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NOTA DEL DIRECTOR

Del 13 al 31 de mayo de 2007 se celebré la Quinta Conferencia Gene-
ral del Episcopado de América Latina y el Caribe. Fue en la ciudad de Apa-
recida (Brasil). Alli nos reunimos mds de 260 personas, representando a to-
da la Iglesia en América Latina. Entre ellos estibamos el decano de esta Fa-
cultad —Carlos Galli-y yo.

Las Conferencias Generales del Episcopado Latinoamericano se estin
realizando casi todas las décadas, a partir de 1950. Son varios dias de pro-
funda reflexién sobre la situacién social y eclesial del Continente, para in-
tentar ofrecer una respuesta como Iglesia latinoamericana. Alli numerosos
obispos de los diversos paises se retnen a dialogar con la compaiiia y la
ayuda de muchos sacerdotes, religiosos/as, laicos/as y también cristianos
de las iglesias hermanas.

Las cuatro Conferencias anteriores, Rio de Janeiro, Medellin, Puebla
y Santo Domingo, propusieron lineas comunes de una pastoral en Améri-
ca Latina y El Caribe. Esto es caracteristico de esta gran Regidn, ya que
otros continentes o regiones recién en la dltima década del siglo XX llega-
ron a celebrar acontecimientos similares.

El documento final de la V Conferencia tiene una gran importancia.
Si bien no es un documento para toda la Iglesia Catélica, tiene un valor y
un peso muy grande para la Iglesia en América Latina y el Caribe. Precisa-
mente por eso requiere la aprobacién final del Papa. Por esa misma razon,
todos los participantes de la V Conferencia necesitaron una aprobacién de
la Santa Sede para asistir. Pensemos que los obispos que representaron a ca-
da pais, aunque fueron elegidos por su Conferencia Episcopal, también tu-
vieron que ser aprobados por la Santa Sede. Ciertamente, podrd discutirse
este procedimiento centralizado, pero nos ayuda a descubrir que este do-
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cumento no es una simple reflexién de la que podamos prescindir comple-
tamente. Es una orientacion pastoral que todos los que trabajamos aposté-
licamente en América Latina y el Caribe estamos llamados a tener en cuen-
ta para iluminar lo que hagamos y para vivir asi un espiritu de comunién
pastoral latinoamericana.

El documento es el resultado de muchos dias de discusion y de ora-
cién comunitaria para ir encontrando grandes coincidencias, algunos con-
sensos fundamentales que nos unan a todos los que queremos evangelizar
en América Latina y el Caribe. Se realizé en un admirable clima de gran
participacién donde todos, también los/as laicos/as y los no catélicos, pu-
dieron opinar y aportar constantemente. No es un documento donde se
destaque el aporte de algunos obispos o te6logos, sino un fruto de toda la
asamblea, que ni siquiera parti6 de un documento de trabajo o texto base.
Por eso, mis alld de los limites e imperfecciones de su redaccion, lo que in-
teresan son las grandes lineas, los niicleos de fondo que estructuran el con-
junto del documento y que permiten comprender el sentido que se quiere
dar a las distintas frases y a los diversos parrafos.

Con un lenguaje marcadamente positivo y pastoral, ofrece un fuerte
aliento para crear en América Latina un estado permanente de misién para
comunicar vida, con la constante consciencia de ser discipulos siempre ne-
cesitados de volver a escuchar al Maestro. Se plantea que para ello debemos
aceptar y promover una transformacion de todas nuestras estructuras ecle-
siales y asumir un estilo de mayor cercania, especialmente en las periferias
pobres, y alentando el compromiso de los/as laicos/as en el corazén de la
vida publica. En el préximo niimero de esta revista ofreceremos aportes pa-
ra la recepcién de este documento.
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EDUARDO BRIANCESCO

SOBRE LA “SOBREEMINENTE CIENCIA
DEL AMOR DE CRISTO” (EF 3, 19)

RESUMEN

En el presente estudio, en el marco de un Seminario Intercitedras sobre la enciclica
Deus Caritas est organizado por la Facultad de Teologia en 2006, el autor se propone
una reflexién sobre el nimero 12 del texto pontificio con particular atencién al enfo-
que cristolégico del mismo, en relacién con el acontecimiento de la cruz. La reflexién
sigue tres momentos: cémo Dios “viene a la idea” en didlogo con la férmula de Levi-
nas y el pensamiento de San Anselmo; cémo Dios “entra en la teologia”, a partir de
San Buenaventura y otros pensadores cristianos; y cémo Dios “da que pensar”, con
la ayuda de San Bernardo y el comentario que el fenomenélogo J.-L. Chrétien hace

de él.

Palabras claves: amor, cruz, Cristo, fe y razén.

ABSTRACT

The author focuses on the christological views of Deus Caritas est 12, particularly
those concerning the Cross. His reflexion follows three steps: a) how God “comes to
the idea” speaking with Levinas and Anselm; b) how God “comes into theology”
based on St. Bonaventure and other christian thinkers. ¢) how God “gives what to
think”, based on St. Bernard and J.-L. Chrétien’s phenomenological commentary.
This paper was delivered within a seminar held at the Theology Faculty on 2006.

Key Words: love, cross, Christ, faith and reason.
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EDUARDO BRIANCESCO

Conforme a lo convenido, me limitaré a hablar sobre el n.12 de la
enciclica insistiendo en la originalidad del aspecto propiamente cristold-
gico dentro del tema elegido por el Papa Benedicto XVI.1 El texto desta-
ca tres aspectos en particular:

- El realismo inaudito del anuncio evangélico centrado en la misma fi-
gura de Cristo que, mds alld de la ideas, da carne y sangre a los conceptos.
En eso consiste la novedad del Nuevo Testamento dentro de la compene-
tracion de los dos Testamentos como unica Escritura de la fe cristiana.

- La forma dramitica de la actuacién de Dios en Cristo que va de-
tris de la oveja perdida, poniendo en juego su propio ser y actuar.

- La radicalidad de ese amor que se entrega a si mismo —;contra si
mismo?, segun la expresién que aparece en los nn. 10 y 12— en su muerte
en la cruz para salvar al hombre.

Dicho esto, el texto retoma la invitacién de Juan (19,37) a poner la
mirada en el costado traspasado de Cristo que, nos dice, ayuda a com-
prender el punto de partida de la enciclica “Dios es amor” —Jn 4,8; el tex-
to del ¢.19 aparece en el n.7 donde el corazén de Cristo es la fuente pri-
mera y originaria de donde brota el amor de Dios—. Y el Papa se explica
asi: “Es alli, en la cruz, donde puede contemplarse esta verdad. Y a partir
de alli se debe definir ahora qué es el amor. Y, desde esa mirada, el cristia-
no encuentra la orientacién de su vivir y de su amar” —fin del n.12—. Por
tanto, si entiendo bien el pensamiento papal, mirar evangélicamente la
cruz, es decir con fe, significa:

e Percibir la “Res fidei”, la realidad del amor divino manifestado
en su fuente originaria —cf. 1Jn 4,9: “En esto se manifesto el
amor de Dios...”-. En la cruz estd el sello de la vida divina y por
tanto el sello divino del amor, como lo reconocera el centuriéon
en Mc 15 y como lo expresard a su manera Hans Urs von Balt-
hasar diciendo que “sélo el (ese) amor es creible”, como verda-
dero amor y como verdaderamente divino.

e  Mirar la cruz posibilita, en segundo término, definir qué es el
amor. Se abre asi la “Veritas fidei” al captar en la cruz lo que sig-
nifica amar en cuanto entrega radical y libre de la propia vida
por la vida del otro. Es la caridad como don de si mismo hasta
el fin.

1. La traduccion castellana utilizada es la de Editorial San Pablo, Buenos Aires, 2006.
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e En fin, mirar asi la cruz implica la posibilidad de descubrir y
aceptar, en la fe, el sentido de la propia vida orientindola en la
direccién que ella sefiala. La “Via fidei”, el camino personal de
la fe, se superpone al camino pascual de la cruz, siguiendo la
huella del mismo Cristo —el que quiera seguirme que tome su
cruz...— y de los apdstoles —Pablo exhortindonos a caminar co-
mo Cristo, camind...—.

Tenemos asi la visién de la cruz en cuanto percepcion sintética del
amor de Dios como Vida divina para la vida humana —Dios amante de los
hombres: el “filintropo” de Tit 3 4— como Verdad divina del amor divi-
no y humano -la Alianza—, y como Via divino-humana para transitar, en
la fe fides qua—, la propia vida humana como experiencia de si y de la
historia. Es el Cristo “Camino, Verdad y Vida”.

Sobre esta base textual desearia abrir una reflexién mds amplia y li-
bre en torno a tres aspectos que, a mi entender, estin intimamente rela-
cionados entre si y con lo que precede. Se trata de escudrifiar, en ese Dios-
Amor revelado en la cruz de Cristo, verdadero centro y corazén de la fe
cristiana como sefiala Benedicto XVI desde el n.1 de su carta, la posibili-
dad de percibir mejor a la fe cristiana como la respuesta a una revelacion
moral-teologal expresada precisamente en la férmula “Dios es amor”.
Acerca de ese Dios deseo hoy preguntarme y preguntarles:

- Cémo ese Dios “viene a la idea”, donde se tratara de entrecruzar
la férmula levinasiana con el pensamiento anselmiano, la “Idea-ideatum”
de Dios con la “Quaestio Dei” del Proslogion, para acercarse a mejor
comprender la férmula de Juan: “Dios es mds grande que tu corazén”
(1]n 3,20).2

- Cémo ese Dios “entra en la teologia”, entrelazando la f6rmula del
libro de Falque sobre el Breviloguium con el esfuerzo de Buenaventura y
de muchos otros pensadores cristianos por interpretar la 16gica de la cruz
gracias al texto de Ef 3 sobre la “sobreeminente ciencia del amor de Cris-
to”.3 Hermenéutica teoldgico-teologal que nos ubica en la linea de lo que
tanto Juan en su evangelio como la liturgia cristiana llaman la “exaltacién
de la cruz”. Traduciendo: es algo asi como atreverse a hacer, quizd pre-
suntuosamente, el “elogio de la cruz”.

2. Cf. E. LEVINAS, Ethique et infini, Paris, Fayard, 1982, y Dieu qui vient & | idée, Paris, Vrin,
1982.

3. Cf. E. FALQUE, Saint Bonaventure et | ‘entrée de Dieu en théologie, Paris, Vrin, 2000.
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- Cémo, en fin, ese Dios “da que pensar”. Ayudindonos aqui de San
Bernardo y del fenomendlogo J.-L. Chrétien que lo comenta,* se inten-
tard penetrar en el misterio del pensar de Dios como Dios que “nos amé
primero” (cf. n.17 y 18), es decir de la Logica del “Antes” divino —Ef 1,4:
Dios nos amo antes de la creacién del mundo— que es, a mi entender, la
Légica propia del Don Originario de la Pascua —el “es necesario” que el
Hijo del hombre sufra..., de los anuncios de la Pasién y de Emauds—y que
tanto le costé entender a Pedro, y a nosotros con él, en su itinerario des-
de la confesién de Cesarea hasta el encuentro final después de la resurrec-
cién (Mt 16 -Jn 21), donde la pregunta de Cristo indica la respuesta de fe
esperada por el ofrecimiento eterno del amor divino revelado. La fe es,
pues, un camino abierto a la donacién del Amor eterno.

1. ¢Cémo la cruz de Cristo viene a la Idea?

Es sabido que la expresion “venir a la idea”, aplicada a Dios, es al me-
nos tipica de Levinas. Asi se expresa, por ejemplo, en Ethique et Infini:

“La idea del Infinito implica un pensamiento de lo «Inégal». Parto de la idea car-
tesiana del infinito, donde el «ideatum» de esta idea, es decir aquello a lo que la idea
apunta [vise], es infinitamente mds grande que el acto mismo por el que se lo pien-

sa. Hay desproporcién entre el acto y aquello a lo que el acto nos da acceso”.5

Ahora bien, para Levinas, en el rostro se da la misma superacién del
acto por aquello a lo que él conduce. En el acceso al rostro —para Levinas,
un acceso ético— hay ciertamente también un acceso a la idea de Dios.6
Asi, pues, hay una doble superacién del acto por aquello a lo que él nos
da acceso. En el orden de las ideas —Infinito, Bondad, Verdad...— donde el
“ideatum”, aquello que se ofrece a nuestra escucha en la palabra emplea-
da, supera infinitamente la “idea”, el contenido de representacién que le
asociamos, mirando el mundo y su multiplicidad, y también en la signifi-
cacién ética del “rostro” del otro que me intima a servirlo —significancia
diaconal’-y de la que jamds me libero: asi, cuanto mds justo, mds respon-

4. Cf. J. L. CHRETIEN, L ‘éffroi du beau, Paris, Cerf, 1987 y Corps & corps. A | ‘écoute de | ‘oeuv-
re d art, Paris, Edit. de Minuit, 1997.

5. LEVINAS, Fthique et Infini, 96.
6. LeviNas, Ethique et Infini, 97.
7. LeviNas, Ethique et Infini, 104.
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sable soy.8 Ambas superaciones parecen confluir en la manifestacion de la
cruz cuya mirada hace venir la idea de una donacién infinita cuyo “idea-
tum” excede infinitamente la “idea”: es la Alianza donde El ha graciosa-
mente querido ser “Dios con nosotros” (Mt 1,23) y “Dios para nosotros”
(Rom 8,31), Alianza que nombra a la figura concreta de Jesus, a la vez
verdadero Dios y verdadero hombre, en el que el Padre nos eligi6 desde
“antes de la fundacién del mundo” (Ef 1,4). Pero es imposible inventar
semejante “Idea-Ideatum” encarnada en un rostro. Ella sélo viene a no-
sotros si se ha oido la Palabra revelada: “Dios ha tanto amado al mundo
que le ha dado a su Hijo tnico” (Jn 3,15). Al llegar a este punto cabe pre-
guntarse: ¢no estamos ante un panorama semejante a la prueba del “Pros-
logion” donde la cuestién de Dios, o del Nombre de Dios, es la prueba
de su existencia —y vice-versa— y donde ella surge de una “revelacion-
choc” gracias a la cual ella viene definitivamente a nuestra inteligencia?
(cc. 2-4) ¢Y esa revelacion no estaria asociada, en el mismo monje Ansel-
mo a quien se revela la prueba, a su mirada al Crucificado Pascual de mo-
do que seria legitimo suponer que ni la cuestion de Dios es separable de
su Nombre, ni esa cuestiéon-Nombre es separable de la mirada de fe so-
bre la figura concreta de Cristo crucificado? Aunque la estrecha conexién
que existe entre el “Proslogion” y el “Cur Deus homo” le deja claramen-
te suponer, s6lo deseo entrar ahora en este planteo como mero punto de
referencia para interrogarnos sobre lo que se da a ver, o se deja ver, en la
Cruz gloriosa del Sefior Jests. O, si se prefiere, ¢qué nos viene a la idea al
contemplar la cruz de Cristo?...

Me limitaré aqui, siguiendo la lectura de Michel Corbin,? a indicar
las articulaciones principales que configuran la prueba anselmiana tratan-
do de mostrar cémo ellas, en su aplicacién a nuestro tema, arrojan sobre
él una luz sobreabundante. Si uno entiende lo que dice, al emplear el
Nombre divino éste se abre en un abanico curiosamente triangular: N.I:
“id quo maius cogitari nequit”; N.II: “summum bonum”; N.III: “maius
quam cogitari possit”. Es decir: yo no puedo pensar el Sumo Bien —o Bien
Supereminente: N.II- sin pasar del N.I al N.III, o si se prefiere, el Sumo
Bien no viene a mi idea sino pasando incesante y ordenadamente de I a
III. Aplicando este esquema a la mirada de la cruz, ¢qué nos hace ver en
ella la fe?

8. LeviNas, Ethique et Infini, 111.
9. Cf. en especial su Ultima obra sobre el tema Saint Anselme, Paris, du Cerf, 2004.

Revista Teologia ¢ Tomo XLIV « N° 93 e Agosto 2007: 227-238 231



EDUARDO BRIANCESCO

En ese lugar privilegiado que es estar al pie de la cruz —junto a Marfa,
al discipulo amado, a las mujeres y a centurién—y sélo en él, nos ubicamos,
0 mejor estamos, en la recta relacién (rectitudo) a Dios sin cesar més gran-
de en sus dones. Ahi se oyen y recuerdan las palabras reveladoras: “Dios
amé tanto al mundo que le dio a su Hijo Unico” (Jn 3,15) y/o “Nadie ama
mis que el que da su vida por los amigos” (Jn 15,13), y se percibe que Dios
no nos ha negado nada puesto que nos ha dado a su Hijo —que es todo lo
que El es—y que no puede darnos mis puesto que se dio a si mismo. Tal el
“Summum Bonum” (N.II). Pero dicha percepcidn sélo es verdadera, es
real, si se lo percibe tal que no puede pensarse nada mayor (N.I: cf. Hech
4: no hay otro Nombre de salvacién; Jn 15: nadie ama mds que el que da la
vida). No se puede, por tanto, mirarlo desde mas alto, situdindose por en-
cima de él para juzgarlo, ni tampoco mirarlo de lado como simples espec-
tadores curiosos o indiferentes. Es decir, hay que aceptar simplemente que
la “novedad” de Dios en la cruz es radical, totalmente improgramable en
su desbordar inagotable. No hay pre-comprehensién posible, de ningtin
tipo. Y se pasa entonces al N.III -maius quam...— al percibir que ella ocul-
ta la “sobreabundacia” de un Amor libre que salva, es decir que perdona
sin condiciones. Bajo la puerta estrecha de la humildad del pecador que se
ve perdonado y no puede juzgar —Jn 19,37: “Miraran al que han transpasa-
do”-, viene a la idea un “Amor olvidado de su dignidad, desbordante de
humildad, poderoso en su arrojo, eficaz en su poder de persuasién”. Asi se
expresa San Bernardo en sus Sermones sobre el Cantar (64* n.10) invitdn-
donos a hacer nuestra una expresién tan frecuente como sugestiva: “Amor
desarmado y desarmante”. En lugar del poder que domina y destruye, en
la cruz aparece la debilidad desarmada; en lugar de la posesion celosa de
sus propios bienes aparece la co-participacién sin reservas sellada por
Aquel que se vaci6 a si mismo (Fil 2,6); en lugar de la sabiduria que calcu-
lay cuenta los méritos aparece la locura de Dios que da gratuitamente, mds
alld de toda espera. Maius quam cogitari possit: la sobreeminencia de dicho
Bien nos desborda y, quizds, nada lo subraya mejor que un admirable tex-
to de San Miximo el Confesor del que sélo cito lo esencial:

“Superando la dignidad de Dios y desbordando la gloria de Dios, él ha hecho del
retorno a él de aquellos que se habian separado una salida y una manifestacién més
acentuada de su propia gloria. Puesto que nada es mds propio al principio de su
gloria que la salvacién de los hombres. En vista de ella son toda palabra y todo mis-
terio, y aquello que es desde ya el mas misterioso de todos los misterios: Dios mis-
mo hecho realmente hombre por caridad...” (Carta 44, PG 91/641 Ds).
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Tal, afirma Mdximo, lo que “ensefia claramente el poder del Miste-
rio a aquellos que han recibido con piedad la confesion de fe en é1”.10 La
verdad, pues, de un Dios que perdona en la cruz de su Hijo Bien-amado.
La “Veritas pia” como decfan los teélogos medievales. Dejando de lado
muchas cuestiones que sin duda aqui se plantean, tratemos ahora de dar
un paso mds para ver, si es posible, cémo ese Dios que viene a la idea “en-
tra en teologia”.

2. :Coémo la cruz de Cristo entra en teologia?

El término “entrar en teologia” lo emplea el medievalista E. Falque
para indicar en especial el esfuerzo emprendido por Agustin (De trinita-
te) y Buenaventura (Breviloquium). Ahora bien, para este tltimo, entrar
en teologia significa comenzar, y comenzar bien, por donde Dios ha que-
rido comenzar, es decir revelarse, dirigiéndose al hombre. Curiosamente
en esta perspectiva él cita el texto de Ef 3,14-21 que domina toda la es-
tructura del Breviloguium y que yo he querido elegir como foco ilumi-
nador de la presente reflexion. Se trata, pues, de una opcién posible, en-
tre otras, pero que es importante fundar de acuerdo a la “ratio fidei”. Se
trata, a mi entender, de presentar la cruz como una matriz de pensamien-
to, como un lugar, un espacio donde el pensamiento vivo de la fe puede
engendrarse y crecer en busqueda del sentido de la Palabra revelada: Fi-
des quaerens intellectum... Para hacerlo como se deberia, cosa en este mo-
mento imposible, habria al menos que oir algunas voces de la tradicion
que mostraran la presencia y la importancia de dicho texto en la reflexion
teoldgica: las voces de Agustin en el De doctrina christiana, de Bernardo
en su ultima obra De consideratione, del mismo Buenaventura en el Bre-
viloguium, de Tomds de Aquino en su comentario a la Carta a los Efesios
relaciondndolo con el tratado sobre la caridad de la II-II. Constatar ana-
logias y diferencias en dichos textos serfa sumamente iluminador para
nuestra tarea pero ello escapa a nuestras intenciones actuales. Queda, a mi
entender, la posibilidad de referirse a lo que yo llamo “cruz hermenéuti-
ca” que, en cuanto modelo tedrico-imaginativo que configura los pasos
orientadores de la razén pensante, me parece responder significativamen-
te a la idea de una matriz de pensamiento. Recordaré ahora simplemente

10. Cf. la formula de Corbin, Saint Anselme, 287.
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el origen inspirador de dicha idea y luego trataré de aplicarla, gracias al
texto de Ef 3, a la cruz pascual de Cristo.

El conocido fildsofo cristiano J. Greisch, en sus estudios sobre la ra-
z6n hermenéutica, nos permitié encarar las cuestiones que responden a la
pregunta: “;qué sucede cuando pensamos?”. A saber, tres o cuatro cosas:
¢qué nos da que pensar? —invita, atrae...: sentido de recepcién—, ¢ qué nos
impulsa a pensar? —inclina, empuja...: sentido de movimiento activo, al
mismo tiempo el “élan vital” de Bergson y la pulsion de Nietzsche y de
Freud—, ¢a partir de qué pensamos —pasado histérico—, en qué lugar del
presente pensamos, y en qué horizonte o perspectiva de futuro lo hace-
mos?... A esta ultima dimensién horizontal, propia del tiempo histérico,
corresponde ensamblar las otras dos dimensiones verticales, tanto ascen-
dente como descendente, para aunarlas en su punto medio, el eje de una
cruz, y poder comenzar a darnos cuenta de lo que sucede cuando pensa-
mos. Aparece asi la figura de una cruz con sus dos brazos, que bien pue-
de llamarse hermenéutica en cuanto permite interpretarnos como seres
pensantes. El tipo de razon asi configurada es lo que Greisch llamé pri-
mero razén hermenéutica abriéndola paulatinamente, no sin influjo de
Kant y de Heidegger, a una meditacién “metafiloséfica” donde los dos
brazos de la cruz se abren a cuatro dimensiones propias de la “funcién
meta”: trans-ascendencia, trans-descendencia (verticales), trans-pasibili-
dad, trans-posibilidad (horizontales). La razén hermenéutica se hace ca-
da vez mds fenomenolGgica y manifiesta diversas aperturas a lo que pue-
de llamarse “trascendencia” en un sentido amplio.

Sobre esta base es posible referirse al texto de Ef 3 y recordar que él
nos invita a escudrifar la “sobreeminente ciencia del amor de Cristo” en
cuatro dimensiones que son precisamente: altura, profundidad, longitud,
anchura (o latitud). Se tienen pues los dos brazos de la cruz, vertical y ho-
rizontal, las tres dimensiones, ascendente y descendente de la vertical y la
dimensién abarcadora de la temporalidad horizontal. Queda la cuarta di-
mensién, dificil de precisar: ¢qué significa la latitud o la anchura de la
cruz de Cristo?, ¢qué nos permite ver de la sobreeminente ciencia del
amor divino ahi revelado? ¢No corresponderia ella al punto de unién de
las otras dimensiones desplegindolas en un sentido sobreabundante, “so-
breeminente”? ¢ No estaria ahi la clave de todo el conjunto, lo que, segiin
creo, Levinas llama la “significance”?...

Intentando responder a semejante pregunta, que por supuesto me des-
borda, propongo recurrir a las siete palabras de Cristo en la cruz. Es decir,
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es la misma hermenéutica biblica, ejercida desde la Palabra que se revela,
que me permitird acercarme a entender qué sucede cuando miro y pienso en
la cruz. Siete palabras recibidas como Palabra de Dios en Cristo, de las cua-
les tres referidas al Padre —linea vertical ascendente y descendente—, dos a los
hombres: Maria y Juan por una parte y el buen ladrén por otra —linea hori-
zontal—, y dos ¢a quién?... Palabras enigmiticas de Cristo lanzadas aparen-
temente al vacio pero que vienen de otro vacio, de una Nada primordial u
originaria que es la fuente secreta —jtengo sed!- y la plenitud “mds que ple-
na” donde todo culmina —Todo estd consumado!-. ¢ No es esa la latitud del
Dios inmenso que nos abri6 libremente su eternidad desde siempre? ¢ No es
esa la anchura inconmensurable del Amor divino que perdona incondicio-
nalmente para siempre? ¢No estd asi significado el Alfa y el Omega de la
Noche Pascual?... {No es este el Nombre, mis alli de todo nombre, del
Dios en que creemos porque se dio al mundo en su Hijo Bien-amado?...
Amor desarmado y desarmante, sobreeminente ciencia del amor de Cristo,
Alguien que estd mds alld de todo lo que se puede pensar... ¢ No son expre-
siones que, entre otras posibles, apuntan en la misma direccion a la que alu-
de Juan al invitarnos a “mirar al que hemos traspasado”?... Si el Dios reve-
lado en Jests entra en teologia de esta manera, casi a la manera de un elogio
de la cruz, cabria preguntarse como entra la teologia en esa manera divina
de entrar la fe en la inteligencia creyente. En otras palabras, cémo se corres-
ponden el Don de la légica y la 16gica del Don, el Don de la 16gica para en-
trar en la 16gica del Don. Es decir, habria que emprender un trabajo equiva-
lente al que realiza San Buenaventura en su Breviloguium, pasando, como
dice Falque, de la breve Suma inicial al poema entero de la creacién. Siendo
esto aqui imposible, es preferible terminar este punto manteniéndose en el
nivel del elogio y dando la palabra a un fenomendlogo cristiano que es tam-
bién un poeta de la inteligencia. Me refiero a J.-L. Chrétien quien, comen-
tando los escritos sobre hermenéutica biblica de Paul Claudel, escribe cosas
a mi entender notables.!! El poeta, comentando el Cantar, afirma:

“On m’a placé devant la mer a boire... et je n’ai qu'une chose a dire, c’est que j’ai
soif! J’ai soif et on m’a apporté une mer qui a soif de moi! On a porté a mes levres
pour y boire une mer qui a soif de moi!”.12

11. Cf. en especial el capitulo titulado “Comme un lien liquide” en el libro citado en la nota 4
CHRETIEN, Corps a corps, 122-141.

12. Traduccion aproximativa: “Se me ha colocado ante el mar para beber... jy s6lo puedo de-
cir que tengo sed! jTengo sed y se me ha aportado un mar que tiene sed de mi! jSe ha traido has-
ta mis labios para beber un mar que tiene sed de mi!”.
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Siguiendo la equivalencia claudeliana del deseo y de la sed, el pensa-
dor comenta:

“El agua tiene sed, pues el deseo desea el deseo, y Dios no es una copa que nos lle-
na, sin aquel que desde siempre ya nos desea, nos ha deseado para que nosotros lo
deseemos, y nos deseemos en conjunto deseindonos para él unos a otros”13.

Asi comprende Claudel el “;Sitio!” gritado por Cristo en la cruz,
grito que es:

“El punto de incandescencia de todos los deseos y de toda la sed de la creacién. El
clama y proclama el sentido primero y tltimo. Cristo es la fuente que tiene sed.
Dios y hombre él hace que se encuentren y se susciten mutuamente una a otra la
sed divina y la sed humana”.14

Y, para terminar, estas citas sugestivas y sugerentes: “La sed de la sed
figura la circularidad de vida que viene de Dios y va hacia E1”; y también:

“La sed de la sed es un nombre de la caridad, es la sed que tiene el agua de difun-
dirse y comunicarse. Si el deseo que tenemos de Dios estd en nosotros, gracias a El,
lo que de cualquier manera nos excede y nos desgarra de manera bienaventurada
(bienheureuse), €l es en nosotros més antiguo que nosotros mismos”.13

Se abre asi el espacio de la 16gica del “Antes”, propia del Don, lo que
nos invita a pasar al dltimo tramo de nuestra tarea no sin dejar de oir una
ultima cita de Claudel: “Entre el agua y nosotros hay un pacto més anti-
guo que nuestra vida” asi prolongada por su comentador: “...puesto que
las aguas estdn siempre alli —antes-déja—, y que el Espiritu sobre ellas siem-
pre ya se mueve, puesto que su lazo originario con las aguas nunca fue in-

terrumpido, y permanece siempre vivo como en el primer instante” (ib).

3. ¢Cémo la cruz de Cristo da que pensar?

Parece evidente, por todo lo visto, que, cuando Dios viene a nosotros
y entra en teologia a través de la cruz de Cristo, da que pensar. Bien o mal,
es lo que estamos tratando de hacer. Pero aqui se trataria ulteriormente de
indagar mejor los que podria llamarse el “status operatorio” de la Fe que

13. CHRETIEN, Corps a corps, 129.
14. CHRETIEN, Corps a corps, 130.
15. CHRETIEN, Corps a corps, 132.
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busca entender. Una fe en mal, en trabajo y en gusto de inteligencia, una fe
que, movida por el Deseante que se hace infinitamente Deseable, nos pone
en cuestién y en movimiento, tanto en el plano intelectual como personal.
A laluz de la intuicion bernardina: “Dios nos busca haciendo que nosotros
lo busquemos”, ¢no podria y deberia decirse que la experiencia de la fe vi-
vida por diversos sujetos creyentes, en sus singulares travesias humanas,
son en el fondo el modo concreto como Dios busca salvar a los hombres
haciendo que estos lo busquen?1¢ Seria también, y por eso mismo, el mo-
do concreto como se entrelazan naturaleza y gracia en la vida de los hom-
bres; serfa en fin, la perspectiva que llevaria a considerar a la fe como un
“medio divino”, como un espacio heuristico —vital, universal, espiritual y
cosmico— que envuelve, integra y desborda a los individuos para que bus-
quen y accedan libremente a la verdad. As{ se comprenderia mejor la fuer-
za de la expresion de Cristo en Jn 6,29: “la fe es la obra del Padre”, unida a
la de Jn 5, 17: “el Padre estd siempre en actividad” y también el sentido de
la frase final de Jn 3, 21 “el que hace la verdad llega a la luz”.

¢A donde llevaria este recorrido? Pienso que a encarar la frase esen-
cial de la I de Jn 4, 10... 19: “Amemos a Dios porque Dios nos amé pri-
mero”. A percibir lo que me gusta llamar Ldgica del “Antes”, es decir del
“antes de la creaciéon del mundo” como afirman, entre varios textos neo-
testamentarios, el recién citado de Juan y el capitulo inicial de la Carta a
los Efesios. Légica que pone en obra en la historia esa caridad afectiva,
efectiva y eficaz, es decir trinitaria, que desborda el “antes” y el “des-
pués” del Misterio Pascual.

Mostrar en concreto como realizar esto implica una tarea improba
que apunta al futuro. Habiéndome permitido indicar algunas pautas en
un pequefio articulo escrito hace poco para el “Homenaje al P. D. Basso”
s6lo me queda aqui insinuar que semejante tarea se me antoja posible co-
mo una articulacion de diversos principios teoldgico-filoséficos donde
los principios se entreveran y se transforman poco a poco en paradojas.
Me atrevo a citar algunos de ellos:

e A partir de “Dios nos busca haciendo que lo busquemos” (Ber-
nardo)

e Un gran principio moral: “finis est primum in intentione et ul-
timum in executione” (Aristételes y Tomds)

16. Cf. sobre el tema CHRETIEN, L ‘éffroi du beau, 12 y M. CORBIN, Espérer pour tous. Etudes sur
saint Anselme de Canterbury, Paris, du Cerf, 2006, 122.
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e Un gran principio metafisico traducido teolégicamente: “Sum-
mum Bonum est summe diffusivum Sui” —derivado del princi-
pio plotiniano “Bonum est diffusivum sui”-

® Y, en fin —horresco referens—, otro importante principio de la
metafisica de la participacién que sélo es aqui evocado para ser
subvertido: “supremum infimi attingit infimum supremi”.

En efecto, ;cémo mantenerlo en pie frente al misterio kenético de la
Pascua, donde, segin la expresion antes citada de Mdximo el Confesor, el
“supremum supremi est infimum infimi”? Ahi se muestra, en efecto, que
el grado mds alto —maius quam— del Dios que se dona en Jests es la asun-
ci6én del grado més infimo de la creatura finita y pecadora, que el Dios
mismo que Es —suprema paradoja— permanece igual a Si mismo hacién-
dose por asi decir mas Dios por el Plus de la donacidn de Si mismo que
logra en el mismo acto de la “exinanitio”, se decir de asumir lo mds pe-
queiio, el Minus de la condiciéon humana. Es decir, en la cruz de Cristo
coinciden, en “concordia diversorum intellectuum”, el “idem”, el “plus y
el “minus”. ¢No es ésta la “paradoja de las paradojas” significada por la
Légica paulina de la cruz en la 1Cor 1,18-252...

Pero mads alld de estas elucubraciones hipotéticas, que no son sino an-
damiajes posibles para caminar por la “via Eminentiae” segtin la 16gica del
Don, importa no perder de vista, cualquiera sea la técnica empleada para
servir el acceso al Misterio, que ella s6lo mereceri el elogio debido a la “ra-
tio fidei” si, para decirlo en términos tomados de W. Benjamin, se deja
atravesar por el “fulgor” de la 16gica del Antes para decir “después”, con
atraso, la eterna eclosién de la Vida divina abierta a la Alianza como Don
de su Amor a un mundo que debe ser salvado y que para ello debe ser re-
creado por el Per-dén que abre las vias teologales del Reino. No otra es la
resonancia que debe fulgurar en todo anuncio de la Buena Nueva atrave-
sando el lenguaje de la “ratio fidei” que quiera dar razén de su esperanza.
De ese modo el fulgor de la belleza revelada en el Misterio eterno de la
cruz de Cristo se configurard después —a retardement— en nuestro modes-
to lenguaje teolégico-teologal. Y quizd también, el Nombre que estd so-
bre todo otro nombre acabard significando simplemente, como lo dice Tit
3,4, al Dios Amigo de los hombres —el filintropo: caridad afectiva—; que
los amé hasta el fin —el don de la Pascua: caridad efectiva—, y los ama des-
de siempre y para siempre —el don del Espiritu: caridad eficaz.

EDUARDO BRIANCESCO
26.02.07 / 30.05.07
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LA DEVOCION AL SAGRADO CORAZON DE JESUS

Consideraciones en torno al libro Amé con corazon de hombre

RESUMEN

La devocién al Sagrado Corazon de Jests, “este misterio del amor de Dios por nosotros
no constituye sélo el contenido del culto y de la devocién al Corazén de Jests; es, al mis-
mo tiempo, el contenido de toda verdadera espiritualidad y devocién cristiana” (Benedic-
to XVI) En el presente trabajo, inicialmente, analizamos los términos nacidos de la devo-
ci6n vinculados con Santa Margarita Maria Alacoque, es decir, un leguaje devocional. Por
otra parte, estudiamos las Enciclicas de los Papas como la de Pio XII Haurietis Aquas y su
lenguaje doctrinal, teolégico y concluimos que se puede mantener el primero con los con-
tenidos exigidos por el segundo. Es una puesta al dfa de la devocién en términos moder-
nos en orden a revisar nuestras oraciones, devocionarios y, en particular, nuestra predica-
cién sobre el mensaje del amor propio de esta devocién tan difundida en el mundo.

Palabras clave: devocidn, culto, satisfaccién, expiacién, sacrifico, reparacién.

ABSTRACT

The devotion to the Sacred Heart of Jesus “the mystery of God’s love for us does not
only constitute the content of the cult and of the devotion to the Heart of Jesus; it is,
at the same time, the content of all true spirituality and christian devotion” (Benedict
XVI). In this present work, initially, the terms springing from the devotion related to
Santa Margarita Marifa Alacoque are analized; i.e. a devotional language. On the other
hand, the Encyclicas of Popes are studied, such as the one by Pio XII Haurietis Aquas
with its doctrinal and theological language; and we have arrived at the conclusion that
the first can be used with the contents demanded by the second. It is an “updating”,
so to speak, of devotion in modern terminology, with the purpose of checking our
prayers, our prayer books, and particularly, our preaching about the message of this
kind of love, of the devotion wildely-spread in the world.

Key Words: devotion, cult, satisfaction, sacrifice, reparation.
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La intencién del presente articulo es indicar brevemente el significa-
do y los alcances del libro: Amd con corazon de hombre! dedicado ala de-
vocién al Corazén de Cristo.

Por tratarse de una devocion tan difundida es facil caer en formas de
pietismo y/o sentimentalismos que no favorecen el conocimiento real del
misterio que simboliza.

Términos tales como culto, devocién, desagravio, reparacion etc. me-
recen ser explicados adecuadamente. De ahi que el libro comienza con el
andlisis de los mismos antes de abordar el misterio del corazén traspasado.

Una mencién especial y, quizds, la més significativa estd constituida
por la diferencia entre el lenguaje devocional y el doctrinal o teolégico.
En la actualidad podria hablarse de un lenguaje paralelo: el primero utili-
zado por muchos devocionarios que circulan en nuestras parroquias y el
segundo reservado a algunos documentos del magisterio y/o en elabora-
ciones teoldgicas de gran altura.

La incorporacion del misterio trinitario representa otra “novedad”,
por decirlo asi, del libro en cuestién. Este tltimo aspecto mereceria ser
ampliado mucho mds si se quisiera superar el limite impuesto por el au-
tor al reservarlo para agentes de pastoral o laicos con cierta preparacion
teoldgica.

Trataremos de exponer brevemente los temas indicados en el libro
que entendemos comentar, para detenernos luego en las cuestiones abier-
tas que tocan la esencia misma de la devocién como revelacién del miste-
rio trinitario y la actualidad de la reparacion.

1. Algunas nociones previas
1.1. Culto y devocion
El culto estd relacionado con la liturgia y por lo general no sale de

ese contexto. De ahi el peligro de rendir “culto” al corazon fisico de Je-
sts separado de su persona. Estamos al borde de la idolatria porque el re-

1. L. CappeLLUTI, SCJ, Am6 con corazén de hombre. La devocion al Sagrado Corazén de
Jesus. Sintesis historica y perspectiva actual, Buenos Aires, San Benito, 2007.
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ceptor ultimo del culto deja de ser la Persona divina del Hijo de Dios y
pasa a ser un coraz6n humano sin ninguna referencia personal. Lamenta-
blemente atin hoy dia se lo puede ver en distintos medios de difusién —in-
cluyendo Internet— y ain en algunas santerias “catdlicas”.

La devocién en cambio tiene un significado mas amplio, abarca la
totalidad de la persona y estd mds cerca de la palabra “consagraciéon”; por
ello forma parte de la virtud de religion y de la devocién popular.

“En la literatura cristiana, el término «devocién» pasard a revestir el sentido gene-
ral de servicio a Dios, de fidelidad y de compromiso por la cual nos dedicamos, nos

entregamos y nos consagramos a Dios por Jesucristo”.2

1.2. Desagravio

El acto de desagravio expresa el aspecto penitente de la consagra-
cién. Santa Margarita Maria entiende con este término u#n acto interior de
satisfaccion al Corazon de Jesis. La expresion viene de la costumbre vi-
gente ya en el siglo VIIT que exigia que un malhechor condenado leyese
frente a una Iglesia una declaracion por la cual reprobaba su delito y pe-
dia perddn por el escindalo provocado. En los siglos XVII y XVIII esta
forma de piedad se generaliza con la devocién al Corazén de Jesus.

Al igual que en la consagracion, el acto de desagravio pasa del plano
individual al colectivo. Los cristianos deploran la descristianizacion de las
instituciones; para remediarla y reparar la deshonra infligida a Dios, mul-
tiplican las oraciones de protesta y de pesar por las faltas cometidas. Asi
entendié Pio X1 su acto de desagravio al Sagrado Corazon de Jests y a su
Iglesia en cuanto institucién por El fundada.

1.3. Reparacion

En el marco de las graves situaciones que Francia vivia en los tiem-
pos de la Santa, por los muchos y graves pecados publicos incluyendo
“misas negras” en honor a Satands, se le pide a nuestra hermanita de la Vi-
sitacién que repare las ofensas que hieren al amor del Corazén de Jests.

2. G. De BECKER, voz “Devocion”, en: Léxico de la Teologia del Sagrado Corazén, Milwaukee,
USA. J. CHATILLON, voz “Devotio” en: Dictionaire de Spiritualité, t.IV, col 702-716.
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La palabra reparacion tenia pues que ver con la gravedad de los pe-
cados y precisamente porque eran pecados publicos, conocidos por todo
el mundo, la reparacién también tenia que ser publica. Por tal motivo di-
cho término tenfa una connotacion bien definida: alguien tenia que ocu-
par el lugar del pecador y constituirse en “victima de justicia” como de
hecho lo hizo Santa Margarita Marfa.

En el dmbito social y politico, por ejemplo, el que ofendia al sobe-
rano, en ese entonces se trata de Luis XIV, tenia que pagar su culpa para
reparar el dafo hecho al Rey. Esto era algo muy serio. No debia confor-
marse simplemente con un acto de desagravio: tenia que hacer una peni-
tencia muy dolorosa: el desagravio del honor, asi se lo conocia. El culpa-
ble tenia que ser condenado en publico con los pies desnudos, en camisa,
la cuerda al cuello y una antorcha en la mano para confesar y reparar su
crimen.

Asi lo entendia Bossuet: si a un rey se le debe una reparacion de esa
indole, mucho més al Super Soberano: “Aquél que reina en los cielos,
Aquél a quien realzan los imperios y solamente a El pertenece el honor,
la gloria y la majestad”.3 Y esto Bossuet lo decia en presencia del mismo
rey, refiriéndose a Dios, como rey y soberano de todo; por eso en ese ca-
so la indiferencia, el desprecio, la blasfemia, son ofensas que hieren el ho-
nor de Dios.

Es de notar que el concepto de reparacion estd ligado indefectible-
mente a la imagen de Dios. Es el mismo Bossuet quien se encarga de pro-
barnos el porqué de esta intima vinculacién: el Padre le exige al Hijo la
reparacion por el pecado de la humanidad y lo hace en estos términos:

“Si, cristianos, es Dios mismo y no el consejo de los judios el que entrega a Jesus
(...) Desde que te volviste contra él descargando sobre él tu cdlera levantaste la ma-
no contra él, se echaron sobre esta presa inocente y reservada a tu furor. Pero ¢re-
servada por quién sino por ti, Dios mio, que en su venganza sacrilega encontrabas
el cumplimiento de tu venganza santa? Porque eras ti mismo, Sefior, el que justa-
mente cambiado en un Dios cruel, hacias sentir, no ya a tu siervo Job, sino a tu Hi-
jo unico, la pesadez de tu brazo. Hacia tiempo que esperabas esta victima; habia
que reparar tu gloria y satisfacer tu justicia” *

3. C. DescoLEURS BERNARD-GAUD, A corazon abierto. Margarita Maria Alacoque, Mensajero,
1999, 97-100. Traduccion del original: Marguerite-Marie Alacoque, La Mystique du coeur, Paris,
du Cerf, 1999.

4. B. SESBOUE, Jesucristo el Unico Mediador (Koinonia 27), Salamanca, Secretariado Trinita-
rio, 1990, 83. Traduccion del francés: Jesus-Christ | Unique Mediateur, Paris, Desclée de Brou-
wer, 1988.
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iHoy dia estamos muy lejos de aceptar y entender este lenguaje! pe-
ro no asi en aquella época. Queda pues establecido el principio que nos
interesa resaltar: el concepto de reparacion responde a una determinada
imagen de Dios y viceversa.

2. La reparacién, hoy

Para poder pasar de la reparacién del pecado tal como se entendia en
tiempos de Santa Margarita Maria a la nocidn de reparaciéon que hoy se
prefiere utilizar, tendriamos antes que sefalar el paso —o el salto— que ha
dado el Papa Pio XII en su Enciclica Haurietis Aquas® al dejar de lado el
lenguaje devocional que llega hasta su antecesor Pio XI en su Enciclica
Miserentissimus Redemptor.6

Pio XII toma distancia de las revelaciones de Santa Margarita Maria
cuya claridad nos exime de todo comentario:

“No puede decirse, por consiguiente, ni que este culto deba su origen a revelacio-
nes privadas, ni cabe pensar que apareci6 de improviso en la Iglesia. Es evidente,
por lo tanto, cémo las revelaciones de que fue favorecida Santa Margarita Maria
ninguna verdad nueva asiadieron a la doctrina catélica. Su importancia consiste en
que —al mostrar el Sefior su Corazén Sacratisimo— de modo extraordinario y sin-
gular quiso atraer la consideracion de los hombres a la contemplacién y a la vene-
racién del amor tan misericordioso de Dios al género humano” (HA 26)

Ademds ya no es el pecado que hay que reparar sino la primacia del
amor divino que supera toda interpretacién doliente y toda clase de “ven-
ganza divina” como lo entendia Bossuet. Siguiendo el concepto de satis-
faccion tal como lo utiliza Santo Tomds de Aquino, agrega:

“En efecto, el misterio de la divina redencién es ante todo y por su propia natura-
leza, un misterio de amor. Esto es, un misterio de amor justo de parte de Cristo pa-
ra con su Padre Celestial, a quien el sacrificio de la cruz, ofrecido con corazén
amante y obediente presenta una satisfaccion sobreabundante e infinita por los pe-
cados del género humano: Cristo sufriendo por caridad y obediencia ofreci6 a
Dios algo muy superior que lo exigido para la compensacién de todas las ofensas
del género humano (ST III q 48 a.2)” (HA 26)

5. Pio XII, “Haurietis Aguas”, AAS 48 (1956) 309-353, cf. especialmente nn 44 y 59.
6. Pio XI, “Miserentissimus Redemptor”, AAS 20 (1928) 163-180.

Revista Teologia ¢ Tomo XLIV « N° 93 e Agosto 2007: 239-252 243



LEONARDO CAPPELLUTI SCJ

Y mas adelante: “Ciertamente, el divino Redentor fue crucificado
mds por la fuerza del amor, que por la violencia de los verdugos, y su ho-
locausto voluntario es don supremo que su Corazon hizo a cada uno de
los hombres” (HA 26).

Ubicado el amor divino en primer término, queda por entender la
reparacion o si se prefiere la satisfaccién, dado que Pio XII en su citada
enciclica casi no menciona el término reparacién por los motivos ya indi-
cados. Lo haremos dejaindonos guiar por un texto muy citado que, a
nuestro entender, merece ser tenido en cuenta:

“La satisfaccién —o la reparacién—no es algo que precede al perdén y lo condicio-
narfa sino algo que le sigue. No es una exigencia del amor de Dios, sino mds bien
una necesidad del amor en nosotros (...) ¢No es un hecho de experiencia que el re-
cuerdo de nuestras culpas pasadas puede convertirse incluso en un alimento de
amor? La satisfaccion o la reparacion es una necesidad que nace espontaneamente
del amor penitente. Dado que es una expresién de amor, Dios no puede desear que
no la experimentemos, ya que perdonarnos no es otra cosa por su parte que repo-
nernos en el camino del amor. Pero esta satisfaccion —reparacién— tanto en su raiz
como en su floracién, la bebemos de Cristo, en su acto redentor del que todo nos
viene”.”

Hay ciertas afirmaciones en nuestra vida de relacién con Dios que
s6lo pueden ser entendidas desde una verdadera experiencia de amor
compartido. Esta es una de ellas. Agrega Olegario G. de Cardedal en el
texto citado: “Los poetas, los enamorados y los misticos han sabido mds
que los tedlogos en este orden”.8

Es asi como podemos entender hoy la reparacion: desde un amor pe-
nitente.

Es el dolor por haber ofendido a Aquél que mds nos ama y por
quien hemos sido perdonados a través del sacrificio de la cruz. Santa Mar-
garita Maria experiment6 en carne propia, como muchos otros misticos,
este dolor profundo que, para muchos tedlogos es el mismo dolor del
purgatorio.

“También la purificacién (o el purgatorio) se puede entender como un momento
(no temporal) de la acogida en el amor consumador de Dios. No es una etapa in-

7. Y. DE MONTCHEUIL, Lecons sur le Christ, Paris, 1949, 133-134, Citado por O. GONZALEZ DE
CARDEDAL, Cristologia, Madrid, BAC, 2001, 539.

8. GonzALEz DE CARDEDAL, Cristologia, 540.
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termedia entre el cielo y el infierno, sino una parte de la consumacién positiva. Se
trata del repudio definitivo de la tltima e integral voluntad de autoafirmacién del
hombre que no quiere «desligarse» plenamente y «abandonarse» al amor de
Dios”.?

Cabe destacar la importancia del lenguaje devocional que nace de la
experiencia mistica 70 es menos teolégico que el lenguaje doctrinal sancio-
nado por la autoridad de la Iglesia por medio de una Enciclica como la ya
citada Haurietias Aquas de Pio XII, en la que no se menciona el término
reparacion por haber sido utilizado por la Santa de Paray le Monial.

Ademds, es sabido que las distintas categorias soterioldgicas no de-
finen la totalidad del misterio de Cristo atin en la hipétesis de considerar-
las a todas en comun, pues siempre habrd un plus de sentido cuando se
trata de la persona del Hijo de Dios.

Hoy dia, por ejemplo, hay categorias que necesitan una purificacién
tales como: sustitucidn, satisfaccion, expiacién y sacrificio.l% Eso no im-
plica que hayan perdido su valor y su significado profundo, sino que se
hace necesario ir mds alld del significado inmediato de las palabras.

3. La Trinidad ausente

3.1. De la reparacion a Cristo a la reparacion de Cristo al Padre

La ausencia casi total en la teologia occidental del misterio trinitario
en los dltimos siglos trajo consecuencias lamentables en todo el pensa-
miento teoldgico y en la vida de la Iglesia en general.

Asi, por ejemplo no se tuvo en cuenta que el Hijo de Dios se hizo
hombre a favor de los hombres pero para reparar en su cuerpo la ofensa
que el pecado infligiera al Padre. Toda reparacion, como todo acto de cul-
to, termina en el Padre. La liturgia no utiliza otro lenguaje que no sea és-
te: todo es ofrecido en Cristo al Padre en la unidad del Espiritu Santo.

Todo su ser estd constitutivamente referido al Padre. Si es cierto que
amd con corazon de hombre para revelar al hombre el misterio del amor

9. M. KeHL, Escatologia, Salamanca, Sigueme, 1992, 285-286.
10. Cf. “categorias bajo sospecha” en GonzALEz DE CARDEDAL, Cristologia, 535 y 540.
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de Dios, también es cierto que todo hombre en Cristo Jests, en su sagra-
do Corazon, tiene acceso al Padre por obra del Espiritu que vive en el co-
raz6n de cada hombre. “En efecto, a los que conocié de antemano, los
predestiné a reproducir la imagen de su Hijo, para que él fuera el Primo-
génito entre muchos hermanos; y a los que predesting, también los llamé;
y a los que llamd, también los justifico; y a los que justificd, también los
glorific6” (Rom 8, 29-30).

De ahi que nada impide que se hagan actos de reparacion al Sagra-
do Corazoén de Jesus, pero que se tenga en cuenta que toda devocion-
consagracion termina en el Padre.

Seria pues mds exacto decir que nos unimos a la reparacién de Cris-
to al Padre por los pecados de la humanidad.

Asi como nos unimos en el Santo Sacrificio de la Misa a la oblacién
de Cristo al Padre, de manera andloga nuestros ofrecimientos personales,
como nuestros actos de culto en honor del Corazén del Cristo —guiados
por el mismo Espiritu— se unen al eterno acto de reparacién que Cristo
ofrece a Dios, su Padre.

En su Corazén de hombre se revela pues el mismo amor que el Pa-
dre tiene por los hombres. Ante la pregunta de Felipe Jests respondié:
“¢Hace tanto tiempo que estoy con ustedes y todavia no me conocen? El
que me ve ha visto, ha visto al Padre. ; Co6mo ti dices muéstranos al Pa-
dre? ;No crees que yo estoy en el Padre y que el Padre estd en mi?” (Jn
14, 9-10). Comenta Galot:

“Felipe habia estado viendo al Padre sin darse cuenta de que lo veifa. Los discipulos
habian asistido en primera fila a la revelacion de su corazén paternal sin darse cuen-
ta de ello. Habia estado totalmente envuelto, por asi decirlo, por una manifestacién
del Padre celestial, la mds importante de todas, y casi no lo habia conocido”.11

sNo es ésta la situacion de muchos hombres de hoy?

4. La reparacidn social

Si hubiera que agregar otro elemento a la actualidad de la reparacion
tendriamos que decir con Glotin que hoy la reparacidn no es auténtica a

11.J. GaLoT, SJ, £/ Corazén del Padre, Madrid, Caparros Editores, 1996, 11.
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no ser que incluya el servicio al pobre, el ecumenismo, el respeto por la
vida y la lucha por la justicia.

La dimensién social de la reparacion arranca desde sus comienzos y
se la ubica en la Francia de Luis XIV, ya que en una de sus apariciones el
Sagrado Corazén le pide a Santa Margarita Maria que toda Francia se
consagre. Dicha consagracion la llevard a cabo el nieto de Luis XIV, Luis
XVI y hace un voto en prision y consagra su persona, su familia y todo
el pueblo de Francia al Sagrado Corazén de Jesus. Signo publico de dicha
consagracion lo representa el templo de Mont-Martre, aunque la motiva-
cién inmediata fue la desastrosa situacion de Francia a raiz de la guerra de
1870 y la invasién alemana, la orientacidn de los catdlicos se la reconoce
en el pedido hecho por el Sagrado Corazoén a nuestra Santa de la Visita-
ci6n.12

Hoy dia ya el pecado social es mencionado en los documentos ofi-
ciales de la Iglesia por lo cual hablar de reparacién social o de la dimen-
si6n social de la reparacion hecha al Corazdén de Cristo no debe llamar la
atencion.

Conviene recordar aqui las distintas acepciones que el documento
post-sinodal Reconciliacién y Penitencia entiende describir como “peca-
do social”:

[a] “Todo pecado repercute, con mayor o menor intensidad, con mayor o menor
dafio en todo el conjunto eclesial y en toda la familia humana. Segun esta primera
acepcidn, se puede atribuir indiscutiblemente a cada pecado el caricter de pecado
social”

[b] “Algunos pecados, sin embargo, constituyen, por su mismo objeto, una agre-
sién directa contra el préjimo —y més exactamente segtn el lenguaje evangélico—
contra el hermano. Son una ofensa hecha a Dios, porque ofenden al préjimo. A es-
tos pecados se le suele dar el nombre de sociales, y ésta es la segunda acepcion de
la palabra.”

[c] “La tercera acepcidn de pecado social se refiere a las relaciones entre las distin-
tas comunidades humanas (...) Asi la lucha de clases, cualquiera sea su responsable
Y, a veces, quien la erige en sistema, es un mal moral. Asi la contraposicién obsti-
nada de los bloques de Naciones y de una Nacidn contra otra, de unos grupos con-
tra otros dentro de la misma Nacién, es también un mal social” (16)

12. DESCOULEURS, A corazén abierto, 97.
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Es claro que aqui no basta el sentido dado a la reparacién como res-
puesta de amor penitente hacia Aquél que nos ama. El pecado social se
ubica ademds de cara al hombre que ha padecido los efectos en las injus-
ticias, del abandono, de los bajos salarios, de la falta de cobertura social
del desprecio de los poderosos.

Aqui la reparacién adquiere el significado etimolégico de restaurar,
recomponer, reconstruir todo aquello que ha sido quebrado en el tejido so-
cial del pueblo pobre y falto de derechos humanos. Aqui se hace necesaria
una accién social que equilibre los efectos negativos de una politica econé-
mica que privilegia alos poderosos en detrimento de los que menos tienen.

El rol de la Iglesia se ubica en esta segunda acepcion denunciando el
pecado bajo todas sus formas y colaborando con todos aquellos que bus-
can una sociedad mds justa, mds humana, mds digna del hombre creado a
imagen de Dios.

También la consolacion es una forma de reparacién. Consolar a los
que sufren a menudo representa el tinico camino vélido y el mds urgente
para sostener a los que sufren y acompaiiarlos en su dolor. Las palabras
de Jests dirigidas a la viuda de Naim “no llores” (Lc¢ 7,13) deberian estar
mds a menudo en los labios de los pastores pues representan los senti-
mientos mds hondos y humanos del Corazén de Cristo, es decir, del co-
raz6n de Dios.

Una vez miés la devocion llega antes que la doctrina. O, dicho de otra
manera, el Espiritu siempre se anticipa a la accién oficial de la Iglesia. En
el presente caso el anticipo fue de mds de un siglo: el padre Juan Ledn De-
hén (1843-1925), fundador de los Sacerdotes del Sagrado Corazén (deho-
nianos) supo unir de manera admirable la devocidn al Sagrado Corazén a
la eucaristia —que veremos mas adelante— y a la reparacion social.

En la Francia del siglo XIX, el “Reino social” del Corazén de Jests
miraba a la consagracién individual y familiar, parroquial y diocesana y
aun a la nacién toda como ya hemos visto. El P. Dehén, por expreso pe-
dido personal del Papa Le6n XIII de predicar sus enciclicas —referido es-
pecialmente a la Rerum Novarum-—, estaba ya comprometido con la clase
obrera y entiende que “la consagracién iniciada en la vida mistica de las
almas tiene que descender y penetrar la vida social de los pueblos” (Le
Régne, febrero de 1889). Asi escribe en sus cuadernos:

“Fui conducido por la Providencia para trazar diferentes surcos, pero sobre todo
dos dejardn una impronta profunda: la accién social cristiana y la vida de amor, de
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reparacién y de inmolacién al Corazén de Jests. Mis libros, traducidos a muchas
lenguas, divulgan por todas partes esta doble corriente surgida del Corazén de Je-
stis” (NQT XXV/1910, 33)

Por eso podrd decir al final de su vida “El ideal de mi vida (...) un
ideal grandioso: conquistar el mundo para Jesucristo (...) instaurar el Rei-
no del Sagrado Coraz6n”.13

5. El regreso a la Eucaristia

Otro valor digno de ser destacado en nuestro itinerario sobre la de-
vocién al Corazon de Cristo lo constituye sin duda el regreso a la vida
eucaristica pedido por el Sefior a la Santa en una de sus apariciones. Ella
tendrd que comulgar los primeros viernes de cada mes especialmente des-
pués de la fiesta de Corpus Christi.1*

En aquel tiempo, incluir el misterio eucaristico en cuanto presencia
real del Sefior bajo las especies de pan y vino, fomentar la adoracién re-
paradoray la comunién frecuente, iba contra la costumbre, arraigada des-
de muy antiguo, de comulgar pocas veces al afio. Y, ademds, se oponia a
una corriente herética que ya se habia extendido en toda Francia: el jan-
senismo.

Si bien por una parte no es justo decir que las revelaciones de Paray-
le-Monial son una respuesta al error jansenista —pues los primeros ata-
ques dirigidos por los jansenistas contra las revelaciones del Sagrado Co-
razo6n se dan hacia el afio 1729, es decir, treinta afios después de la muer-
te de la Santa— tampoco es errado afirmar que las ideas fundamentales del
jansenismo ya se habian extendido lo suficiente como para confundir a la
gente. El libro clave “Augustinus” de Cornelio Jansen (1585-1638), fun-
dador del jansenismo, fue publicado en 1640.

En el jansenismo se acentuaba el peso del pecado, de la iniquidad de
todo hombre de cara al amor de Dios, a la misericordia de Dios. Pesaba

13. H. CHIARELLO, SCJ, Ledn Dehdn Apdstol de los nuevos tiempos (1843-1925), en: Subsi-
dios para la Beatificacion del P. Depon, Provincias AR y URU, Argentina 2004.

14. Fue decisiva la presencia del ahora Santo Claudio de la Colombieré, Jesuita, quien acom-
paind a la Santa a lo largo de todo su itinerario espiritual ayudandole a discernir el sentido y la va-
lidez de las apariciones, especialmente la llamada “gran revelacion”. Cf. DESCOULEURS, A corazén
abierto, 101-105.
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mis el pecado que la reparacion hecha por él. Nadie era digno de acercar-
se a comulgar aunque se hubiera confesado bien. Pues bien Jesus le pide a
nuestra Santa —como ya quedd dicho mds arriba— que comulgue el vier-
nes después de la fiesta de Corpus Christi en honor a su Corazén. Este
gesto va unido al culto que més tarde entrard con mucha fuerza: la ado-
racién eucaristica en espiritu de amor y reparacion.

Desde entonces, se une al misterio eucaristico el amor a Dios y la re-
paracion. Con los acentos propios de cada época, esta relacién se ha man-
tenido intacta hasta el dia de hoy. Ya se ha convertido en un aspecto inse-
parable de la espiritualidad del Corazén de Jestas. Convengamos que el
regreso a la Eucaristia por parte del pueblo cristiano, en gran parte estd
debido a la difusién que esta devocidn ha tenido en el mundo.

Ademds, Jests le pide a la Santa que lo acompaiie en el Huerto de los
Olivos en actitud de adoracién ante el Santisimo Sacramento desde las
once hasta las doce de la noche. Nace asi la primera “hora santa”.

Convendria, sin embargo, no apartarse nunca del misterio eucaristi-
co celebrado, en clave pascual, en cada Santa Misa especialmente en la ce-
lebracién dominical. Este peligro de separar la celebracién de la adora-
cién eucaristica no es una realidad nueva en la Iglesia. Ya en el medioevo
la adoracién durante la celebracion de la Misa ocupaba el lugar central
hasta creer que contemplar la hostia consagrada era una forma de “comu-
nién” con el Sefior: se la llamaba communio per visum, es decir, comunién
por visidn y ese era el motivo por el cual el pueblo de Dios se alejaba dia
a dia de la comunién fisica-sacramental.

A nuestro entender falta explicitar mejor el sentido de la palabra
“sacrificio” que en realidad habria que traducirla hoy por “oblacién”. El
sacrum-facere, el hacer sagrado es obra exclusiva y excluyente de Dios.
Sélo Dios por su Espiritu puede transformar el pan y el vino en el Cuer-
po y en la Sangre de Cristo en su acto de ofrecimiento al Padre propio del
momento pascual.

Por tal motivo, también habria que dejar en claro, que la Eucaristia
no es un acontecimiento post-pascual, sino que es la Pascua misma cele-
brada en nuestros altares en directa relacion con la dltima cena del Sefior:
“El Sefior Jesus, la noche en que fue entregado, tomé el pan dio gracias y
dijo: ‘Esto es mi Cuerpo’... después tomo la copa, diciendo ‘Esta copa es
la Nueva Alianza que se sella con mi Sangre” (1 Cor 11,24-25).

Adorar la permanencia de la presencia de Cristo bajo la especie del
pan es un acto de culto que entré en la Iglesia muchos siglos después (s.
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XIII). Es inseparable del momento culmen de la Santa Misa y tiene sus
efectos en la lenta y silenciosa asimilacién de los fieles quienes al adorar
su presencia lo reconocen como parte de su propia vida cotidiana. Se les
hace compaiiero de camino con quien pueden dialogar acerca de lo ocu-
rrido en Jerusalén “en estos dias” (Lc 24,18) mientras ellos le cuentan lo
ocurrido en sus vidas y por qué a veces se los ve con el semblante triste.

El Congreso Eucaristico de Sevilla de 1992 entendia asi la adoracién
eucaristica:

1. Laadoracién eucaristica es una adoracién trinitaria, que implica
la actividad de agradecimiento y admiracion al amor de Dios Pa-
dre, la mediacién salvadora de Cristo, y el don gozoso y conso-
lador del Espiritu Santo.

2. Laadoracidn es tiempo exterior y espacio interior para una con-
centracién de la vida en Cristo, confesando su presencia activa
permanente, su cercanfa y acompafiamiento, en orden a la tras-
formacién personal y social.

3. Laadoracién es contemplacion y reconocimiento de la presencia
sacramental y real de Cristo en las especies, fuera de la celebra-
cion de la vida.

4. Laadoracién es un verdadero encuentro dialogal por el que, en la
contemplacién y admiracién silenciosa, nos abrimos a la expe-
riencia de Dios, al gozo y alegria de la fe, de donde dimana la
fuerza para una accién mis consecuente y evangelizadora.

5. Laadoracidn es igualmente el gesto de solidaridad con las nece-
sidades y necesitados del mundo entero, en cuanto se tienen pre-
sentes en la oracidn, y desde esta peticidn solidaria verificada en
la vida se incrementan la justicia y la fraternidad. Los adoradores
también participan, a su modo, de la tarea de evangelizacion.15

15. Citado por D. Boroslo, Eucaristia, Madrid, BAC, 2000, 315.
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6. Conclusién

El incorporar los avances teoldgicos a las categorias devocionales,
como la reparacién, nos permite una cercania mayor al lenguaje pastoral
sin renunciar a los contenidos doctrinales. Se evita, de esta manera, un do-
ble discurso que empobrece al pueblo de Dios y termina por dejar que la
teologia sirva s6lo para los expertos y entendidos en la materia. Se llega
asi a una conclusién errénea: para que la teologia sea mis pastoral debe
ser menos cientifica y més catequistica.

Lamentablemente en no pocos seminarios de nuestro pais todavia
subsisten rastros de esta doble visién del quehacer teolégico/pastoral.

En nuestro articulo, por ejemplo, la incorporacién de la dimensién
trinitaria con frecuencia ausente en tiempos de Santa Margarita y en los
siglos posteriores, nos permite abrir la devocién a la problemadtica actual
del misterio de Dios en su aspecto ecuménico y nos introduce en las cues-
tiones concernientes a las demds religiones presentes en el mundo de hoy.

La accién del Espiritu que emana del costado abierto del Salvador
sigue actuando en silencio distribuyendo “elementos de santidad y de
verdad” (LG 8) fuera del dmbito visible de la Iglesia catdlica.

Lejos, pues, de ser una devocién intimista, la devocién al Sagrado
Corazén de Jesus se extiende a lo largo y a lo ancho del misterio cristia-
no que incluye, necesariamente, la problemética del hombre de hoy. To-
do lo cual tiene su origen fontal en el amor de Dios manifestado en el Co-
razén de su Hijo y presente en el mundo por obra de su Espiritu.

LEONARDO CAPPELLUTI SCJ
30.04.07 / 30.05.07
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Perspectivas tedrico-metodolégicas en el pensamiento catélico
contemporineo”

Traduccion de Cecilia I. Avenatti de Palumbo

RESUMEN

Este articulo presenta una visién global de las propuestas de articulacién entre litera-
tura y teologfa en el pensamiento catdlico contempordneo. A partir del estudio de au-
tores como Chenu, Jossua, Gesché y Kuschel, entre otros, se pueden distinguir tres
grandes paradigmas de abordaje de esta cuestién: un paradigma hermenéutico, un pa-
radigma heuristico y un paradigma interdisciplinar.

Palabras clave: literatura, pensamiento catdlico contemporaneo, interdisciplina.

ABSTRACT

Este articulo presenta una visién global de las propuestas de articulacién entre liter-
atura y teologia en el pensamiento catélico contemporaneo. A partir del estudio de
autores como Chenu, Jossua, Gesché y Kuschel, entre otros, se pueden distinguir tres
grandes paradigmas de abordaje de esta cuestién: un paradigma hermenéutico, un
paradigma heuristico y un paradigma interdisciplinar.

Palabras clave: literatura, pensamiento catdlico contemporéneo, interdisciplina.

* Traduccion del texto original portugués publicado previamente como José CARLOS BARCELLOS,
“Literatura e teologia: perspectivas tedrico-metodoloégicas no pensamento catolico contepora-
neo”: Numen 3/2 (2000) 9-30.
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1.

La produccién critica contemporinea que, de algiin modo, se refie-
re a la relacidn entre literatura y teologia es ya inabarcable. Llama mucho
la atencién el gran nimero de obras recientemente publicadas acerca de
esta problemadtica, pero sobre todo la extrema diversidad de objetivos,
fundamentos teéricos y procedimientos metodolégicos por ellas adopta-
dos. De hecho, tenemos desde una comparacion —a fin de cuentas inteli-
gentisima y profundamente original- entre Mme. Bovary y santa Teresa
del Nifio Jesus,! hasta el estudio circunstanciado de la presencia de la mis-
tica renano-flamenca en la obra de Guimaries Rosa.2 O también, desde la
exposicion de la cristologia de cuatro destacados literatos hecha por un
tedlogo de renombre,3 hasta el anélisis hist6rico-cultural de las relaciones
entre la teologia de la liberacién y la literatura latinoamericana.* Podria-
mos mencionar ademds la gran trilogfa de von Balthasar -Gloria, Teodra-
matica, Teolégica—, cuya publicacidn original data de los afios 60 a 80 en
la cual se recurre copiosamente a fuentes literarias,® algunos trabajos de
cufio mds biogrifico,® y asimismo varios estudios sobre la teologia en la
obra de autores manifiestamente ateos o agndsticos,” ademds de innume-
rables andlisis de temas religiosos o teoldgicos en la literatura.®

1. M. HERMINE, Destins de femmes, désir d’absolu: essai sur Madame Bovary et Thérése de
Lisieux, Paris, Beauchesne, 1997.

2. H. V. be ArauJO, O roteiro de Deus: dois estudos sobre Guimar&es Rosa, Sao Paulo, Man-
darim, 1998.

3. O. GONZzALEZ DE CARDEDAL, Cuatro poetas desde la obra ladera: Unamuno, Jean-Paul, Ma-
chado, Oscar Wilde, Madrid, Trotta, 1996.

4. J. L. GoMEZ-MARTINEZ, (coord.), Teologia y pensamiento de la liberacion en la literatura iberoa-
mericana, Madrid, Milenio, 1996; L. N. RIVERA PAGAN, Miito, exilio y demonios: literatura y teologia en
América Latina, Hato Rey, Publicaciones Puertorriquenas, 1996; R. FORNET-BENTANCOURT (org.), A teo-
logia na histéria social e cultural da América Latina, Sao Leopoldo, UNISINOS, 1996, 3 vols, 107-69.

5. H. U. vON BALTHASAR, Gloria: una estética teoldgica, Milan: Jaca Book, 1985ss, 7vols; H. U.
VON BALTHASAR, Teodrammatica, Milan, Jaca Book, 1987ss, bvols; H. U. vOoN BALTHASAR, Teologica,
Milan, Jaca Book, 1989, 3vols. La obra fundamental para el estudio del papel de la literatura en
el pensamiento de Balthasar es: C. |. AVENATTI DE PALUMBO, La /iteratura en la estética de Hans Urs
von Balthasar: figura, drama y verdad, Salamanca, Secretariado Trinitario, 2002.

6. Cf. p. e. M. C. TAYLOR, Sensibilidad religiosa de Gabriela Mistral, Madrid, Gredos, 1975; C.
VAN ROGGER — ANDREUCCI, Poésie et religion dans | ‘oeuvre de Max Jacob, Paris, Honoré Champion,
1994; P. STLWELL, A condigdo humana em Ruy Cinatti, Lisboa, Presenca, 1995.

7. Cf. p.e., M. J. N. Juuio, O discurso de Vergilio Ferreira como questionacéo de Deus, Lisboa,
Colibri, 1996; W. TENORIO, A bailadora andaluza: a explosdo do sagrado na poesia de Jodo Ca-
bral, Sao Paulo, Atelié, 1996; W. TENORIO, “A confissdo da nostalgia”, en: L. LorpoNDO, (org.), Sara-
mago segundo terceiros, Sdo Paulo, Humanitas/ FFLCH-USP, 1998, 131-144.

8. P.e., L. DURAN, La crisis del sacerdote en Graham Greene, Madrid, BAC, 1974; J. IMBACH,
Gesu nella letteratura contemporanea, Roma, Citta Nuova, 1983; Guibo SommaviLLA, Uomo, dia-
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Sin embargo, pocos son los textos que se ocupan de las cuestiones
tedrico-metodoldgicas entrelazadas en esas multiples y diversas tentati-
vas de aproximacion entre la literatura y la teologia. En este articulo rea-
lizaremos un estudio sintético del pensamiento de algunos autores catd-
licos que trataron principalmente esta problemitica,’ intentando presen-
tar una vision de conjunto de las posiciones por ellos asumidas.10

La tesis de doctorado del dominico Pie Duployé, La religion de Pé-
guy,!! presentada en Estrasburgo en 1964, tuvo un papel fundamental en
términos de legitimacidon y perspectiva critica del recurso a la literatura
por parte de la teologia. En ella, aparece de forma pionera la cuestién de
la ratio humaniorum litterarum theologica, esto es, del estatuto epistemo-
16gico de la literatura para la teologia. Partiendo del contraste entre ima-
gen y concepto, Duployé trabaja con una nocién de literatura y una no-
cién de teologia que a primera vista se presentan como dicotémicas, pe-
ro a continuacion se evidenciardn sus posibilidades de articulacién:

“Si aceptamos definir la literatura como una cierta visién del mundo ligada a un
sistema coherente de imégenes que traducen la personalidad profunda de un autor

volo e Dio nella letteratura contemporanea; C. SARRIAS, Dios y Jesucristo en la literatura actual,
Madrid, PPC, 1994; G. CasoLl, Presenza e assenza di Dio nella letteratura contemporanea, Ro-
ma, Citta Nuova, 1995.

9. Los textos siguientes también contienen algunas observaciones teérico-metodologicas
puntuales acerca de la relacion entre literatura y teologia. No obstante no nos detendremos en
ellos, sino que nos ocuparemos de los textos en que esa relacion es tratada de manera mas am-
pliay sistematica. C. MOELLER, “El te6logo ante la evolucion de la literatura y de laimagen del hom-
bre”, en H. VORGRIMLER - R. V. GUCHT, La teologia en el siglo XX: perspectivas, corrientes y motiva-
ciones en el mundo cristiano y no cristiano. Madrid, BAC, 1973; U. ZILLEs, “Literatura e teologia”,
Veritas 29, 115 (1984) 337-349; A. BLANCH, “Lo estético y lo religioso: cotejo de experiencias y
expresiones”, Miscelanea Comillas 43 (1985) 273-298; J.-P., Jossua, “La poésie, le savoir, le reli-
gieux”, Revue des Sciences Religieuses 85,3 (1997) 369-381.

10. No tenemos, evidentemente, la pretension de proponer un modelo que dé cuenta de ma-
nera exhaustiva de todas las posibilidades de relaciones entre literatura y teologia. Nos interesa
en este momento el pensamiento de aquellos autores que procuraron reflexionar teéricamente
sobre esta cuestion en el ambito de la teologia catdlica.

11. P. DupLOYE, La religion de Péguy, Genebra, Slaktine Reprints, 1978. Sobre el pensamiento de
Pie Duployé y de Karl-Josef Kuschel muy buena vision critica en A. TouTIN, Théologie et littérature.
Jalons d ‘'un partenariat possible: Pie Duployé et Karl-Josef Kuschel, Paris, Institut Catholique de Pa-
ris, Faculté de Théologie et de Sciences Religieuses, 2005 (These de Doctorat en Théologie).
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[...] podemos admitir, al menos a titulo de definicién antitética, la siguiente defini-
cién de la teologfa: una cierta visién de Dios y del mundo que él creé en un con-
junto coherente de conceptos. En la medida en que una teologfa incorpora la ima-
gen tiende a volverse ella misma literatura. Entonces, la relacién que una teologia
mantiene con la imagen es exactamente aquella que mantiene con la literatura.”!2

Para fundamentar la articulacion entre la literatura y la teologia asi
definidas, Duployé recurre nada menos que a Santo Tomds de Aquino,
cuando éste, refiriéndose al Pseudo-Dionisio, afirma:

“Las realidades poéticas no pueden ser comprendidas por la razén a causa de una de-
ficiencia de verdad que estd en ellas; las realidades divinas no pueden ser comprendi-
das por la razén a causa de su verdad superabundante. Realidades poéticas y realida-
des divinas, por razones opuestas, estin obligadas a valerse de las imdgenes.”13

Por lo tanto, ya el mismo Santo Tomds percibia la afinidad lingiiis-
tica entre el discurso teoldgico y el discurso literario en el hecho de que
ambos recurren a la imagen. La gran crisis del pensamiento teoldgico oc-
cidental posterior a Santo Tomads se debe precisamente a la pérdida de
contacto de la teologfa con la cultura. Esta tiene su origen, de manera ine-
xorable, en la pérdida de contacto de la teologia con la imagen, es decir,
con la literatura:

“El dia en que la teologia dejé de ser simbdlica, se inici6 la era de las grandes diso-
ciaciones para la cultura cristiana. No teniendo mds contacto con la cultura que la
vehiculizé —la cultura biblica—, pierde su potencial para vivir en simbiosis con to-
da cultura humana, sea la que fuera, y antes que nada con la cultura antigua. Nun-
ca se podrin colocar en un mismo nivel simbolos y conceptos. La relacién que la
teologia mantiene con las imdgenes y la literatura de una época define exactamen-
te la relacién que la teologia mantiene con la cultura de esa época. Una teologia sin
imdgenes es una teologfa sin cultura. [...] El dia en que la teologia pretenda vivir
sin sus simbolos nativos, los de la Biblia, y con sus simbolos complementarios, los
de las diferentes culturas que la vehiculizan, serd como un alma que pretendiera vi-
vir independientemente de su cuerpo. La teologia tenderia, entonces, a una axio-
matica, a un sistema intemporal.” 14

Duployé valora en Péguy precisamente el reencuentro de la teologia
con la cultura contempordnea a través de la literatura. Para el critico do-

12. Ibidem, p. VII-VIIl (subrayado en el original).

13. SanTo TomAS DE AQuINo, Summa theologicae 12 112, g. 102, a. 2, ad 2, citado por P. DUPLOYE,
La religion de Péguy, Genebra, Slaktine Reprints, 1978, X.

14. Ibidem, XI-XII (subrayado en el original).
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minico, la literatura de Péguy es una reologia bajo forma literaria, lo cual
abre perspectivas muy ricas y estimulantes tanto para la teologia cuanto
para los estudios literarios.

Desde el punto de vista metodoldgico, cabe ademds destacar el én-
fasis dado por Duployé a la necesidad de respetar el caricter especifica-
mente literario por el que estd atravesado el pensamiento teolégico de un
autor como Péguy. Enfatizando la irreductibilidad del discurso literario a
otros discursos, Duployé afirma: “Si el pensamiento religioso de Péguy
es una teologia bajo forma literaria (una teologia revelada por una litera-
tura), es justo tratarla como literatura y, por consiguiente, no pretender
comprenderla independientemente del corpus en el que se inscribe.”1>

Esta advertencia, en perfecta sintonia con los procedimientos de la
hermenéutica literaria contemporinea, constituye un procedimiento me-
todoldgico bisico para cualquier trabajo serio sobre el sentido teoldgico
de la literatura.

Otra observacién de Duployé tiene también profundas consecuen-
cias metodolégicas para esta drea de investigacion. El recuerda que, esta-
blecida la separacion entre una teologia puramente conceptual y la litera-
tura, esta ultima puede ademds ofrecer ejemplos o ilustraciones para
aquélla, mas, en ese caso, estariamos tratando con algo meramente acce-
sorio y, en dltimo andlisis, superfluo.16 El debate que sigui6 a la publica-
cién de La religion de Péguy, centrado en la idea de que la literatura po-
dria ser considerada un “lugar teol6gico”, mostraria la agudeza y la rele-
vancia de las consideraciones de Duployé.

Fue otro te6logo dominico, Marie-Dominique Chenu, quien, en un
articulo de 1969,17 retomé la argumentacién de Duployé y, por primera
vez, se refirié a la literatura como “lugar teoldgico”, sin explorar en pro-
fundidad ese nuevo enfoque del problema. En cierto sentido, la lectura
que Chenu hace de Duployé desvid el eje de la cuestion de considerar a
la literatura como forma no-tedrica de teologia —posibilidad afirmada en-

15. Ibidem, XX.

16. Ibidem, XI: “Habiéndose consumado el divorcio entre la literatura y la teologia, la materia
literaria, de vez en cuando, puede ofrecer a la reflexion teoldgica ejemplos, citas, palabras. Se tra-
ta s6lo de ilustraciones extrinsecas. Es el propio régimen de la teologia el que dej6 de ser litera-
rio para tornarse dialéctico”.

17. M.-D. CHENy, “La littérature comme «lieu» de la théologie”, Revue des Sciences Philosophi-
ques et Théologiques 53 (1969) 70-80.
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faticamente por Duployé a propdsito de Péguy— por esta otra de la lite-
ratura como “lugar teolégico”. Este cambio de enfoque, no obstante la
recepcion entusiasta y francamente positiva que Chenu da al trabajo de
Duployé, no deja de ser una sutil forma de volver al paradigma de una
teologia especulativa en el proceso de reapropiacion de lo literario por lo
teoldgico.

El debate proseguiria, en 1976, cuando Jean-Piere Jossua y Johann
Baptist Metz firman la editorial de un niimero de la revista Concilium to-
talmente dedicado al tema literatura y teologia. En ese texto de caricter
programatico, afirman que:

“Tampoco seria suficiente ver en la literatura un “lugar teolégico” donde una teo-
logfa inmutable fuese a buscar ilustraciones y elementos que, en el fondo, podrian
igualmente ser descubiertos por sus propios medios. [...] Hemos de preguntarnos
qué es lo que solo la literatura y ninguna teologia conceptual es capaz de decir y
expresar eficazmente.”!8

Esta misma argumentacién fue retomada y ampliada por Jossua en
su libro Pour une histoire religieuse de I’experiénce littéraire, de 1985,19
En €l, Jossua vuelve a denunciar lo que podria haber de reductor y de ins-
trumental en la perspectiva de la literatura como “lugar teolégico”:

“A mi modo de ver, sélo alcanzamos el punto esencial cuando nos interrogamos
sobre el potencial creador del lenguaje religioso que la literatura posee y sobre su
capacidad auténticamente teoldgica, o sea su lucidez critica sobre esta creacion. [...]
Asi, no solamente serfa apreciada hoy una produccién de lenguaje religioso que
usara recursos de la creacidn literaria, sino también ésta podria ser considerada
propiamente teolégica —si un cierto ideal (serfa preciso decir un cierto fantasma) de
“cientificidad” especulativa o erudita no amedrentase siempre a la comunidad de
los te6logos, a menos que este ideal justifique acd y alld su stazus universitario ame-
nazado. Por preliminar que sea la creacién literaria, una exploracién del poder re-
ligioso de la literatura, realizado, de ahora en adelante, incitando a la creacién-y
no solamente como investigacién de un vago locus theologicus entre otros— parti-
ciparia de ese caricter verdaderamente teoldgico.”20

Asi, lo que habria de problemadtico —y no propiamente errado, néte-
se bien— en la consideracién de la literatura como “lugar teoldgico” seria

18. J.-P. Jossua - J. B. METz, Editorial: “Teologia e literatura”, Concilium 115, 5 (1976) 3-5.

19. J.-P. Jossua, Pour une histoire religieuse de |'expérience littéraire, Paris, Beauchesne,
1985.
20. Ibidem, 17-18.
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la posibilidad de que ella fuera reducida a un testimonio mds —una ilus-
tracién o ejemplo por asi decir— de verdades conocidas también quizds de
forma mds amplia y completa, a través de otras fuentes. Rechazando la
idea de “lugar teolégico”, Jossua retoma la perspectiva de Duployé que
vefa en la misma literatura una forma legitima de teologia.2!

Por otro lado, en el debate acerca de que “sélo la literatura sera ca-
paz de decir y expresar eficazmente lo que no puede decir ninguna teolo-
gia conceptual”, se percibe nitidamente una fuerte preocupacién por el
problema del mal. Esta preocupacién subyace tanto al pensamiento de
Rahner?? cuanto al de Hervé Rousseau,?3 por ejemplo.

Este dltimo autor hace una distincidn, a nuestro modo de ver poco
productiva, entre “poder teolégico implicito” y “poder teoldgico explici-
to” de la literatura. Poder teoldgico explicito tendrian aquellas obras lite-
rarias que tematizan explicitamente cuestiones teoldgicas, poder teoldgi-
co implicito tendria cualquier obra literaria, en la medida en que cual-
quier obra puede ser objeto de una lectura teoldgica. Nos parece que aqui
hay una pequefia confusién de planos. Seria mas adecuado hablar de la
posibilidad de una lectura teoldgica de cualquier obra literaria, siempre
que se trate de una lectura pragmadtica —de cardcter teoldgico— de la obra
en cuestion o de su utilizacidn en alguna etapa del método teoldgico. En
estos dos casos, someteriamos a la obra literaria —directamente, de mane-
ra ingenua, o a través del conocimiento del hombre y de la historia por
ella propiciado, de manera més elaborada— a una hermenéutica teologica,
lo que en principio es perfectamente legitimo, sin duda.2* Pero, por otro
lado, podriamos considerar algunas obras literarias propiamente como
obras teoldgicas en la medida en que articulan significados teolégicos
consistentes y relevantes ya en el mismo instante en que son sometidas a
una hermenéutica literaria. Es esta la posicién de Duployé y de Jossua
conforme vimos arriba.

21. Esta perspectiva también fue compartida y defendida por el gran escritor catélico aleméan
Heinrich Boll. Respecto a esto, cf. El excelente articulo de P. A. SOETHE, “Heinrich Boll e a legitima-
cao teologica do discurso literario”, Perspectiva teoldgica 29 (1997) 205-23.

22. K. RAHNER, “La palabra poética y el cristiano”, en Escritos de Teologia 4, Madrid, Taurus,
1962, 453-66.

23. H. RoussEAu, “A literatura: qual é seu poder teoloégico?”, Concilium 115, 5 (1976) 7-15.

24.Esta perspectiva ya aparece claramente delineada en términos teérico-metodologicos en
J. C. SCANNONE, “Poesia popular e teologia: a contribuicado do Martin Fierro a uma teologia da li-
bertacéo’, Concilium 115,5 (1976) 91-100.
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3.

Un ejemplo tipico de lo que seria la utilizacién de la literatura en
una etapa del método teoldgico se puede encontrar en la tesis de Antonio
Manzatto —magnificamente realizada— sobre la antropologia de Jorge
Amado alaluz de la teologia de la liberacién.?> En la perspectiva de Man-
zatto, la teologia puede y debe recurrir a la literatura como mediacién pa-
ra la lectura de la realidad complementando, y hasta eventualmente susti-
tuyendo, la mediacidn de las ciencias humanas y sociales:

“Para llegar a lo antropoldgico, a la comprension de lo que es el hombre y de lo
que él significa, la teologia puede ser ayudada por varios tipos de mediacién, como
dijimos. Puede apelar a la filosofia y a las ciencias en general, en especial a las lla-
madas ciencias humanas. Pero puede también apelar a las artes. Estas por su natu-
raleza y por su antropocentrismo radical son también lugar de revelacién de lo hu-
mano. Es asi como la literatura de ficcién revela una forma de comprensién de lo
humano, una antropologfa.”26

A través de la literatura, la teologia tendria acceso a “esferas de lo
real que escapan al andlisis de las ciencias”.2’

La distincién propuesta por Hervé Rousseau, arriba sefialada, estd
de alguna manera, en la base del trabajo de Antonio Manzatto sobre Jor-
ge Amado, pues estarfamos aqui en el ambito de lo que Rousseau descri-
be como “poder teolégico implicito” de la literatura, en un planteamien-
to de la cuestion abiertamente realizado por Manzatto.?8

Ahora bien, en esta perspectiva, estarfamos considerando a la litera-
tura como “lugar teoldgico ajeno”2? lo que evidentemente no es incorrec-
to, mas no deja de ser una visién un tanto limitada y eventualmente em-
pobrecedora de las multiples posibilidades de articulacién entre literatu-

25. A. MaNzaTTO, Teologia e literatura: reflexdo teoldgica a partir da antropologia contida
nos romances de Jorge Amado, Sao Paulo, Loyola, 1994.

26. Ibidem, 5.

27. Ibidem, 9.

28. Ibidem, 68: “Sabemos que la literatura no es una presentacion del mundo, pero si su re-
presentacion. Si ella le interesa a la teologia como mediacién para la lectura de lo real vivido, eso
acontece en cuanto se esfuerza por abordar la problematica humana de una forma que le es par-
ticular. Es en este sentido que la obra literaria puede ser teoldgica o presentar un poder teologi-
co. Esa teologia que se encuentra presente en la obra literaria puede ser explicita si el autor es
cristiano o si se ocupa de un tema teoldgico, o ser implicita o latente si el autor no es cristiano o
solo expresa experiencias humanas diferentes a la experiencia religiosa.”

29. Cf. C. BoFr, Teoria do método teoldgico, Petropolis, Vozes, 1998.
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ra y teologia y de la contribucién que esta relacion puede dar a la propia
comunidad eclesial en su ejercicio de profundizacién en la comprension
de la fe. Tiene razdn, pues, Antonio Carlos de Melo Magalhdes cuando
teje las siguientes consideraciones criticas sobre el libro de Manzatto:

“El trabajo de Manzatto parte de un principio teolégico que sugiere una revelacién
ya definida de Dios y accesible a través de la tradicién de la Iglesia. El problema
divino ya tiene su respuesta, en la medida en que el problema humano es mediado
por la literatura. En tal relacion la tarea teolégica no establece un didlogo que po-
sibilite una reevaluacién de los llamados temas centrales del cristianismo como re-
velacién, encarnacion, crucifixidn, etc. Da la nitida impresién de que la teologia en
si ya tiene sus soluciones, sus respuestas establecidas, precisando solamente de una
mejor y més eficaz mediacién de sus verdades, teniendo en este caso a la literatura
como interlocutora privilegiada.”30

Asi, el recurso a la literatura por parte de la teologia no precisa ser
visto exclusivamente en términos de mediacién para el conocimiento de
la realidad humana, sobre la cual se reflexionari teolégicamente a partir
de otros criterios en un momento posterior, pero también puede ser con-
siderado de manera mds densa e incisiva al sostener que determinadas
obras literarias pueden ser vistas como propiamente teoldgicas, como
Duployé postula en relacién a Péguy. En ese caso, asumimos que a través
de estas obras se da la comprensién del depédsito propio de la revelacidn
y de las verdades de fe que son profundizadas y que crecen en el seno de
la Iglesia.

Otro texto importante que también procura situar a la literatura en
una de las etapas del método teolégico —y que se remite al trabajo de
Manzatto- es la intervencién de Adolphe Gesché en el coloquio Les cul-
tures enropéenes: un défi pour les théologies catholiques, realizado en Lo-
vaina, en 1994.3! Preocupado por la relevancia del discurso teoldgico en
el contexto cultural de la actualidad, Gesché defiende la tesis de que, sin
descuidar otras mediaciones, es a la antropologia, mds especificamente a
la antropologia cultural, a la cual la teologia deberia recurrir para asegu-
rar y verificar la pertinencia de su propio discurso. Valiéndose del crite-
rio de “falsificacion”, presentado por Karl Popper como condicién del

30. A. C. bpE M. MAGALHAES E ALll, Teologia e Literatura, Sao Bernardo do Campo, UMESP,
1997 (Cadernos de Pos-Graduacéo / Ciéncias da Religido 9), 37.

31. A. GESCHE, “La théologie dans le temps de 'homme: littérature et révélation”, en: J. VERMEYLEN
(dir.), Cultures et théologies en Europe: jalons pour un dialogue, Paris, du Cerf, 1995, 109-142.
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discurso cientifico, y de las dificultades que ese criterio le plantea a la teo-
logia, Gesché afirma que la antropologia es hoy el lugar por excelencia de
verificacién del discurso teoldgico, pues “se torna imposible, de hecho y
de derecho, hablar bien de Dios si no conocemos al hombre y si no pro-
curamos encontrarlo en aquello que lo constituye en lo mds intimo de su
verdad. [...] La antropologia se torna algo asi como la epistemologia de
la teologia.32

En este proyecto, Gesché da un lugar de relevancia a la antropolo-
gia literaria,33 repitiendo los conocidos argumentos de que la literatura es
capaz de aprehender aspectos de la realidad, tanto en extensién como en
profundidad, que escapan a las ciencias humanas y sociales y a la propia
filosofia. Cabe destacar que en este contexto Gesché retoma la idea de
“lugar teolégico”, sefialando que la teorizacién de la literatura como “lu-
gar teoldgico” todavia estd por hacerse. Como se ve, la contribucién ori-
ginal de Gesché a la problemdtica que venimos estudiando estd en el si-
tuar a la literatura no sélo como fuente de subsidios para la elaboracién
de una teologia, sino, sobre todo, como un lugar de verificacién de la per-
tinencia y relevancia de cualquier discurso teoldgico que se pretende pro-
ducir, lo que amplia considerablemente la nocién de “lugar teolégico”.

Curiosamente, uno de los enfoques mds originales, mds densos y
bien articulados teéricamente acerca de la relacién entre literatura y teo-
logia lo encontramos en dos pequefios articulos publicados en Alemania
hace cerca de veinticinco afios y que, segin todo lo indica, no tuvieron
mucha resonancia fuera del dominio lingiiistico germanico. Nos referi-
mos a dos textos de Ernst Josef Krzywon, publicados en la revista Stim-
men der Zeit.3* En ellos, recurriendo a una teoria de la literatura elabora-

32. Ibidem, 113-114.

33. Ibidem, 117: “Por «antropologia literaria» pretendo designar aqui la comprension del
hombre que encontramos conviviendo con la literatura, y particularmente con la literatura nove-
lesca.”

34. E. J. Krzywon, “Literaturwissenchaft und Theologie: Elemente einer hypothetischen Lite-
raturtheologie’, Stimmen der Zeit 192 (1974) 108-116; E. J. KRzywonN, “Literaturwissenchaft und
Theologie: tber literaturtheologische Kompetenz”, Stimmen der Zeit 193 (1975) 199-204.
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da por Jens Thwe y basada en la lingliistica moderna, especificamente en
la gramatica generativo-transformacional de Noam Chomsky, Krzywon
propone una teologia de la literatura como parte de la ciencia de la litera-
tura —y no de la teologia, nétese bien— en paralelo con otras disciplinas li-
terarias tales como la teoria de la literatura, la historia de la literatura, la
psicologia de la literatura, la sociologia de la literatura, la critica literaria
y la didéctica de la literatura.

“Con la nocién de «teologia de la literatura» no se debe entender, de ninguna ma-
nera, el pasaje de la literatura a la teologia como a otra disciplina, sino como una
subdivision de la ciencia de la literatura —en el sentido de un «anilisis que trascien-
de a la obra», para recurrir a un concepto de Leo Pollman—, que permanece incon-
dicionalmente relacionada a su punto de partida, la literatura. La teologia de la li-
teratura no es por lo tanto, de ninguna manera —como comparativamente la socio-
logia de la literatura en relacién a la sociologia— una teologia especial, sino una sub-
division de la ciencia de la literatura, de la cual ella depende tanto en vista de su
objeto cuanto en vista de sus métodos. De manera aniloga y tan intensa como la
ciencia de la literatura, también la teologia de la literatura se interesa por la obra de
arte literaria en cuanto objeto estético; trasciende todavia ese objeto bajo el aspec-
to de un anilisis teoldgico adicional y complementario. Al lado de los criterios de
valor estético, son también aceptados y empleados por la teologia de la literatura
correspondientes y homélogos criterios teolégicos de valor —en contraste con cri-
terios de valoracién— como fundamento de sus conclusiones.”35

Asi, Krzywon propone la siguiente definicidn para la teologia de la
literatura: “La teologia de la literatura en cuanto disciplina, esto es, sub-
divisién de la ciencia de la literatura, es la ciencia —es decir, la teorfa— de
la literatura en vistas a la teologia, a ella condicionada y por ella caracte-
rizada”.36 O sea, lo que Krzywon propone es el estudio del texto litera-
rio con el instrumento provisto por la hermenéutica literaria en vista de
aprehender y evaluar criticamente sus posibles sentidos teoldgicos.3”

Por tanto, en la perspectiva de Krzywon, es muy provechosa la dis-
tincién entre competencia y performance, tal cual es desarrollada e inves-

35. E. J. KrzywoN, “Literaturwissenchaft und Theologie: Elemente einer hypothetischen Lite-
raturtheologie”, Stimmen der Zeit 192 (1974) 111 (subrayado en el original).

36. Ibidem, 112.

37. Ibidem, 113: “Por lo tanto, para una teologia de la literatura sera igualmente posible reco-
ger el conjunto de intuiciones teoldgicas que esta contenido en la propia literatura, principalmen-
te en la bella literatura, y analizar su relevancia y su conciencia teoldgica. Esto s6lo podra ser rea-
lizado cuando la teologia de la literatura utilice una hermenéutica especificamente literaria. Por
lo tanto, diferentes puntos de vista son posibles como puntos de partida.”
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tigada en los estudios lingliisticos realizados por la gramdtica generativa-
transformacional y aplicada al estudio de la literatura por Jens Thwe.38 Pa-
ra este autor, le cabe a la teorfa de la literatura la tarea de describir y expli-
car la competencia literaria a partir de una hipdtesis acerca de la capacidad
literaria de las personas. Teniendo en vista la gran variabilidad empirica de
esa competencia, lhwe postula una competencia ideal como objeto de la
teoria de la literatura, reservando a la sociologia de la literatura y a la psi-
cologia de la literatura la tarea de estudiar los multiples factores que influ-
yen decisivamente en la realizacién completa de aquella competencia.

Anidlogamente, Krzywon postula una competencia teoldgica, para-
lela a la competencia literaria, cuya fundamentacion se da a partir de una
hipdtesis sobre la capacidad teoldgica de las personas y que también estd
sujeta a una gran variabilidad. Desde esta perspectiva, el objeto de la teo-
logia de la literatura también es una competencia ideal. O sea, la teologia
de la literatura estudiaria precisamente la convergencia entre la compe-
tencia lingliistico-literaria y la competencia teoldgica, ambas entendidas
en términos ideales, en una competencia teoldgico-literaria también ideal.
Ahora bien, esa competencia teoldgico-literaria seria la base para adecua-
das y fecundas performances teolégico-literarias, tanto por parte de los
autores como de los lectores y criticos.3?

Por lo expuesto, se ve que Krzywon, en el pequefio espacio de los
articulos que publico, llegé a presentar un modelo operacional bastante
complejo y sofisticado para dar cuenta de la relacién entre literatura y
teologia, tanto en la 6ptica de los autores como en la de los lectores y de
los criticos literarios. Llama la atencidon también la consistencia de la pers-
pectiva epistemolégica que precede a su hipotesis de una teologia de la li-
teratura como disciplina literaria y no teoldgica, asi como también el ri-
gor de los procedimientos metodolégicos por él sefialados.

38. J. IHWE, Linguistik in der Literaturwissenchaft: zur Entwicklung einer modernen Theorie
der Literaturwissenchaft, Munique, Bayerischen Schulbuchverlag, 1972.

39. E. J. KrzywoN, “Literaturwissenchaft und Theologie: lber literaturtheologische Kompe-
tenz”, Stimmen der Zeit 193 (1975) 204: “El empleo eficiente de una competencia teologico-lite-
raria llevara asi, en un caso ideal, a una performance teologico-literaria, a la produccion de textos
teologico-literarios relevantes cuyo analisis e interpretacion, por otro lado, ayudan a manifestar
la singularidad y la cualidad de la competencia teol6gico-literaria de un determinado autor. Esta
comprension y reconocimiento de textos teolégico-literarios significativos puede resolver, por un
lado, los objetivos de un lector orientado en términos de placer y conocimiento, o por otro lado,
los de un critico interesado en su apreciacion y valor. Mientras tanto, lector y critico s6lo podran
alcanzar el placer y el conocimiento o, respectivamente, el valor y alta cualidad de la obra de ar-
te teoldgico-literaria relevante, en la medida en que ellos también posean una competencia teo-
l6gico-literaria por lo menos tan refinada como la del propio autor.”
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Finalmente, cabe volver nuestra atencién hacia el pensamiento del
autor que mds extensa y profundamente ha abordado el tema que nos
ocupa, Karl-Josef Kuschel, profesor de Teologia de la Cultura y Didlogo
Inter-religioso en la Universidad de Tiibingen. De su amplia produccién
bibliografica, pondremos nuestra atencién en dos libros muy importan-
tes para el estudio de estas cuestiones tedrico-metodoldgicas implicadas
en la relacién entre literatura y teologia: “Vielleicht halt Gott sich einige
Dichter... literarisch-theologische Portrits™40 de 1991 y Im Spiegel der
Dichter, Mensch, Gott und Jesus in der Literatur des 20. Jahrhunderts,*!
de 1997. En ambos, el pensamiento de Kuschel evoluciona, de manera
bastante homogénea, de una teopoética a una teologia intercultural.

En la conclusién de Os escritores e as Escrituras, intitulada “En ca-
mino hacia una teopoética”, Kuschel distingue, a propésito de la meto-
dologia para un didlogo teolégico con la literatura, dos métodos: el con-
frontativo y el correlativo. El primero, en la linea de Soren Kierkegaard
y de Karl Barth, por ejemplo, opone y contrasta violentamente la palabra
humana de la literatura con la Palabra de Dios de la Sagrada Escritura, re-
duciendo “el didlogo entre teologia y literatura a un conflicto entre ideo-
logia y verdad.”#2 El segundo, en la linea de Paul Tillich y de la teologia
catélica del Vaticano 11, trabaja las correlaciones entre las cuestiones hu-
manas y la revelacidon divina, de tal suerte que esta tltima sélo tendria
sentido pleno en la medida en que estuviese “en correspondencia con pre-
guntas relacionadas con la totalidad de la existencia humana”.43

En una critica cerrada, profundamente inteligente y perspicaz, en los
dos métodos apuntados, Kuschel muestra cémo ambos “sélo pueden ha-
cer valer a la literatura en la medida en que ella se preste a constituir un
negativo de la teologia”.#4 Si esa conclusion es mds o menos evidente en
relacién al primer método, tal vez no lo sea tanto en relacion al segundo.

40. K--J. KuscHEL, Vielleicht halt Gott sich einige Dichter...: literarisch-theologische Portréts,
Mainz, Griinewald Verlag, 19962. Parcialmente traducido en Brasil bajo el titulo de Os escritores
e as Escrituras. Citaremos por esta edicion. [En castellano se cita el titulo traducido Los escrito-
res y las Escrituras).

41. K.-J. KuscHeL, Im Spiegel der Dichter: Mensch, Gott und Jesus in der Literatur des 20.
Jahrhunderts, Dusseldorf, Patmos, Verlag, 1997.

42. KUSCHEL, Los escritores y las Escrituras, 221.
43. Ibidem, 219.
44. Ibidem, 221.
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Vale la pena, entonces, detenernos por un momento en la critica al méto-
do correlativo, inclusive porque ésta pone de manifiesto una de las intui-
ciones mds importantes y oportunas del pensamiento de Kuschel:

“El método correlativo, a su vez, también dispone de la literatura para fines pro-
pios. Si el método confrontativo reducia el didlogo teologia-literatura a un conflic-
to entre ideologia y verdad, el método correlativo le impone un esquema de pre-
guntas y respuestas. No percibe, con esto, que la revelacion cristiana, tal como lo
testimonian las Escrituras y siempre lo retoma la teologia, no es de modo alguno
idéntica al anhelo de “solucién” de todas las cuestiones. La “revelacion” cristiana
contiene por cierto muchas respuestas, pero la caracteristica de estas respuestas re-
side justamente no en acallar las preguntas fundamentales de la existencia humana,
sino en conducirlas a una perspectiva correcta. Las preguntas ultimas del ser hu-
mano no son suprimidas por la revelacidn, sino formuladas por ella.”*>

Mis adelante, veremos cémo esta perspectiva acerca de la revelacion
tiene profundas consecuencias para la teologia de Kuschel y para el papel
fundamental que en ella tiene la misma literatura. Por ahora, basta subra-
yar cudn seriamente esta vision reconfigura en términos criticos el famo-
so “viraje antropoldgico” que marca buena parte de la mejor teologia ca-
tolica del siglo XX: segtin nuestro autor, la revelacion es antes una pre-
gunta que una respuesta a los problemas humanos.

Constatados los problemas de los métodos confrontativo y correla-
tivo, Kuschel pasa a proponer el método de la analogia estructural como
el méds adecuado a la tarea de promover el didlogo entre la literatura y la
teologia. Por recurrir a la analogia, este método busca simultineamente
sefialar correspondencias y diferencias entre los dos discursos:

“Con este método, es posible considerar seriamente también la experiencia y la in-
terpretacion literaria en sus correspondencias con la interpretacién (cristiana) de la
realidad, atn cuando la literatura no tenga caracter cristiano o eclesiastico. Y bus-
car correspondencias no significa «atraer» hacia uno el objeto analizado, apropidn-
dose de él. Pensar en términos de analogias estructurales significa justamente evi-
tar que la interpretacién literaria de la realidad sea asociada a lo cristiano, semicris-
tiano o anénimamente cristiano. Quien piensa estructural-analégicamente es capaz
de encontrar correspondencias entre lo que le es propio y lo que le es extrario.
Quien piensa segun este método constata también lo que es contradictorio en las
obras literarias en relacién con la interpretacién cristiana de la realidad, o sea, lo
que es extrafio a la experiencia cristiana de Dios.”#6

45. [bidem (énfasis en el original).
46. Ibidem, 222.
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Este fue el método que Kuschel aplicé magistralmente a lo largo del
libro de 1991, al examinar algunos de los principales nombres de la lite-
ratura en lengua alemana de los siglos XIX y XX, tales como Kafka, Hei-
ne, Rilke, Boll, Hesse y Thomas Mann.

Seis afios después, publica la que tal vez sea la obra mds ambiciosa y
profunda sobre la relacién literatura-teologia de la que tenemos noticia:
Im Spiegel der Dichter. En el comienzo de este libro escribié un bellisi-
mo e intenso testimonio personal acerca de la importancia de la literatu-
ra en su propio recorrido humano, religioso y teolégico:

“Voy a hablar aqui de los escritores que me conmovieron la mente y el corazén
desde que comencé a pensar teoldgicamente. Ellos no son el fundamento de mi fe,
pero si frecuentemente, su incentivo. A menudo experiencias de vida fueron para
mi experiencias de lectura. El pensar viene de la intuicién concreta, la teoria, de las
formas sensibles. En mi camino experimenté también una y otra vez que eran los
escritores —y en menor medida las homilfas, catecismos y tratados teolégicos— los
que me abrian, con sinceridad, una parcela de la verdad. Ellos me despojaron de mi
autosatisfaccién, de mi autocondescendencia con la plausibilidad de la reconcilia-
cién con las respuestas ya encontradas.”#”

Este libro de Kuschel podria ser descripto como una tentativa bri-
llante de constituir una teologia sistemdtica a partir de la literatura y en
didlogo con ella, segin el método de la analogia estructural. Dividido en
tres partes —“El enigma del hombre”, “El abismo de Dios”, “El rostro de
Jestis”—, propone, a través del estudio consecutivo de una serie de auto-
res de varias literaturas, un desdoblamiento de temas y perspectivas que
en su conjunto forman un amplio espectro del tratamiento literario dado
alo largo del siglo XX a las cuestiones del hombre, de Dios y de Cristo.

En el prélogo, de caricter tedrico-metodolégico, se encuentran va-
rias ideas importantes para nuestro tema. En primer lugar, la idea de que
el gran riesgo de la teologia no viene del escepticismo, sino de la tentacién
de ir hacia “certezas superficiales en la produccion de sentido y consuelo
precipitados”.#8 Como se ve, esta observacién radica en la percepcidn, ya
aludida, de que la revelacién es mds una pregunta que una respuesta.

De hecho, Kuschel afirma que “Dios es una pregunta por el orden
de este mundo y por el sentido de esta vida. Una pregunta abierta, a ve-

47. KuscHeL, Im Spiegel der Dichter, 1.
48. Ibidem, 6.
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ces una herida lacerante”.#? En inteligentisima contraposicion a una cier-
ta teologia muy antropocéntrica, concluird, en el final de la segunda par-
te —“El abismo de Dios”—, que Dios no es un “fundamento” (Grund) de
sentido, sino un “abismo” (Abgrund) de sentido, como lo expresaron
muchos misticos cristianos.>0

Esta es la razén por la cual, ya en la conclusién de Os escritores e as
Escrituras, se afirmaba:

“Ahf radica el gran valor de la busqueda de correspondencias entre teologia y lite-
ratura. Al ocuparse de los textos literarios y respetar su autonomia, percibiendo los
criterios formales que los conforman, la teologia puede tomar en serio un aspecto
de la literatura que le debe ser muy caro: en los textos literarios es aguda la con-
ciencia de que no se dispone del objeto de reflexién en favor del cual presta testi-
monio.”5!

Una segunda idea a ser subrayada en el Prélogo de Im Spiegel der
Dichter deriva de la siguiente vision de Dios, de la revelacion y de la teo-
logia: se trata de la proximidad entre la fe y la duda.>? En la conclusion de
la primera parte —“El enigma del hombre”— Kuschel extrae consecuencias
muy bellas y profundas al respecto:

“La negatividad tiene valor heuristico y no debe ser confundida con una teologia
de la negatividad. [...] No se debe olvidar tampoco que ain el texto mds escéptico
sigue siendo texto, esto es, que procede de la confianza en el lenguaje. Atn la ex-
periencia més insondable es literatura, procede de la confianza en la escritura.”>3

En semejante vision de la literatura, resulta evidente que su impor-
tancia para la teologia sobrepasa completamente cualquier perspectiva
“de contenido”, que la valoraria como depdsito de temas o fuentes de in-
formacién para el pensar teolégico. Tras la huella de George Steiner, Kus-
chel sostiene el cardcter propiamente trascendente de cualquier gran obra

49. Ibidem, 9.

50. /bidem, 288-89: “La expresion «abismo de Dios» busca ser la sintesis de un pensamien-
to. Quiere decir, por un lado, que Dios no es un simple fundamento con el cual se puede «contar»
para resistir ante una crisis. Que Dios es abismo significa que en su poder fundante continta sien-
do el Libre, el Inconmensurable, el Incomprensible. Es en este sentido que los grandes misticos
cristianos hablaron de Dios como abismo.”

51. KUSCHEL, Los escritores y las Escrituras, 225.

52. KuscHEL, Im Spiegel der Dichter, 10: “Dubito ergo credo, credo ergo dubito. Entiendo que
justamente la duda acerca de la creacion implica la fe y la fe en Dios trae para si la duda. La du-
day la fe no son enemigas sino hermanas.”

53. lbidem, 171.
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de arte, literaria o no, y concluye que “por eso, la gran obra de arte debe
ser considerada teoldgica, en tanto iluminacion del misterio del hombre,
en tanto iluminacién del misterio de su verdad”.5* Y, acerca del libro que
estd presentando a los lectores, dice: “El libro presenta los temas funda-
mentales de una teologia intercultural; es la tentativa de trazar puentes
entre el mundo de la poesia y el mundo de la teologia y viceversa.”>>

Como se ve, por la breve exposicién que hicimos sobre el pensa-
miento de Kuschel, el método de la analogia estructural por él propuesto
no so6lo supera completamente los métodos confrontativo y correlativo,
sino que en consonancia con su capacidad teoldgica también sobrepasa
las contraposiciones entre tipos de literatura que se observan en textos de
Hervé Rousseau, Manzatto, Jossua y Krzywon. Por otro lado, si se qui-
siera hablar de “lugar teolégico”, tendremos que hacerlo en un sentido
mds amplio y abarcativo que los anteriormente vistos.

El método de la analogia estructural es en su esencia un mérodo in-
terdisciplinar. El discurso al cual este método conduce es simultineamen-
te teologia y critica literaria, mientras que el método de Krzywon, sien-
do fundamentalmente critica literaria, s6lo puede ser considerado teolo-
gia en la medida en que es un esfuerzo para llevar al lenguaje conceptual
el pensamiento teolégico expresado en obras literarias. Por tanto, el mé-
todo de lectura de la obra ha de ser también, como Kryzwon enfatiza con
vigor, fundamentalmente literario. A partir de la hermenéutica literaria,
con el auxilio instrumental de la epistemologia y de la metodologia teo-
16gica, se puede probar que determinadas obras, en tanto literatura, pro-
ducen significados de naturaleza teolégica. Al discutir, en un segundo
momento, sobre la originalidad y relevancia de estos significados, si se re-
curre a la teologia pero todavia como disciplina auxiliar. En esta perspec-
tiva, conforme sefiala Krzywon, nos estamos moviendo inequivocamen-
te dentro del campo de los estudios literarios del cual dependen tanto el
objeto de estudio cuanto el método de trabajo, de modo tal que se recu-
rre a la teologia apenas como instrumental de apoyo para determinadas
operaciones.

Es asi como en el universo de los autores estudiados, podemos dis-
tinguir cinco propuestas de articulacidn entre la literatura y la teologfa:

54. Ibidem, 27 (subrayado en el original).
55. /bidem, 33s.
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1. literatura como forma no-tedrica de teologia (Duployé, Jossua);

2. literatura como “lugar-teolégico”(Chenu, Rousseau, Scannone,
Manzatto);

literatura como epistemologia de la teologia (Gesché);

4. literatura como objeto de una teologia de la literatura, entendida
como disciplina literaria que tiene por objetivo el estudio de la
competencia teolégico-literaria (Krzywon);

5. literatura como objeto de una teologia intercultural a través del
método de analogia estructural (Kuschel).

Creemos que las propuestas de Duployé, Jossua y Kryzwon, por un
lado, y las de Gesché y Kuschel, por otro, no obstante las diferencias de
terminologia y fundamentacidn tedricas que se observan en sus respecti-
vas formulaciones, son fundamentalmente compatibles entre si. Por lo
tanto, podriamos concluir que en el pensamiento catdlico contempori-
neo —excluyendo la estética teoldgica de Hans Urs von Balthasar en la
cual no nos detuvimos en este articulo— se encuentran tres grandes para-
digmas de articulacién entre la literatura y la teologfa: un paradigma her-
menéutico —la literatura como forma no tedrica de teologia que prioriza
la metodologia de los estudios literarios—; un paradigma heuristico —la li-
teratura como “lugar teolégico” que prioriza la metodologia teoldgica—y
un paradigma interdisciplinar —la literatura y la teologia como polos de
un didlogo intercultural: método de la analogia estructural-.

Jost CARLOS BARCELLOS
30.03.00 / 30.03.07
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FIGURA Y METODO

Paradojas del didlogo entre literatura y teologia*

RESUMEN

El objetivo de este articulo es mostrar que tanto la figura como el método son media-
ciones de la fuente originaria de la creatividad y que lo son en la medida en que se reco-
nocen como tales en si y en su reciproca y paraddjica vinculacién. En vistas de este pro-
pésito, el texto plantea, primero, la situacién de mutua pertenencia e implicancia me-
diadora de los polos figura y método a partir de dos textos de Hans Urs von Balthasar.
Segundo, muestra de qué modo la vida es la fuente y la paradoja el nexo de ambas me-
diaciones a partir del analisis de textos de dos te6logos fundadores de la estética teol6-
gica: Agustin de Hipona e Hildegarda de Bingen. Tercero, postula la mediacién y la pa-
radoja como constitutivos del imaginario dialogico de la Asociacion Latinoamericana de
Literatura y Teologia cuya fundacién tuvo lugar en Rio de Janeiro en abril de 2007.

Palabras clave: literatura, teologfa, Hans Urs von Balthasar.

ABSTRACT

The purpose of this article is to point out that both figure and method are mediations
from the original source of creativity. They are so inasmuch they are recognized as
such by themselves and in their paradoxical relationship. Considering this purpose,
the article portrays in the first place how figure and method are reciprocally implied
as mediations, based on two texts of Hans Urs von Balthasar. Secondly, the article
shows how life is the source, and paradox the link between both mediations, based
on textual analysis of two founding theologians of theological aesthetics: St.
Augustine and Hildegard of Bingen. Finally, the article states that mediation and
paradox form the dialogical imagery of the just founded (April 2007) Latin American
Association of Literature and Theology.

Key words: literatura, theology, Hans Urs von Balthasar.

*Texto de la Conferencia inaugural del Primer Coloquio Latinoamericano de Literatura y
Teologia (Pedro de Guaratiba, Rio de Janeiro, 26-29 de abril de 2007).
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“Figura y método” pertenecen a ambitos distintos. A la figura esté-
tica le concierne el mundo de la creatividad responsiva, del éxtasis in-
transferible, de la energia vital de lo concreto. Al método cientifico, en
cambio, le atafien el rigor del anélisis que demuestra, la 16gica de la raz6n
que concluye, la universalidad del concepto. Sin embargo, aqui los pre-
sento unidos con el fin de indicar que estos términos opuestos y aparen-
temente inconciliables! se pertenecen mutuamente y se integran en una
realidad mayor que los engloba sin anularlos en su diferenciacién.? En es-
te sentido, el binomio «figura y método» constituye una profundizacién
del par de opuestos «letra y espiritu», cuya pertenencia reciproca ha sido
el signo del rumbo del método de didlogo interdisciplinario entre litera-
tura y teologia, que venimos forjando desde hace una década de modo
ininterrumpido.?

Ahora bien, mientras en la primera etapa el significado del nexo en-
tre «letra y espiritu» habia sido el didlogo,* ahora el punto de encuentro
entre «figura y método» es la paradoja. Con el mismo propdsito del co-
mienzo cuando nos reunimos para fundar un espacio de creatividad don-
de la “buena imaginacién” pudiera ofrecer alguna respuesta a las situacio-
nes culturales inéditas que nos tocaban vivir,> seguimos hoy sedientos de
nuevos lenguajes desde los que poder configurar un imaginario teolégico,
el que ademds de dial6gico se nos presenta hoy paraddjico. En este encua-
dre fundacional y sobre la base de reflexiones ya realizadas en publicacio-
nes anteriores a las que remito,® el objetivo de la presente exposicion es

1. Utilizo el término en el sentido de la «teoria de los contrastes», cf. GUARDINI, RoMANO, £/ con-
traste. Ensayo de una filosofia de lo viviente-concreto, Madrid, BAC, 1996.

2. "El intento de Guardini consiste en estructurar una teoria del conocimiento de lo viviente-
concreto sobre la base de una Filosofia de los contrastes (Gegenséatze). [...] La Teoria del contras-
te ve lo viviente como un entramado de pares de «contrastes» que, sin poder ser reducidos el uno
al otro, se implican, no obstante de modo esencial.” A. Lorez QUINTAS, “Estudio introductorio. Los
«contrastes» y su significacion en la vida humana”, en: R. GUARDINI, £/ contraste. Ensayo de una fi-
losofia de lo viviente-concreto, Madrid, BAC, 1996, 13-14.

3. Cf. AAVV. "Elementos para un método” en: C. |. AvENATTI DE PALUMBO — H. R. SAFA, (eds.), Le-
tra y Espiritu. Didlogo entre Literatura y Teologia, Buenos Aires, Ediciones de la Facultad de Teo-
logia de la Pontificia Universidad Catolica Argentina, 2003, 23-40.

4. Cf. J. E. FERNANDEZ, "Acto de presentacion del libro Letra y Espiritu”, Universidad Catolica
Argentina, 2003 (inédito).

5. Aplicamos el uso del concepto de imaginario desarrollado en: A. GESCHE, £/ sentido. Dios
para pensar, Salamanca, Sigueme, [2003] 2004, 157-159.

6. Cf. C. I. AvenaTTI DE PALUMBO, “La literatura como «lugar teologico»”, Lumieira 46 (2001) 11-
25; “La configuracion de un lenguaje. El aporte de Hans Urs von Balthasar al didlogo interdiscipli-
nario”, en Actas de las Primeras Jornadas: Didlogos entre Literatura, Estética y Teologia, Buenos
Aires Facultad de Filosofia y Letras y Facultad de Teologia de la Universidad Catolica Argentina,
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mostrar ahora que tanto la figura como el método son mediaciones de la
fuente originaria de la creatividad y que lo son, precisamente, en la medi-
da en que se reconocen como tales en si y en su reciproca y paraddjica
vinculacion.

Para demostrarlo la exposicién ha sido dividida de la siguiente ma-
nera. Primero, se planteard la situacién de mutua pertenencia e implican-
cia mediadora de los polos figura y método a partir de dos textos de nues-
tro contemporineo te6logo de la belleza, Hans Urs von Balthasar. Segun-
do, se mostrard de qué modo la vida es la fuente y la paradoja el nexo de
ambas mediaciones a partir de los textos de dos tedlogos fundadores de
la estética teoldgica: Agustin de Hipona e Hildegarda de Bingen. Terce-
ro, se propondra la mediacién y la paradoja como constitutivos del ima-
ginario dialogico fundacional cuyo perfil esperamos poder delinear en es-
te coloquio, en el que la dilatacion de las fronteras geograficas busca ser
signo de apertura del mundo cristiano hacia el vasto horizonte del len-
guaje y cultura actuales.

1. La mutua pertenencia e implicancia mediadora de figura y
método

En el origen del camino recorrido por el telogo Hans Urs von Balt-
hasar hacia la configuracién de un nuevo lenguaje estético-dramitico-
teolégico’ hay dos opciones que aqui hago propias y que constituyen el
punto de arranque de mi actual reflexidn sobre la paradoja como nexo de
unién entre figura y método.

2002 Cd-Rom, ISBN: 950-44-0019-1; “Presentacion”; “Hans Urs von Balthasar: El didlogo entre
Literatura y Teologia”; “Jornadas: Diadlogos entre Literatura, Estética y Teologia”; “Elementos pa-
ra un método. La configuracion de un lenguaje. El aporte de Hans Urs von Balthasar al dialogo in-
terdisciplinario”, en C. |. AVENATTI DE PALUMBO— H. SAFA, (eds.), Letra y Espiritu. Didlogo entre Litera-
tura y Teologia, Buenos Aires, Ediciones Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad Catoli-
ca Argentina, 2003, 17-20; 101-103; 124-125; 141-147; "La fe que dialoga con la literatura”,
Teologia 85 (2004) 51-55; “Elementos para un método de dialogo interdisciplinario entre litera-
tura y teologia”, en: Actas de las Jornadas: Literatura, Critica, Medios. Perspectivas 2003, Facul-
tad de Filosofia y Letras-CILA, Universidad Catodlica Argentina, 2005, CD-Rom, ISBN: 987-44-
0040-X “Teologia y literatura. Lenguaje y acontecimiento”, 7eo/ogia 90 (2006) 367-373; “Litera-
tura y teologia. Encuentro de lenguajes”, Multitextos 8, Centro de Humanidades y de Teologia
PUC-Rio, 2006.

7. Cf. C. I. AvenaTTi DE PALUMBO, “Teologia v literatura en didlogo. Gratuidad, paradoja y espe-
ranza: tres claves para la configuracién epocal de un lenguaje estético-dramatico’, Communio
(Arg) 12 (2005) 23-32.

Revista Teologia * Tomo XLIV « N° 93 e Agosto 2007: 271-283 273



CECILIA INES AVENATTI DE PALUMBO

En el primero de los textos —que he elegido por su tono recapitula-
dor y vesperal- Balthasar afirma con decision testamentaria que el centro
de su obra teoldgica lo constituye “la posibilidad de ver, valorar e inter-
pretar una figura”.8 En el marco de esta mirada retrospectiva que realiza
sobre su itinerario interior con motivo de la recepcidn del premio Mozart
un afio antes de su muerte, el te6logo suizo confiesa, ademds, que a la
mencionada adopcién de la figura como punto de partida le corresponde
el método de la “mirada sintética”.? “Ver”, “valorar” e “interpretar” son,
pues, los pasos del método o camino-hacia la figura, que atraviesan toda
su obra.

Como podemos comprobar, figura y método se encuentran aqui re-
ciprocamente implicados: por un lado, hay un objeto que se manifiesta
como figura y, por otro lado, hay un sujeto que, porque percibe y con-
templa (“ver”), puede desocultar el sentido mediante un juicio realizado
en sintonizacién obediente con la figura (“valorar”) y convertir asi su pa-
labra en una nueva creacién (“interpretar”).10 En este texto se advierte
con claridad c6mo, para Balthasar, es la «evidencia» de la figura la que da
lugar al dinamismo subjetivo del «ver-valorar-interpretar» y no vicever-
sa. Por evidencia entiende el autor el valer desde si de la figura, su auto-
justificarse en la sola presencia y manifestacion del ser en lo singular. Por-
que evidencia y figura coinciden en el mismo acto de expresion del ser, no
hay evidencia sin figura ni figura que no sea evidencia del ser.

Si la sola presencia de la figura basta como autojustificacién por ser
ella expresion del misterio del ser, cabria preguntarse, entonces, por el
contenido de dicha manifestacion. La respuesta de Balthasar es que son la
verdad y la bondad del ser las que se patentizan en la figura, cuyo dina-

8. H. U. von BALTHASAR, “Aquello que debo a Goethe”, discurso con motivo de la recepcion del
premio Mozart concedido por la Goethestiftung el 22.5.1987. Traducido por A. ESPEZEL, en su
Hans Urs von Balthasar. El drama del amor divino, Buenos Aires, Almagesto, 1993, (69-74) 70.

9. Vale recordar, que en este discurso pronunciado un aio antes de morir con motivo de la
recepcion del premio Mozart, Balthasar sefnal6 que “esta atencion a la figura yo se la debo a Goet-
he, quien, emergiendo del Sturm und Drang, no dej6 de ver, crear y valorizar figuras vivientes. A
él debo este instrumento decisivo para todo aquello producido por mi.” H. U. VON BALTHASAR,
“Aquello que debo a Goethe”, discurso con motivo de la recepcion del premio Mozart concedido
por la Goethestiftung el 22.5.1987.

10. Remito para este tema a mi propuesta de articular la respuesta balthasariana ante la figu-
ra desde los binomios contemplacién-arrebato y sintonizacion-obediencia. Cf. C. I. AVENATTI DE PA-
LUMBO, La literatura en la estética de Hans Urs von Balthasar. Figura, drama y verdad, Salaman-
ca, Secretariado Trinitario, 2002, 271-298.
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mismo patentizador es lo que la hace bella.!! En consecuencia, la eviden-
cia de la verdad y de la fe no es una cuestion ni ética ni gnoseoldgica, si-
no estética. De ahi que la percepcidn de tal evidencia pertenezca al domi-
nio de la aisthesis y que, por tanto, implique la simultaneidad de la dispo-
sicién animica y la sensibilidad que Balthasar identific6 con la Stimmung
musical.12

Si profundizamos en las proyecciones de este principio, descubri-
mos que la evidencia de la automanifestacién del ser en la figura es de
condicién mediadora como también lo es la interpretacién como respues-
ta develadora. En efecto, por un lado, la figura se justifica «desde», «en»
y «por» si misma, de modo que lo que «de ella» no brota, no puede ser
considerado vélido desde el punto de vista estético. Pero, por otro lado,
de acuerdo con la «perijéresis» trascendental balthasariana de unidad en-
tre belleza, bien y verdad, sin la figura tampoco pueden autovalidarse los
puntos de vista ético y teorético. La interpretacién que se independice de
la experiencia estética y se aleje de la singularidad figural perderd simul-
tineamente su capacidad de mediacién y de revelacion. Es precisamente
la indole estética de esta «evidencia», es decir, la simultaneidad de conte-
nido y lenguaje, de interioridad y exterioridad, la que determina la con-
dicién mediadora respecto a la fuente creadora originaria tanto de la fi-
gura como del intérprete.

El segundo texto, que seleccionamos entre tantos otros, pertenece al
corpus de la estética teoldgica y se ubica justamente alli donde el autor
delimita su «opcién originaria» por la belleza como «palabra primera» del
cristiano quien deberd recogerla tras siglos de olvido por parte de las
ciencias, la filosofia y la teologia. Asi lo sefiala Balthasar cuando dice que

11. A la comprension del concepto de figura estética en Balthasar he dedicado otros traba-
jos a los que remito, cf. C. I. AVENATTI DE PALUMBO, “El cosmos estético de Balthasar. La figura, las
polaridades y la belleza en didlogo con el debate contemporaneo”, Proyecto 30 (1998) 105-126;
“La belleza como camino hacia la unidad. Lectio inauguralis”, Studium 8 (2001) 247-261; “La via
estética como «kair6s» para el nuevo milenio”, Cuadernos monasticos 140 (2002) 37-61; “Estilo,
expresion y kairds en la Estética Teoldgica de Hans Urs von Balthasar”, Studium 10 (2002) 165-
171; La literatura en la estética de Hans Urs von Balthasar. Figura, drama y verdad, Salamanca,
Secretariado Trinitario, 2002, 231-269; “El aporte de la estética a la construccion de una vision
integral del mundo y del hombre”, Studium 14 (2004) 251-258.

12. Navarro destaca la primacia del hombre aisthetikds (el capaz de percepcion, el sensible)
por sobre el hombre asketikés (el que se ejercita esforzadamente por la conquista de los bienes
espirituales suprimiendo lo sensible). Cf. I. J. NAVARRO, “Vigencia de Adan”, en: A. ZeccA — R. Diez,
Pensamiento, poesia y celebracion. Homenaje a Héctor Délfor Mandrioni, Buenos Aires, Biblos,
2001, (53-72) 67.
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hoy “ha sonado quizds mds claramente que nunca la hora de perforar la
coraza de este tipo de exactitud, que s6lo es capaz de comprender un dm-
bito muy limitado de la realidad, a fin de abrirnos nuevamente a la ver-
dad total, a la verdad que es atributo trascendental del ser y no es una
magnitud abstracta sino el vinculo vital entre Dios y el mundo”.13 Con
mayor decisién que en el texto que analizamos en los parrafos anteriores,
Balthasar subraya la necesidad de cambiar la orientacién metodoldgica
vigente. Es precisamente, en el reconocimiento de la figura como aconte-
cimiento originario, de donde deduce la necesidad de «perforar hasta
quebrarlo» («durchbrechen») todo tipo de enfoque metddico que preten-
da comprender el dinamismo vital de la figura estética aplicando medicio-
nes propias de las ciencias exactas y ocasionando, en consecuencia, la pér-
dida de aquello que la hace ser tal: la vida, la totalidad, la gratuidad, el de-
sinterés, la plegaria, el amor. Recuperar la percepcién como método es re-
cuperar la figura en su plenitud estética y teoldgica.

Pues bien, hasta aqui la constatacién de la mutua pertenencia entre
figura y método. Ahora hay que connotar esta vincularidad reciproca so-
bre la base de la condicién mediadora de una y otra. El imaginario de la
mediacién encuentra en la simbdlica del puente un rico acervo a explorar.
En efecto, el puente es mediacion entre orillas de orden opuesto —cielo y
tierra, vida y muerte, sensible y espiritual- y, por tanto, es lugar de pasa-
je y de prueba, dmbito de lucha y de tension.!# La afinidad que presentan
el simbolo del puente con el del camino!® se corresponde, ademis, con el
proceso de configuracién metodolégica que estamos delineando en este
coloquio, ya que método como todos sabemos es camino-hacia. Si pro-
fundizamos la polisemia simbélica descubrimos que la prueba del puen-
te no es para los principiantes sino para los mds adelantados, puesto que
atravesar un puente implica haber avanzado en la decisién de afrontar
riesgos, de transfigurar perspectivas, de abrirse a la novedad de lo que nos
espera en la otra orilla, que no es la propia, pero que con la propia busca
establecer un vinculo.

13. H. U. VoN BALTHASAR, Gloria. Una estética teolégica 1. La percepcion de la forma, Madrid,
Encuentro, 1986, 22.

14. Cf. J. CHEVALIER — A. GHEERBRANT, Diccionario de los simbolos, Barcelona, Herder, 1988.
Desde esta rica simbologia del puente he abordado hace unos afios la relacion entre razon y fe.
Cf. C. I. AvenaTTI DE PALUMBO, “La belleza: un puente entre la razon y la fe”, en AAVV. E/ quehacer
filoséfico en el horizonte del encuentro entre razén y fe, Santiago de Chile, Fundacion Instituto
Pedro de Coérdoba - Universidad Arcis, 2002, 31-54.

15. En un mismo capitulo considera Luker ambos simbolos, cf. M. LUKER, £/ mensaje de los
simbolos. Mitos, culturas y religiones, Barcelona, Herder, 1992, 233-248.
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Interpreto que todos nosotros estamos ya un tanto adelantados en
este camino dialégico y por tanto me permito decir que de una u otra ma-
nera todos nos encontramos hoy atravesando uno de los puentes. Atrds
quedaron el entusiasmo e ingenuidad propios del comienzo, ahora, esta-
mos transitando hacia una etapa de mayor madurez. Ya no somos prome-
sa, sino que nos hemos reunido con la conciencia de estar siendo protago-
nistas de este momento de la historia del didlogo. Accién histérica y fun-
dacional, no reposo sapiencial, ya que todavia nos falta recorrer buena par-
te del camino y superar muchas otras pruebas de orden epistemolégico y
existencial. Pues bien, el puente que estamos transponiendo hoy es el de la
paradoja: ella es el nexo entre figura y método que nos interroga e interpe-
la en este momento en que aparecen las tensiones propias del alumbramien-
to de lo nuevo. A ella dedicaremos la segunda parte de la exposicion.

2. De la vida como fuente a la paradoja como nexo

Si como sefalaba Henri de Lubac la paradoja estd en la realidad an-
tes que en el pensamiento, si ella constituye el ser mismo de las cosas an-
tes que el modo de decirlas,!é entonces el nexo mediador entre figura y
método que estamos proponiendo es un nexo real y vital. Esta afirmacion
tiene consecuencias directas sobre el proceso del didlogo entre literatura
y teologia, pues, si la fuente del decir es la paradoja del ser del mundo, del
hombre y de Dios, entonces, la relacién figura y método no es reductible
a sintesis racional alguna. Y no lo es porque en la paradoja conviven los
opuestos: fluir y permanecer, subir y bajar, vivir y morir, intuir y razonar,
ser y pensar, conceptualizar e imaginar, crear e interpretar. De acuerdo
con esto, el «ubi» del didlogo literatura y teologia deberd mantenerse
dentro de la unidad dindmica que se da entre una «figura» para la cual el
crear no sea s6lo imaginacidn e intuicién y un «método» para el cual el
comprender no sea s6lo racional.

16. “La paradoja es el revés de lo que al derecho seria la sintesis. [...] Porque la paradoja es-
t4 por todas partes en la realidad antes de estar en el pensamiento. Esta en todo de manera esta-
ble. Siempre vuelve a renacer. El universo mismo, nuestro universo en devenir es paraddjico. La
sintesis del mundo no esta hecha. [...] Cuanto mas se eleva, se enriquece y se interioriza la vida,
tanto mas terreno gana la paradoja. Ya soberana en la vida simplemente humana, su reino de
eleccion es la vida del espiritu. La vida mistica es su triunfo. Paradoja: la palabra designa ante to-
do las cosas en si mismas, no su modo de decirlas.” H. Dbe LuBAc, Paradojas y nuevas paradojas,
Buenos Aires, Editorial San Juan, 1992, 55.
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A esta altura he de confesar que mientras buscaba en mi interior la
palabra que consumara y expresara mi intuicién primera acerca de la na-
turaleza mediadora del nexo entre figura y método, se cruzaron en mi ca-
mino los textos de dos grandes misticos y te6logos medievales: Hildegar-
da de Bingen y Agustin de Hipona, cuya obra estaba leyendo en vista a
otros escritos.!”

En el principio de la “indisociabilidad creativa” entre la visién y la
interpretacion que plantea Hildegarda en El libro de las obras divinas en-
contré una confirmacién del caricter mediador y creativo del binomio
«figura y método».18 En efecto, para esta mistica del siglo XII ambos tér-
minos —la «visién» de la figura y la «interpretacién» de la misma segtin un
método exegético— son «mediaciones creativas» respecto a la «fuente» de
la vida que es el obrar divino. La asociacion fue inmediata: los pares de
opuestos figura y método, texto e intérprete, arte y receptor, adquirian
nueva luz al ser considerados desde este principio de unidad comunional
entre mediacidn y creatividad. Numerosos puntos de contacto se pueden
establecer entre la figura balthasariana del primer texto y la evidencia em-
pirica, inmediata y sensible de la imagen-vision hildegardiana. No en va-
no pertenecen ambos a una vertiente de pensamiento mistico para la cual

17. Cf. C. I. AvenaTTi DE PALUMBO, “La presencia vivificante de la belleza en la construccion de
la interioridad cristiana. Lectura estética del Libro X de las Confesiones de Agustin”, en: Segun-
das Jornadas de Filosofia Medieval. Presencia y presente del pensamiento medieval, Academia
Nacional de Ciencias de Buenos Aires, 2007, (en prensa); “El lenguaje de la vida en la estética hil-
degardiana”, en A. FRaBoscHI, (dir), Actas de 3° Jornada Interdisciplinaria. Conociendo a Hildegar-
da. La abadesa de Bingen y su tiempo, Facultad de Filosofia y Letras — Universidad Catolica Ar-
gentina, 2007 (en preparacion).

18. La excelente introduccion de la version francesa del texto latino me dio la clave de inter-
pretacion que estoy planteando. Transcribo algunos pasajes de los cuales la traduccién es mia:
“La multiplicacion de niveles de sentido esta facilitada por la permanencia de la correspondencia.
[...] Los niveles verticales de sentido corroboran una horizontalidad perfecta de relaciones entre
los seres y las cosas. [...] Sin embargo, raramente —este es uno de los grandes méritos de la obra
de Hildegarda— nosotros tenemos la impresion, para utilizar una expresion moderna, de que el
significante devora al significado. Raramente, dicho nuevamente, las exigencias de la exégesis
parecen contradecir o ladear las formas y los colores surgidos de la vision. El espacio visionario,
multiplicado, desmultiplicado, orientado, sobreorientado, guarda su autonomia, y —esta es al me-
nos la impresion— su anterioridad, aunque sea también interpretado, sobreinterpretado. Por el
contrario: el apoyo mutuo que a lo largo de todo el Libro de /as obras divinas se prestan lo con-
creto y lo espiritual, la vision y su interpretacion, muestra magnificamente la indisociabilidad
creativa de dos mediaciones aparentemente concurrentes. Esto evita tanto las esclerosis de una
alegorizacion edificante como la confusién que naceria de la evocacion demasiado libre de la
profusion del mundo.” B. GoRcElx, “Présentation” a HILDEGARDE DE BINGEN, Le /ivre des oeuvres di-
vines, Paris, Albin Michel, 1989, pp. LVI-LVII.
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la figura patentiza la luz de la vida, como lo muestra la impresionante vi-
si6n primera de la mistica renana.l?

Que la vida divina fuera la fuente y la causa de la esta condicién me-
diadora y creativa de vision e interpretacion dio lugar a un segundo des-
cubrimiento. En el cierre de su corpus trilégico, la abadesa del Rhin afir-
ma que la belleza del universo no procede tanto de la proporcién cuanto
del hecho de ser manifestacion de la vida, lo que se evidencia mediante la
ley estética de la compensacion y el contraste.20 Que el principio de uni-
dad de la figura bella fuera la «fuente» de vida y que esto se expresara ar-
tisticamente a través del contraste derivé finalmente en la afirmacién de
la «paradoja» como nexo de la mediacién figura y método.

El principio objetivo de la vida divina como origen de la figura pa-
radédjica de lo bello es el gran aporte de la estética hildegardiana. Su influ-
jo irradia sobre nuestro siglo XXI permitiéndonos consolidar el nexo en-
tre figura y método como mediacién creativa y como paradoja manifes-
tada estéticamente por medio del contraste. Pero, mientras el acento de la
mirada de la abadesa de Bingen estaba puesto en la figura visionaria, el
acento de la estética que Agustin desarrolla en Confesiones me permitié
ahondar en la vida como principio subjetivo de la percepcion y de este
modo abordar la cuestién desde el polo del método. 21

En el Libro X de Confesiones,?2 Agustin retoma las tesis que habia
desarrollado en De musica y postula que el principio numérico-propor-
cional del «ritmo» objetivo debe encontrar su correspondiente subjetivo

19. A la influencia de los escritos hildegardianos sobre la obra de Balthasar he dedicado un
trabajo al que remito: “Presencia de Hildegarda de Bingen en la Trilogia de Hans Urs von Baltha-
sar”, en: Actas de Segunda Jornada Interdisciplinaria “Conociendo a Hildegarda. La abadesa de
Bingen y su tiempo”, Pontificia Universidad Catolica Argentina, 2006, CD Rom. En version impre-
sa: “Presencia de Hildegarda de Bingen en la 7rilogia de Hans Urs von Balthasar”, en: A. FRABOS-
cHI, (comp.), Desde el fulgor de la luz Viviente... Hildegarda, abadesa de Bingen, Buenos Aires,
EDUCA, 2007 (en preparacion).

20. “La unidad, la belleza del universo, y de esta reduccion perfecta del universo que es el
templo de Dios, no resulta tanto de proporciones perfectas, de un equilibrio alcanzado, de una
geometria absoluta. Ellas nacen mas bien de la manifestacion, de la revelacion, de la expresion
de una infinidad de fuerzas, de energias, de tensiones, de empujes, mutuamente apuntalados,
compensados, contenidos, detenidos ciertamente, pero que estan siempre a punto de renacer,
de reencontrarse con la vida.” B. GORCEIX, “Présentation” a HILDEGARDE DE BINGEN, Le /ivre des oeuv-
res divines, Paris, Albin Michel, 1989, pp. LVI-LVII. (La traduccién es mia).

21. Para un panorama introductorio a la estética agustiniana, cf. E. DE BRUYNE, Historia de /a
estética. Il. La antigiedad cristiana. La Edad Media, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos,
1963, 267-363.

22. Cf. Acusrin, “Confesiones”, X, VI, 10.
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en el «ritmo del alma» para que el juicio sea verdadero.23 Asi, afirma De
Bruyne, en la estética agustiniana “a la armonia de las formas externas co-
rresponde la armonia de la vida del alma”; de ahi que la belleza radique
“en la convenientia mutua entre sujeto y objeto”.24

Pues bien, desde la perspectiva del método adquiere significativa im-
portancia la relacién entre figura-ritmo-verdad que establece Agustin, y
que Balthasar subraya afirmando que en la estética teolégica del hiponen-
se “el acto del espiritu [o sea, el comprender] estd o cae con la facultad es-
tética de percibir en la verdad la cualidad de lo eterno, de lo divino, cosa
imposible si no hay recogimiento y purificacién. En caso contrario, atin
razonando con una légica exacta, se carece de una experiencia auténtica
de la verdad.”25

La fuente del reconocimiento de la armonia de las cosas es una acti-
vidad que brota del interior del alma. En consecuencia es el ritmo subje-
tivo —que para Agustin es de orden intelectual- el que permite descubrir
los vestigios del ritmo objetivo de la belleza divina presente en las cosas.
El juicio estético es en consecuencia resultado de la sintesis armoniosa del
ritmo fisico de la figura y el ritmo psicoldgico del intérprete. La clave her-
menéutica es pues la sintonizacién de ritmos cuya primacia le pertenece
al ritmo espiritual.

A la misma conclusién llega Balthasar cuando afirma que el dina-
mismo propio de la estética de Agustin radica en la consonancia entre el
pathos de la medida ritmica y el pathos de la infinitud.26 Este pathos de la
infinitud es el que estd grabado en la memoria como huella divina inme-
morial. El autor da cuentas del modo c6mo gracias al proceso de interio-
rizacién descubri6 que estas huellas no son ideas puras sino figuras (spe-
cies) que la memoria conserva como cierta luz, voz, olor, gusto y abrazo.

El hallazgo de la belleza interior inmemorial se produce al ritmo del
contraste apofdtico y katafdtico (X, VI, 8). Para expresar la constatacién

23. “El hombre dispone de un ritmo innato que le fue dado por la naturaleza. Este es el méas
importante de los cinco ritmos, ya que sin él, el hombre no seria capaz de percibir los otros ritmos
ni tampoco producirlos.” W. TATARKIEWICZ, Historia de la estética. Il. La estética medieval, Madrid,
Akal, 1991, 56.

24 E. DE BRUYNE, Historia de la estética. Il. La antigiiedad cristiana. La Edad Medlia, Madrid,
Biblioteca de Autores Cristianos, 1963, 295-296.

25. H. U. VoN BALTHASAR, “Agustin’, en: Gloria. Una estética teolégica. 2. Estilos eclesiasticos,
Madrid, Encuentro, 1986, 113.

26. Cf. H. U. VoN BALTHASAR, “Agustin”, en: Gloria. Una estética teoldgica. 2. Estilos eclesids-
ticos, Madrid, Encuentro, 1986, 138.
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deslumbrante de la «evidencia» de la hermosura divina en el interior de
su ser, el narrador elige la forma quidsmica: “Sero te amavi pulchritudo
tam antiqua et tam nova, sero te amavi!” (XXVII, 38). He aqui la para-
doja temporal de la antigiiedad inmemorial del contacto con la fuente y
la novedad del acontecimiento que irrumpe. Este dinamismo serd la base
del lenguaje figurado cuyas bases echa Agustin en el libro IV de su De
doctrina christiana. Alli no es sélo el reconocimiento del principio de
igualdad lo que determina la belleza de la figura alegérica sino sobre to-
do el dinamismo de revelacion de la verdad y del sentido en el oculta-
miento, lo cual requiere estar atravesado por la experiencia vital de la hu-
mildad.?” La interpretacién adviene entonces la experiencia vital donde el
entusiasmo biblico del corazon es el eje de la mediacidn entre sensibili-
dad y espiritu, entre imagen y concepto, entre concreto y universal.28
Llegamos asi al nicleo del método agustiniano, segin el cual el ritmo de
la figura se descubre en sintonia con el ritmo cordial que es inmemorial.
Es la mediacion dindmica del amor la que quiebra el dualismo estdtico en
que suelen quedar atrapados figura y método: éste es el siempre mds del
encuentro, el lenguaje de la gracia, el goce mistico de la belleza.2? Asi,
pues, si como afirma de Bruyne “la experiencia vital parece haber ensefia-
do a Agustin que la elocuencia es mds bien una cuestién de naturalidad
espontinea que de teoria de las reglas”,30 el romano africano y la monja
renana coinciden en la vida como fuente y origen.

27. “La redaccion alegorica excita, no obstante, la atencion, porque se presiente que bajo la
imagen se oculta otra cosa distinta. Incita a la inteligencia a buscar el sentido y la llena de placer
una vez que lo ha encontrado. (C. Faust. Xll 7, XV 5 y XX 99) Por su oscuridad predispone al es-
piritu para la humildad, ya que no se alcanza inmediatamente a penetrar el sentido exacto; pero
por la similitud utilizada provoca un goce de belleza que aleja el aburrimiento por su incitacion.
(2 De Doctr. Christi. 6,7). Una antorcha arroja luz y llamea en la tiniebla, permitiendo asi vislum-
brar las cosas en torno. Pero si alguien la remueve y agita de un lado a otro, su luz cobrara mas
brio y esplendor; asi también la expresion directa nos hace conocer algo, pero la alegérica efec-
tGa, como la antorcha, un choque y origina una conmociéon mas intensa. (Ep. 55).” E. DE BRUYNE,
Historia de la estética. Il. La antigtiedad cristiana. La Edad Media, Madrid, Biblioteca de Autores
Cristianos, 1963, 335-336.

28. Cf. H. U. VoN BALTHASAR, “Agustin’, en: Gloria. Una estética teoldgica. 2. Estilos eclesias-
ticos, Madrid, Encuentro, 1986, 130.

29. “Quizas nos sintamos ya embelesados por la belleza de la expresion literal [...]. Pero cuan-
do creemos que bajo la superficie de la letra se oculta otro sentido diverso, nos vemos obligados
a emprender una tarea dificultosa y, sin renunciar al encanto, a cavar mas y mas a fondo. Al fin
nos espera un renovado gozo. [...] Y luego viene todavia un tercer grado de belleza y de dulzura,
a saber: la excelsitud de la verdad en si misma, sin velo, espiritual. El goce de la belleza se hace
mistico.” E. DE BRUYNE, Historia de la estética. Il. La antigiiedad cristiana. La Edad Media, Madrid,
Biblioteca de Autores Cristianos, 1963, 336-337.

30. BRUYNE, Historia de la estética. Il. La antigiiedad cristiana. La Edad Media, 354.
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3. Hacia la configuraciéon de un imaginario dialgico fundacional

La construccién del «imaginario dialégico fundacional» que esta-
mos aqui proponiendo hunde sus raices en los origenes cristianos, preci-
samente alli donde la paradoja fue gestada para expresar el misterio del
Dios encarnado.3! Sobre la base de nuestra recepcién hildegardiana del
eje figural de visidn-interpretacién y del principio vital de la belleza divi-
na y la agustiniana de la consonancia entre el ritmo de la figura y el ritmo
cordial de la belleza viva e inmemorial de Dios que habita el interior del
hombre, queremos proponer la consideracién de dos paradojas a partir
de las cuales se pueda acreditar con rigor critico la relacién figura y mé-
todo, sin que por ello se pierda la energia vital que procede de la fuente
divina.

La primera paradoja es la que consiste en que la infinitud de la vida,
que es espiritu y figura, que es inefabilidad y desmesura pueda ser expre-
sada y encontrar su término de consumacion en la letra, el ritmo y el mé-
todo. A la verdad dindmica de esta palabra paraddjicamente mediadora,
en la que conviven simultineamente tales contrastes, sea que se trate de la
obra literaria o interpretativa, el didlogo se convierte en alumbramiento
de un espacio nuevo donde la mediacion de figura y método expresa en
formas finitas el exceso del don de la fuente originaria. En este sentido en
su sentido més pleno el didlogo deviene la actualizacidon de un exceso.

La segunda paradoja es la que se da entre revelacion y creacidn. Re-
velar es descubrir el sentido oculto del ser ya dado como don, la alteridad
como su fundamento y descubrirlo precisamente en los contornos deli-
mitados pero irradiantes de vida de la figura. Crear es construir con liber-
tad y responsabilidad y en este sentido es fundacion dindmica de fronte-
ras abiertas a la promesa del td. Cuando la figura revela, la interpretacién
se vuelve creativa y fundadora de lo nuevo, y entonces sucede lo impen-
sable: que la interpretacidn sin apartarse de la rigurosidad de sus métodos
se vuelve ella misma revelacion y suscitadora de nuevas creaciones.

Estos son los cimientos del método en accién. En virtud de la para-
doja la capacidad reveladora de la palabra literaria se traslada al dmbito de

31. “La palabra paradoja, en si misma, es paradojica. Dejémosla, pues, tal como es. [...] Pen-
semos, ademas que el Evangelio esta lleno de paradojas, que el hombre mismo es una paradoja
viviente, y que, segln los Padres de la Iglesia, la Encarnacion es la paradoja suprema.” H. DE Lu-
BAC, Paradojas y nuevas paradojas, Buenos Aires, Editorial San Juan, 1992, 3.
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la interpretacion. La teologia que ya estd en la figura del texto se abre pa-
so a través de la lectura de las imdgenes cristianas y la inteleccién teolo-
gal se hace ritmico cordial. El texto primario originario es la fuente inme-
morial: figura y método se reconocen textos secundarios derivados de
ella, lo cual suscita un estado de referencialidad permanente y nunca to-
talmente alcanzada de nuestras palabras en relacién con la Palabra viva y
viviente del Dios que estando mds alld de todo texto a todos los habita.

Que los didlogos que acontezcan entre las orillas de la teologia y de
la literatura y entre nosotros susciten palabras creativas y reveladoras. De
modo tal que el didlogo sea puente mediador entre figura y método por
medio de la actualidad de la paradoja, de modo que podamos seguir ca-
minando juntos con imaginacién hacia la fundacién de nuevos lenguajes
de palabras vivas y vivientes.

CECILIA INES AVENATTI DE PALUMBO
26.04.07 / 25.05.07
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PEDRO E. BAYA CASAL

ENTREVISTA A OLEGARIO GONZALEZ
DE CARDEDAL

Cristo entre los poetas*®

RESUMEN

La presente entrevista, realizada por Pedro Baya Casal, desarrolla el encuentro entre
literatura y teologia en el pensamiento cristolégico de Olegario Gonzilez de Carde-
dal en Cuatro poetas desde la otra ladera. El te6logo recoge en su propia biografia c6-
mo ha sido su encuentro con la literatura y como ésta le ha sugerido nuevas perspec-
tivas para acercarse al misterio de Cristo. El método de didlogo interdisciplinar se
postula como un camino abierto y como un desafio a seguir transitando, en la huella
de los hombres que han hecho teologia desde la palabra poética y desde los poetas que
han buscado su inspiracién en la figura y el destino de Cristo.

Palabras clave: Cristo, literatura, encarnacién, didlogo.

ABSTRACT

This interview of Pedro Baya Casal concerns on Olegario Gonzalez de Cardedal’s
christological approaches in Cuatro Poetas desde la otra Ladera, where the author
provides new aspects related to the dialogue between Theology and Poetry. The the-
ologian recalls how Literature molded his life and how it also became a key to newer
insights in Chistology. As a result, the interdisciplinar dialogue is recognized both as
a method already in use, and also as a stimulation to follow through, in the lines of

*Se agradece la desinteresada colaboracion de la Sra. Maduque Baya Casal para la redaccion
definitiva de esta entrevista en formato periodistico. También agradecemos al Dr. Jorge Fernan-
dez, por su asistencia en temas filosoficos, y a la Dra. Silvia di Sanza, por la traduccion de las fra-
ses en aleman.
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those who already had theologized from poetry and those poets who became inspired
in Christ’s visible stature and destiny meaningfully developed.

Key Words: Christ, literature, encarnation, dialogue.

1. Literatura y Teologia: compaiieras de vida

Pedro Bayd Casal: En su vida, qué fue primero: ¢su encuentro con
la poesia o su encuentro con la teologia?

Olegario Gonzilez de Cardedal: La poesia ha sido para mi una com-
pafiia personal desde mis propios origenes. Cuando empecé mi prepara-
cién sacerdotal en Avila, en los afios 50, el seminario estaba en un mo-
mento cumbre en todos los érdenes de la formacién: teolégica, espiritual,
cultural y pastoral. La anchura de horizontes era tal que iba desde las re-
vistas de debate y exposicion filos6fica teoldgica, en varias lenguas euro-
peas, hasta la Revista Argentina de Teologia, donde me encontré con to-
da una serie de autores que me serian familiares para el resto de mi vida.
En ese contexto, la lectura de poetas era una evidencia. Més all4 del clima
politico que se vivia en Espafia, nosotros alli lefamos a Unamuno, a Ma-
chado, a Hernandez, a Garcia Lorca, con absoluta naturalidad.

Es decir, letamos teologia, y letamos poesia. Por lo tanto yo crezco
en esa simultaneidad de concepto riguroso y de palabra verdadera.

PBC: ; Qué tienen en comun un poeta y un telogo?

OGC: Lo define Heidegger, “Los poetas y los teclogos viven en co-
linas cercanas”.! Goethe, Rilke, Shakespeare, crean un contacto con la pa-
labra verdadera. A mi personalmente la literatura y la poesia me han he-
cho llegar a una palabra donde realidad, presencia, horizonte, apelacién e
inspiracién es un todo.

PBC: Usted es conocido por usar las citas y las notas a pie de pagi-
na como recurso de su prosa.

OGC: Cierto. Cuando me reprochan eso, suelo responder que una
cita oportuna en el momento exacto puede crear una vida, una esperanza
y una ilusién. En mi caso, diez citas encontradas en momentos constitu-
yentes de mi vida han orientado mi ilusién, han mantenido mi esperanza

1. M. HEIDEGGER, (Qué es eso de filosofia?, Tubingen, Neske Pfullingen, 1956. Heidegger to-
ma una cita de Holderlin en su poema “Patmos”.
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y han ayudado al aguante que hay que tener para llevar a cabo los gran-
des ideales.

PBC: ;Cuiles han sido sus autores preferidos?

OGC: La gran poesia del Siglo de Oro; ni hablarle de Teresa de Je-
sis y Juan de la Cruz porque eso es por ésmosis en Avila; Quevedo,
Gongora, Lope. Luego, la poesia espaiiola contemporanea, lo que Luis
Felipe Vivanco llamé “los dos grandes poetas retrasados”, los dos grandes
poetas universitarios, Unamuno y Machado, que probablemente son re-
trasados respecto a Rubén Dario, a Juan Ramén Jiménez, a Lorca, al mo-
dernismo, pero que, como son universitarios, no sélo tienen ritmo y f6r-
mula sino también pensamiento de fondo. Estin mucho mds alld de todo
y son mucho mds progresistas.

PBC: (Y sus autores no castellanos?

OGC: Llego a ellos a través de mis viajes por Europa, sobre todo
cuando voy a hacer mi doctorado a Alemania durante cuatro afios, y lue-
go un viaje a Inglaterra. Cuando uno entra a fondo, y quiere acceder al
misterio de la realidad, de Dios y del mundo, cada lengua es un univer-
so. Por eso es tan absolutamente evidente que la poesia es intraducible,
porque, como dijo Valery, la poesia es “sonido y sentido”. Cuando se
traduce, queda el sentido, pero no queda el sonido. Yo lefa los autores
extranjeros desde mi enclave y mi voluntad de palabra verdadera alld en
Espana.

PBC: Entonces elige a Jean Paul y Oscar Wilde...

OGC: ...Podria haber escogido a Goethe y a Hélderlin, estuve du-
dando mucho de escoger a Holderlin, o podria haber escogido a Keats y
a Eliot

PBC: ;Cémo lleg6 a un titulo tan extenso para su libro, Cuatro poe-
tas desde la otra ladera: Unamuno, Jean Paul, Machado y Oscar Wilde.
Prolegomenos para una cristologia?

OGC: Por dos textos de Ddmaso Alonso. Uno muy sencillo que se
llama Cuatro poetas espatioles, y otro que se titula San Juan de la Cruz
desde esta ladera? en el que analiza el nivel técnico, filoldgico y verbal de
construccion.

2. D. ALonso, Cuatro poetas esparioles (Garcialso, Gongora, Maragall, Machado), Madrid,
Gredos, 1976. D. ALONSO, San Juan de la Cruz desde esta ladera, Madrid, Aguilar, 1958.

Revista Teologia ¢ Tomo XLIV « N° 93  Agosto 2007: 285-308 287



PEDRO BAYA CASAL

Los nombres tienen su magia, y en mi, esa magia del nifio que lleva
la ilusion de agradecer a sus mayores, fue la que me llevé a elegir el titu-
lo que elegi. Por eso el titulo de mi libro se construye sumando, en sen-
tido bien distinto, esos dos titulos de Damaso Alonso, el gran maestro de
la filologia. Esa es la razén por la cual queda ese titulo.

PBC: Ademds de la poesia, ¢se interesd por algin otro género lite-
rario? ¢ Novela, cuento, algo que le haya impactado?

OGC: Bueno, mire, la poesia es la forma suprema de palabra; pero
no es la tnica. De todas formas, para mi la poesia supera a todo el resto
de géneros. Yo lei a Virgilio, Cervantes y a la literatura espafiola contem-
pordnea, como Torrente Ballester. He leido las grandes novelas del siglo
XIX, Madame Bovary, Anna Karenina y La Regenta, y luego he leido
también mucha literatura contemporénea.

PBC: ; Qué es lo que lo lleva a leer?

OGC: La educacion personal de la vida humana hay que hacerla en
muchos registros: la oracion es un registro, la lectura es otro registro, la
convivencia es otro registro, el caminar por la montafia es otro registro;
y todos esos dmbitos le van abriendo a uno a la realidad.

Leo por una razén intima: si uno escribe, tiene que leer, y mucho.
Permanentemente. Porque si uno no crea espacios de lectura, de oracién,
de sosiego, de reposo, de cambio mental, el libro siguiente termina sien-
do el mismo que el anterior. Entonces ¢qué hay que hacer? Cambiar de
horizonte. Y cambiar de mundo. Y en ese sentido la poesia es el universo
mds enriquecedor, porque allj, si el poeta verdaderamente lo es, cada pa-
labra nace de nuevo y uno la encuentra de nuevo.

2. El didlogo como espacio existencial

PBC: Con respecto al didlogo entre literatura y teologia ¢hay que
realizarlo desde un canon literario o se puede dialogar con todo lo que se
ha escrito?

OGC: Si bien hay un canon que la propia historia va generando,
pienso que no deberia establecerse teéricamente, porque termina siendo
artificial. Es cierto que desde que nuestro amigo Harold Bloom estable-
ci6 el canon occidental, se podria hablar de canon hispanico, del canon
oriental, o del canon anglosajén. Pero yo me pregunto, ¢qué hay de ver-
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dad en eso? Lo que hay de verdad es que la vida humana gesta muchas
cosas, desde excelencias a excrecencias, y que eso, la historia general lo va
decantando. ¢Cuantos pequeiios Homeros hubo? No lo sabemos.
¢ Cudntos pequefios Virgilios hubo? No sabemos. Han quedado Horacio,
Virgilio y Marcial. Por lo tanto cada época histérica, cada generacién, ca-
da persona termina estableciendo un canon. Ese genero tan admirable co-
mo artificial de las “Antologias” es una manera de canonizar. Cada autor
va seleccionando lo mds granado para él, por razones poéticas generales,
por razones personales... Evidentemente si usted me pregunta si yo esta-
bleci un canon jclaro que lo he establecido! Pero no lo decidi antes de
empezar, sino que fue sobre la marcha.

PBC: ;Entonces, cudl seria ese canon personal que fue construyen-
do en su camino teoldgico literario?

OGC: En mi caso, tiene mucho de poesia inglesa, que es riquisima,
desde John Donne hasta los contemporineos. Matthew Arnold, por
ejemplo; el Cardenal Newman, que no era poeta pero que versificaba en
su famosa oracion “Kindly light” (Luz amable). Los poetas alemanes, cla-
ro, desde Herder, Schiller, Holderlin, Rilke. Pero Rilke me parece un
hombre con el que yo, como abulense, como hombre de alta montana, de
luz clara y cristiano, no acabo de sintonizar. Romano Guardini, un gran
comentador suyo, tenfa una gran admiracioén y un rechazo visceral por
Thomas Mann y Rilke. Porque a la vez que admiraba su grandeza litera-
ria, descubria su profunda oquedad vital, personal, religiosa. Una especie
de ladera del escepticismo, como una fuente de ironia, en el caso de Tho-
mas Mann, y de gnosis moderna en Rilke, en quien hasta lo divino se di-
luye en lo humano.

PBC: En su libro Cuatro poetas desde la otra ladera usted destaca la
Encarnacién como la categoria que posibilita el dialogo de la teologia con
la literatura, ¢Es posible el didlogo interdisciplinar también desde otras
categorias?

OGC: Para que exista una comunicacién con Dios, y entre los hom-
bres, es necesario atravesar por todas las categorias. La categoria de En-
carnacién se sitda al final. Antes estd la categoria de Revelacién, que seria
la especifica del Antiguo Testamento y es una palabra; luego viene la ca-
tegoria de Epifania, que eso seria lo especifico de la cultura griega, la ma-
nifestacion en la voz y en la figura; y luego viene la categoria de Encarna-
cién, que es palabra y figura y drama en la historia real como la nuestra.
Por tanto es justamente esta tridimensionalidad del hecho Cristo, que es
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Palabra y Figura definitiva de la manifestacion de Dios, y que es Cuerpo
y Carne en drama de encuentro de libertades y de juego de destino des-
de la materia al préjimo. Es entonces cuando se da la maxima densidad de
autocomunicacién de Dios y de autorrealizacion humana y por tanto es
el lugar de mayor posibilidad para el encuentro. Lo resume la cita de G-
latas 4,4: “Cuando llegé la plenitud de los tiempos, Dios envid a su Hi-
jo”. Ah{ estamos recogiendo todas estas categorias. La categoria de En-
carnacion incluye las otras dimensiones porque ofrece la mayor posibili-
dad para el didlogo.

PBC: ¢Es posible el didlogo interdisciplinar desde otros terrenos de
la teologia que no son la cristologia?

OGC: Por supuesto, pero de todos modos, antes o después, un dia-
logo de la teologia con la literatura, recala siempre en la cristologia, por-
que no se puede hablar de un Dios definitivamente real si no es el que se
ha manifestado en Cristo, ya que las claves para la comprensién del hom-
bre son a la medida en que la da el Verbo Encarnado. Es decir, se puede
dialogar con la categoria de Revelacién, que es real; con la categoria de
Epifania, que es real; pero ambas tienen su tltima concrecién en la cate-
goria de Encarnacién.

PBC: O sea, no es posible ese didlogo en la “animalidad” por ejem-
plo...

OGC: Efectivamente que la animalidad es la del perro, la del caba-
llo, la del cisne, pero usted ya no puede hablar de “animalidad” si no es
la que usted y yo como personas realizamos. Las dos son animalidades,
pero no puede decir una palabra definitiva sobre la animalidad a la luz del
cisne, del perro y del caballo porque usted sabe que esa animalidad exis-
te también en nosotros, y estd trascendida. Y es uno de los casos de la pa-
labra hegeliana “Aufhebung”; estd no negada, si superada, retenida en un
nivel superior. Por lo tanto, el didlogo entre literatura y teologia es posi-
ble desde la antropologia, desde la teologia y desde la escatologia.

PBC: ¢Cémo ha influido en su pensamiento Charles Moeller, autor
que inicia un nuevo capitulo del didlogo entre teologia y literatura?

OGC: Para ser honesto debo decirle que yo lef a Moeller después de
haber escrito Cuatro Poetas. Claro, yo no era un profesor de literatura
como él; él venia de la literatura y luego pasa a la teologia. Primero hizo
Humanismo y santidad, y luego Literatura del siglo XX y cristianismo.
Yo les lef en fases posteriores a haber escrito mi obra.
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PBC: Es decir que Moeller no lo influyé6 para escribir pero reconoce
en él la misma necesidad de trazar un puente entre literatura y teologia.

OGC: Claro, yo he recordado ese modelo después de lo que he he-
cho. Pero debo aclarar que tampoco yo escribi Cuatro Poetas porque me
propusiera hacer lo mismo; es decir, al final de escribirlo me encontré que
habia hecho algo en la misma linea que Moeller. Justamente hay ahi un
capitulo clisico que es el de Moeller sobre Unamuno, que dice: Qué dis-
tancia real, tan grande la que hay, entre aquella universidad y ésta.? Se re-
fiere a los 500 metros que separan la Universidad Pontificia de la Univer-
sidad Civil. Unamuno fue rector de la Universidad Civil y visitaba la
Pontificia. Yo estuve en ambas, también. Es que en ese momento nos mo-
via la pasién de que en Espaiia se llegara al didlogo, a una concordia, a una
reconciliacion entre Iglesia, sociedad y cultura.

PBC: A usted lo impulsa a escribir la realidad de ese momento de
Espana.

OGC: Yo crezco en Avila, y tenfamos entonces el deseo de que
hombres como Ortega y Gasset y don Miguel de Unamuno se encuen-
tren con hombres y mujeres en la Iglesia con quienes puedan dialogar.
Era una especie de pasion apostdlica de dentro, que cuando yo sea sacer-
dote, por mi, no quede que no haya un didlogo de este tipo. Todo eso su-
pone conocimiento, estudio, y asimilacién de la cultura del pais en el que
se vive. San Agustin no se plantea comenzar un dialogo cristiano con el
platonismo, porque él mismo es platénico, él mismo es cristiano. Y cuan-
do se es, no se hacen programas, se vive.

PBC: Decia que usted también estuvo en ambas universidades, en la
catdlica y la civil.

OGC: En 1978 la Universidad Civil crea la citedra de teologia Do-
mingo de Soto, y me pide que la dirija yo. Y eso hace que yo esté en am-
bas casas. Le digo esto como un dato de vida, de alguien que hace un ca-
mino de ida y vuelta de alld para acd. En Salamanca, hay que vivir mucho
para notarlo, todos los muertos estdn vivos. Estin vivos Fray Luis, Fran-
cisco de Vitoria, Torres Villaroel, don Miguel de Unamuno. Uno se en-
cuentra sus nombres por la calle, sus paseos, y en alguna forma llega a

3. “Desgraciadamente, los pocos metros que separan la plaza de las Escuelas y la Universi-
dad pontificia jamas habian sido recorridos, ni de un lado ni de otro, en un verdadero esfuerzo por
entenderse’, CH. MOELLER, Literatura del Siglo XX y cristianismo, IV, La esperanza en Dios nues-
tro Padre, Madrid, Gredos, 1964, 94-95.
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verlos. Y uno quisiera acercarse a lo que han sido éstos hombres. Y si en
vez de quedarme a 1000 millas de distancia, me quedo sélo a 999, pues,
otra cosa es! Y en Salamanca, las grandes creaciones han nacido de la teo-
logia por aquello de la afadidura del Reino.

PBC: ¢Salamanca ha orientado su misién teolégica?

Exactamente. Yo quiero ser tedlogo, todo te6logo y sélo tedlogo. Y
la palabra es un elemento esencial. Yo soy sacerdote y profesor de teolo-
gia. Eso se hace en un tiempo, en un contexto, con una prehistoria inme-
diata y a la vez con ese destino personal e insolidario que es el nombre
que Dios le dio a cada uno y que, como dice el Apocalipsis, es el pan con
aquella piedrecita blanca que Dios le dard a cada uno de los elegidos con
un nombre escrito que s6lo conoce el que lo recibe. Entonces, en la pro-
pia mision, se conjugan elementos de historia ambiental, de historia tem-
poral concreta y de vocacién. Por lo tanto, en ese cauce que es mi vida y
mi voluntad de teélogo hay una especie de canales derivativos del agua de
mi vida, que llevan libros como el de los Prolegémenos.

PBC: ;Podria trazar su biografia literaria?

OGC: Primero, en mi vida hay libros puros y duros de teologia: Je-
siis de Nazaret, que es mi tesis doctoral. Teologia y antropologia en Santo
Tomds; Jestis de Nazaret, aproximacion a la cristologia; la Cristologia; y los
dos tomos de La entrasia del cristianismo. Hay otros que también son teo-
logia en el sentido puro y duro: La gloria del hombre, que es una antro-
pologia en relacién a lo que yo llamaba las dos culturas en desafio en la Es-
pafia en 1974. Hay una escatologia narrativa que es Madre y Muerte. Mi
madre es un pretexto, lo que yo hago alli es una escatologia, partiendo de,
con ocasién de. Narrando un destino, narro El destino. Hay una teologia
de la historia que es Raiz de la esperanza, en donde me pregunto: ¢es po-
sible esperar para el ser finito? Y a la luz de la historia que hemos vivido
después de Nietszche y de Marx, de Peguy y Marcel, de Lain Entralgo
¢qué sentido tiene la esperanza? Esos son libros todos puros de teologia.

Luego, yo soy sacerdote, y parto de la tesis de que ser sacerdote y
hacer de sacerdote van correlativos; quien no hace de sacerdote, deja de
serlo. Ya sé yo lo del caricter, pero biogréfica, antropoldgicamente, lo que
no se ejercita no se es, no se hace, se deshace. Yo he querido mantenerme
en comunién con la Iglesia, con los sacerdotes, con la experiencia de la
gente. Entonces, hay un tipo de libros, llimese de espiritualidad, llimese,
alguien dijo “guia de perplejos”, como E! Elogio de la Encina. Esos son
otro tipo de libros.
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Un tercer tipo de libros, es aquellos que ya se refieren a la historia
de Espafia concreta, a la que le ha tocado vivir en el dltimo medio siglo,
vuelcos de fondo que implican de raiz toda su historia; desde que Reca-
redo en el afio 798 funda el Reino Espaiol, la Unidad de Espaiia, la fe ca-
tolica, hasta el Concilio y la libertad religiosa, y por tanto una separacién
de todos los 6rdenes y el giro constitucional del 78. Habia que repensar
la Espafia, habia que discernir las cosas, habia que separar. Entonces alli
hay toda una serie de libros, el primero del afio 70: Meditacion reologica
desde Esparia, luego, Etica y Religién, constituido entre el dogmatismo
del sistema anterior, a la desmoralizacién. Otro libro El poder y la con-
ciencia, el Memorial para un educador, que es un libro sobre el Maestro,
Carta a un profesor amigo, y el Gltimo, Educacion y Educadores. Bueno,
sobre ese fondo, el tltimo que tenemos delante es Dios.

Claro si ahora reviso los libros de los afios 66, 67, son mios y no son
mios. Los releo, si, pero ése ya no soy yo. Es como la corporeidad. Su
corporeidad no es la misma que hace veinte afios, y sin embargo usted es
el mismo. Entonces surge la pregunta: ¢en qué corporeidad soy yo real?,
¢con qué cuerpo resucito? Y concluyo que soy y seré con las corporei-
dades que han constituido mi biografia. Por eso mi biografia, porque
biogrificamente, la biografia es el constituyente de la vida humana en in-
teraccion, en sucesiéon. Es un proceso ininterrumpido, un proceso per-
manente.

PBC: ;Podemos reconocer en su biografia literaria un itinerario teo-
légico?

OGC: Mire, yo no sé si como te6logo sé de qué he hablado. Hay ex-
plicitudes e implicitudes, hay accesos directos y rodeos, pero no estd di-
cho que la linea recta sea la mds corta entre dos puntos. Cuando en el afio
2004 recordé con inmenso agradecimiento el dia de mi doctorado en la
Universidad de Munich, me naci6 la pregunta ¢de qué habla un teélogo?
Santo Tomds dice que la teologia habla de Dios y de todas las cosas en la
medida que dicen relacién a Dios como su principio creador. Pero den-
tro seguia viva la inquietud, la necesidad de decir: “yo no soy San Agus-
tin, jno puedo escribir las Confesiones!” Tampoco soy Santo Tomds co-
mo para escribir una Suma. Soy un sacerdote, tedlogo del siglo XX, pero
escribir una autobiografia o unas confesiones no es apropiado a la sobrie-
dad de un hombre de la cordillera dura y bruta de Gredos y de la tierra
de San Juan de la Cruz. En este contexto escribo mi tltimo libro, Dios.

PBC: ; Qué puede adelantarnos respecto de este tltimo libro?
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OGC: Este es un libro con una voluntad de verdad, de verdad obje-
tiva, de verdad real, de verdad vivida. Teol6gicamente Dios no existe
“ahi” como la Catedral, el Tormes o esa silla. Existe en la medida en que
existe en nosotros, para nosotros y desde nosotros. Y en ese contexto sur-
ge este libro que evidentemente resulta extrafio porque habla de Dios
hoy. Por lo tanto se sitda un poco en el cierre de mi vida, recogiendo esas
perspectivas.

PBC: Y en este horizonte, ¢ qué lugar ocupa la poesia?

OGC: Lo de los poetas aparece justamente en la interseccién de mi
voluntad de palabra verdadera, de un hombre verdadero, dialogando con
otros hombres verdaderos que han hablado de Dios, de Cristo, desde una
y otra ladera. Yo tengo la conviccion de que ellos han tenido una palabra
verdadera que yo como te6logo no soy capaz de pronunciar y que nece-
sito. Porque una realidad bella no se atestigua sino por una mediacién be-
lla, y por tanto una palabra fea no puede testimoniar a la belleza infinita
de Dios. Esa es mi admiracion por los poetas. Y ademds desde la cristo-
logfa, sabemos que no hay Padre sin Verbo ni hay Verbo sin Padre; esa
relacién de principio de realidad, me lleva de la indagacion de los poetas,
alalectura de la Biblia y a la oracién. Porque solo en ese giro, en ese dia-
logo hermenéutico las cosas son teolégicamente verdaderas.

PBC: ; Qué método utiliza para escribir?

OGC: Olvidese de los métodos, eso es al final. La vida reclama una
cierta ingenuidad, hay que vivir sin programar nada. En el idioma alemin
hay una frase bellisima: Gefiihl und Geheimnis, sentimiento y misterio;
no sé por qué estoy aqui, yo no elegi venir a Salamanca, no fui a la Real
Academia, no he ido a la Universidad, ¢y c6mo es que estoy hablando
con usted, por qué vino hoy a verme?

PBC: Tampoco yo lo sé, pero aqui estoy...

OGC: En la vida hay dos situaciones: las tareas a las que uno ha ido,
sabe a lo que fue, pero resulta que después de haber ido, haber estado y
vuelto a casa, se percata que lo decisivo de ese viaje, lo trascendental fue
otra cosa, para la que uno ni se habia preparado. Cuando vuelve a su lu-
gar de origen o vuelve al fin del camino dice: Fui a tal lugar a esto, pero
Dios me llevé hasta alli para esto otro.

PBC: Hace poco le of decir que uno suele pensar que el de la aldea
vecina sabe més que el de la propia, hasta que se da cuenta de que el de la
propia aldea sabe lo mismo que el de la vecina.
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OGC: Eso lo contaba pensando en por qué un nifio de Cardedal, en
una Espafia cerrada habia ido a estudiar a Alemania. ¢Por qué tenia yo esa
ilusién? Pues porque Dios me la puso, jqué quiere que le diga! Efectiva-
mente, yo salia de una aldea, una aldea de montafa que tiene unos dos mil
habitantes, bueno alli conocia a toda la gente. Luego fui a la capital de pro-
vincia y vi la gente que alli vive. Fui a Alemania a estudiar teologia y es alli
donde pienso: “ahora tengo que entrar yo en juego”. No sé qué hubiera
sido de mi vida si no hubiera ido a estudiar alli, si no hubiera vivido esas
experiencias, qué hubiera sido de mi fe, de mi sacerdocio. Cuando vuelvo,
vuelvo como sacerdote, como hombre ungido, desafiado por Dios y por
mi mismo y me digo: “Hombre, donde yo esté, estd el misterio de Dios,
el misterio de la Iglesia, el misterio del hombre. Ya conozco instrumentos
fundamentales para pensar, tengo los elementos para pensar la filosofia,
para hacer teologia. jAhora los tengo que poner en juego yo! ;Se acabd!”.

Mi consejo es: no hay que estar fascinado por nada. Por supuesto
que hay que formarse, y que las escuelas teoldgicas estin muy bien —la
alemana, la francesa, la teologia de la liberacién— pero hay que animarse
a beber del propio pozo, al que llegan aguas de todas las alturas y de to-
dos los neveros.

PBC: ¢Por qué volvié a Espafia y no se quedé en Alemania?

OGC: ¢ Y por qué iba yo a quedarme en Alemania? ;Para que? ; Pa-
ra ser un vulgar profesor de quinta mano, con més dinero del que necesi-
to y muriéndome de aburrimiento alli? jHombre, no! Yo naci en Espaiia.
Volvi por respeto a Dios, a mi mismo y a mi patria. Y ya llevo 40 afios en
Salamanca. El dia que llegué aqui, s6lo habia dos facultades de teologia,
una en Comillas que era de los jesuitas y ésta que era para el resto de Es-
pafia. Me he encontrado teniendo que hacer por obligacién y mision lo
que era mi pasion absoluta. Y me dije: “Olegario, jse acabd! Pretensiones
de nada, aspiraciones a nada {y obligaciones de todo!”. Muchos me dicen:
“iEs que td te has empecinado en la teologia!”. ; Cémo que me he empe-
cinado, si es el encargo que me hicieron? Lo he vivido con gran ilusién y
gran pasion, porque era mi vida, y vida sélo se tiene una.

3. La voz de los poetas en la sinfonia de Cristo

PBC: En Cuatro Poetas, ;usted hace una lectura estético-teoldgica
remitiendo a la propuesta de Balthasar?

Revista Teologia ¢ Tomo XLIV ¢ N° 93 « Agosto 2007: 285-308 295



PEDRO BAYA CASAL

OGC: No. Es decir, Balthasar construye una teorfa. Los autores que
estudia estdn dentro de un horizonte de totalidad: es el segundo tomo del
Gloria, que estd dentro de la teo estética, que a su vez esta dentro de la
teo dramadtica, que a su vez esta dentro de la teo lgica. Yo no tengo un
proyecto global en ese sentido. Quisiera, como profesor de cristologia,
oir, con-pensar, con-vivi, oir otra palabra sobre Cristo, desde otros pun-
tos de mira, desde otros horizontes. Quiero decir una palabra sobre Cris-
to, desde una cristologia interna y desde una cristologia externa; desde la
voz del creyente y del perplejo, del dubitativo, del que se acerca, del que
estd lejos, del que va y del que viene. Quiero hacer una sinfonia de voces
sobre Cristo. E integrar esos instrumentos que a lo mejor ellos mismo di-
cen que no quieren tocar en mi orquesta, en una orquesta dirigida por un
teSlogo. Yo los invito a venir y a tocar su instrumento en una orquesta
que yo dirijo. Para que también mis musicos, acostumbrados a un solo
instrumento, perciban que con otro instrumento también se puede tocar
la musica de Cristo. Que a lo mejor no es su musica, pero que es musica
de Cristo. Y que el misterio de Cristo que tiene esas dimensiones de al-
tura, anchura, profundidad, se refleja ahi. Y con ello, ensancho el hori-
zonte de los te6logos, les arranco la tentacion de integrismo, y enriquez-
co. Y cumplo la misién del Concilio Vaticano II cuando dice que la Igle-
sia tiene tal magnanimidad y apertura que a través de ella “rotius mundi,
in Christo, transeat plenitudo”,* que la plenitud del mundo entero por ella
se integre como una alabanza a Dios. Es un acto de “anakefalaiosis”, de
recoleccidn, de recapitulacion, de reencabezamiento. Yo me enriquezco
con la palabra de ellos y espero que ellos también al oirme a mi se vean en-
riquecidos. Por lo tanto, el titulo es rigurosamente exacto: Prolegomenos
para una cristologia. Cristo es un hecho, es una palabra, es una figura, es
una idea, es un misterio. Es lo que las Cartas Paulinas dicen. Y al final de
mi lectura hago una elaboracién de categorias con las cuales, luego de pen-
sar, elaboro una teologia estética, narrativa y dramatica.

PBC: ¢Y puede describir un método de didlogo interdisciplinar?

OGC: Mire, la cuestién del método es siempre oscura, dificil, sutil.
Pero si uno vuelve la mirada hacia la historia, los métodos se elaboran

4. ConciLio VATICANO II, Constitucion dogmatica Lumen gentium, 17. “Ita autem simul orat et
laborat Eccelsia, utin Populum Dei, Corpus Domini et templum Spiritus Sancti, totius mundi tran-
seat plenitudo, et in Christo, omnium Capite, reddatur universorum Creatori ac Patri omnis honor
et gloria”. (Asi, pues, ora y trabaja a un tiempo la Iglesia para que la totalidad del mundo se incor-
pore al pueblo de Dios, Cuerpo del Seior, y Templo del Espiritu Santo, y en Cristo, Cabeza de to-
dos, se rinda todo honor y gloria al Creador y Padre Universal). La cursiva es afiadida.
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siempre después, al final, y se elaboran para otros. Es verdad que uno tie-
ne que tener muy claro lo que quiere, lo que busca, porque si no, no en-
cuentra nada. A Rahner un dia le preguntaron: “Padre, ¢ qué sistema cien-
tifico tiene usted y cudl es su nombre?”, Y en ese alemin bronco, adusto,
y un poco refunfufiando él contestd: Ich habe doch keine Methode und
ich habe doch kein System! ;Yo no tengo método ni sistema! Soy un cre-
yente que quiere creer con honestidad y un cura que quiere predicar con
contemporaneidad. Eso estd detrds, eso es el empuje vital que a uno le lle-
va. Luego uno aprende todo lo que hay que aprender y se establece mé-
todos a si mismo y establece criterios y hace indices y enumera palabras
y toma fichas. Pero luego, la articulacién es lo que da de si la materia mis-
ma. A la materia no se la puede violentar, a la realidad hay que dejarle con
ductilidad que encuentre su propio cauce.

PBC: Entonces, ¢cOmo trabaja?

OGC: Me sumerjo y cuando llego a una 6smosis completa, que ya
estoy tan mojado que no me cabe nada mds, y llego a una desesperacién
completa en la que ya no sé ni lo que sé ni como ni por donde estoy, me
pongo a redactar. Hombre, lo escribo, lo doy a copiar, lo corrijo, luego
voy a las pruebas... Usted sabe que yo en eso tengo una malisima fama.
Uno de mis grandes amigos aqui, don Ramén Trevijano, dice: “con Ole-
gario hay que tener cuidado. {Le das una prueba de un articulo y te hace
un libro!”. El era director de Salmanticensis, me mandaba las pruebas de
los articulos hasta que una vez arrancé todos los afiadidos, todas las co-
rrecciones y me dijo: “Pruebas son pruebas, no es otro libro”. Es decir
que yo voy creciendo con el libro y el libro va creciendo conmigo y lo
tengo entre mis manos como si no estuviera hecho, hasta que me llaman
los editores.

PBC: Como Borges, usted podria corregir los textos infinitamente.

GC: Yo no me tengo ningtin respeto a mi mismo, y no me voy a ido-
lizar, y silo que he escrito antes no vale, jpues no vale! Y si encuentro un
adjetivo mejor, lo cambio. Es que la escritura es un insospechado de un
adjetivo encontrdndose con un sustantivo y eso no se puede determinar
vagamente. Yo por otro lado escribo también de oido, es decir, los textos
tienen que tener un ritmo, no se puede escribir ni decir cualquier cosa.
Hay un juego de lo que se llama strengendesbegriffe, el rigor del concep-
to y la musicalidad de las palabras, la forma. Todo eso se va dando. Yo
nunca jamds lo pensé, nunca jamds lo supe, pero esa connaturalizacién
con la palabra, con la frase bella, va naciendo por la lectura de textos, por
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la convivencia con los autores, por lo que te da el texto, es decir: cuando
yo escribo este primer pérrafo del prélogo de mi tltimo libro, cuando ya
he escrito un libro y no sé qué titulo poner y doy vueltas, y pienso ¢pe-
ro cémo voy a poner ese titulo? Entonces, saco un péarrafo de la manga,
que redacto catorce veces y lo planto en el pértico del libro. El Prélogo:

“Esta divina palabra, Dios, no la podemos olvidar, ni asegurar como propiedad, ni
usar como moneda de cambio para el gasto diario. Tampoco podemos callarla, ni
dejarla en vacio, ni arrojarla contra el préjimo. Tenemos que devolverle su peso y
su luz, su lumbre y su gracia, porque ella sigue siendo santa y santificadora a pesar
de haber sido manchada y ensangrentada por los hombres. Ha habitado en tantos
corazones justos, ha suscitado tanto amor y esperanza, tanta paz y justicia que al
proferirla vienen sobre nosotros como olas bienhechoras, toda la verdad y la com-
pasion, todas las flores y frutos que han brotado de su seno. Nuestra primera ta-
rea es recuperarla para invocar con amor y estremecimiento”.

¢Ve? Un ejemplo de una afirmacién donde yo quiero decir que sé,
que sé la ingenuidad que es poner esta palabra, pero que también sé que
tiene tal poder y santidad posibles que aun habiendo sido ensangrentada
puede santificar, y aun habiendo sido ensuciada puede limpiar. Eso es un
juego de idea, de palabra que vas labrando, que viene rodando, y ése es el
método.

PBC: Entonces su método es tener una vida verdadera, un pensa-
miento profundo y un compromiso con lo que uno hace.

OGC: Es igual que el camino de la vida; uno tiene que saber a d6n-
de va, qué quiere, porqué lo hace, a quién quiere servir, dénde quiere po-
ner su vida, dénde hay temor, dénde estd mi hogar, donde esti el peso de
mi existencia. Eso crea vida, crea instintos, crea fuerza, crea libertad. Es a
la vez drama y proyecto, porque si no serfa una construccién mecanica.

PBC: Para encarar un didlogo con la literatura uno tiene que tener
bien en claro dénde estd y a donde quiere ir; pero también desde la teo-
logfa hay que exponerse a que algo se modifique dentro de uno, y que
uno pueda modificar algo del otro. ¢Esto le ha sucedido?

OGC: Si. En la vida uno va caminando y se va encontrando, va ofre-
ciendo amistad y recibiendo amistad, va ofreciendo y recibiendo amor,
ofreciendo y recibiendo palabra, y ese es un misterioso intercambio don-
de no sabria decir cudndo ni porqué, en un momento uno sabe que ha
cambiado. Y que hay una plasticidad de la materia que se deja moldear,
que hace crecer, que planta en el otro y que recibe del otro. Yo le podria
decir, si usted me pregunta si ha habido ese moldeamiento, esa madura-
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cidn, esa profundizacion, esa alteracion de la palabra le dirfa que si. Ho-
nestamente, si me pregunta si ha habido cambios bruscos, saltos hacia
adentro, le dirfa que no. Yo no soy un converso, no he descubierto una
noche la luna, yo he ido viviendo. Y agradezco a Dios el que me haya
guiado, pues eso me lo dio mi formacién personal y espiritual en Avila,
la que me permite que la teologia en Alemania no me desnorte, ni me lle-
ve a abismos como a muchos de mis colegas. De tal forma que mi presu-
puesto de Avila es lo que me hace posible la recepcién de una teologfa en-
riquecedora; y la teologia de Alemania me hace posible una lectura de la
mistica, de la espiritualidad sacerdotal, mucho mds amplia.

PBC: ; Qué frutos ha tenido en usted el didlogo con la cultura?

OGC: El didlogo con la cultura me hace ver muchas mds cosas que
la teologia. Desde la teologia soy capaz de provocar a la cultura, a niveles
que ella por si misma no ha llegado. Aunque, hay autores que me dejan
fuera de juego. Nietzsche es uno de ellos, esos que te ponen en el borde
mismo del misterio, donde la inteligencia es mas deslumbradora, tanto
que te ciega y termina confundiéndote. Donde no tienes razones del mis-
mo nivel tedrico, demostrativo e intelectual que ellos, y sin embargo te
tienes a ti mismo, y tu vida delante de Dios. Tienes ese instinto primario
de la verdad que hace que la locura no pueda ser el final, como ha sido el
caso de Nietzsche. Y que la soledad y el silencio en San Juan de la Cruz
sea més genial y mds profundo. Un hombre a quien sélo conocen los cua-
tro monasterios de carmelitas descalzos con los que vive y lo desconoce
el resto del mundo.

4. Cristo en la mirada poética

PBC: En el capitulo final de Cuatro Poetas, Oscar Wilde representa
la mirada estética, Richter la narracién y Unamuno el drama. Y Machado
no estd incluido en la elaboracién de las nuevas categorias. ¢Por qué ra-
z6n no lo incluyd en las conclusiones?

OGC: Si, es una muy buena interpretacion. ¢Sabe lo que pasa? Ma-
chado es un poeta genial, pero no es cristiano. Porque él ha conocido s6-
lo al Cristo de los gitanos, siempre por desenclavar, al Cristo de la Saeta.
Hay un texto mio, que se llama Tres navidades, el mito, la historia, el mis-
terio, en el cual incluyo una bellisima descripcion de la Encarnacién que
hace Machado:
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Ob! Fe del meditabundo

Ob! Fe después del pensar.

Solo si viene un corazoén al mundo
Rebosa el vaso humano

Y se hincha el mar.

iEs maravilloso! Describe la ilusién del hombre, la vida humana, el
acrecentamiento absoluto. Pero él quizds haya conocido algo de Cristo
en Bergson, y ha adquirido una profundidad, pero lo propiamente cris-
tiano no aparece. Es sospecha, es columbrar, pero nada mis que eso. En
ese sentido es el menos denso de los autores. Con él si es posible un did-
logo con la religion, con la experiencia humana, pero no es lo mismo que
sucede con los otros tres, quienes han hablado explicitamente de Cristo
con un peso vital, personal, existencial.

PBC: La propuesta sobre Richter que usted hace en el libro es muy
original, le debemos el que nos haya devuelto a este poeta, restaurado, al
campo de la cultura.

OGC: Ahi hay toda una polémica contra toda esa gente, Nietzsche y el
tema del atefsmo. Y Jean Paul es el primero, en ese desatio a los grandes de la
ilustracion, que todavia son creyentes, pero casi dejan de serlo, que ya casi son
ateos pero no se atreven a serlo del todo; que les ofrece un espejo de su feal-
dad: “Eso son ustedes si de verdad lo que comienzan a decir fuera verdad”.
Entonces hace a Cristo sujeto del ateismo para hacer sentir la soledad absolu-
ta. Y sirve para desenmascarar la farsa de Mme. De Staél y de toda la inteli-
gencia francesa-espafiola que cuando sabe algo es algo que ha leido al lado del
Sena y que ha sido propuesto més alld del Rhyn. jPero no, hombre! jEso no
es un manifiesto del ateismo! No todos comparten mi tesis.

PBC: Por ejemplo, ¢qué clase de critica de su obra ha recibido?

OGC: La mis notable es la del . Tilliette. El es un sacerdote fran-
cés que, respecto a la cristologia filoséfica, vendria a ser lo que estos au-
tores son respecto a la cristologia literaria. Resulta que yo, un pobre e in-
genuo espailol, en ese libro, puse, o se me pasé en una nota marginal, o al
pie del texto, una afirmacion segun la cual dije: “Tengo la impresién de
que el P. Tilliette no ha leido directamente del alemén el texto de Richter,
y que repite afirmaciones tépicas”.> Entonces mis amigos de la Commu-

5. La frase de la nota al pié dice textualmente: “Este Gltimo autor (Tilliette) hace alusiones per-
manentes al Suefio de Jean Paul, pero siempre de manera vaga e imprecisa, sin percatarse del
problema de fondo, ya que no parece haber leido el original”. Cf. C.P. p. 261, en nota 25.
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nio francesa dijeron: jeste libro se lo tenemos que llevar al P. Tilliette! Y
él se topa con esa nota. Entonces hace una recensidn, ya que le molesta
inmensamente que un insignificante espafiol, que un currito espaiiol le di-
ga que no parece haber leido el texto en alemdn. ;A él, al gran especialis-
ta en el idealismo alemdn! jEl gran especialista de Schelling!

PBC: ;Y qué critic6?

OGC: Es una recensién muy curiosa, es una delicia de buena edu-
cacién, de querer halagar el libro y no querer halagarlo. En un momento
dice que mi interpretacién de Kant es absolutamente ingenua. El quiere
decir que el libro es bueno, pero estd con la herida abierta.t

PBC: Y de Unamuno, ¢qué valoracién critica podria ofrecernos?

OGC: Creo que La agonia del cristianismo es el mejor titulo para el
peor libro de todos. Y que ademds no es suyo, se lo da Jean Cazou en
Francia, y el pobre don Miguel, que esta en Paris, desesperado y sin di-
nero, recoge cuatro articulos absolutamente insignificantes y malisimos y
se publica. En cambio, Del sentimiento tragico de la vida de los hombres
y de los pueblos es un libro muy bueno. El ha escrito su obra como vo-
luntad de resolver los problemas en clave filoséfica en ese libro, y con vo-
luntad de resolverlos en clave poética ha escrito E/ Cristo de Veldsquez y
lo ha hecho con una lectura biblica absolutamente admirable. Eso estd
ahi, por eso lo elijo para que lo lean los tedlogos. Y hacia afuera, dan ga-
nas de gritarle a la cultura espafiola: {Oigan! Lo que quiso ser Don Mi-
guel, por lo que quiso ser reconocido, fue por ser poeta. Por lo tanto dé-
mosle la palabra. Oigdmoslo. Y eso lo hice yo con un poema que dada la
ignorancia teoldgica y religiosa del mundo literario espafiol, nadie se ha-
bia atrevido a entrar a fondo, y se habia quedado ahi, un poco como el ar-
pa de Becquer, “del salon en el angulo oscuro”... Yo quise serenar hacia
adentro de la Iglesia las cuestiones, objetivindolas y luego hacia el mun-
do de la literatura sacar un tema que esta ahi, y también mostrar posibi-
lidades expresivas para la cristologia. Es verdad que es un texto muy du-
ro, los endecasilabos blancos esos, no tienen la inmediatez del poema que
se queda. Pero tiene una gran riqueza verbal. En un prélogo, él denosta-
ba la rima, el “tan-tan africano” la llama. Yo pienso que cuando al con-
cepto se le une sonido es la gloria de la poesia. Pero en eso, Unamuno se
queda corto.

6. X. TiLLETTE, “Le Christ de la philosophie et le Christ de la poesie (d’apres un ouvrage d'O.
Gonzalez de Cardedal)”, Communio XXII, 2-3 (1997).
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PBC: Sin embargo, tiene un vocabulario infinito, crea palabras...

OGC: El es un genio absoluto, conoce la filosoffa, conoce la litera-
tura, conoce todas las lenguas europeas, ha leido todo lo humano y lo di-
vino, lo religioso, la mistica, jtodo! Y cuando llega a las palabras, aflora
todo, es de una riqueza maravillosa. Ha tenido una experiencia y una vi-
da dramdtica, extrafia, compleja. Muere su padre, se suicida, no sabemos
si lo ve suicidarse. Eso hace que don Miguel quede nifio hasta el final, dé-
bil y tembloroso. Tanto que su mujer es la que decide en su vida, la que
lleva la casa, la que lleva los hijos, la que lo sostiene. Y para él, jvamos!,
lo que diga Concha es Palabra de Dios. ; Cémo puede ser tan grande y al
mismo tiempo ser un nifio? El mismo cuenta su propia historia, y la cuen-
ta en varios sitios, en el drama, en la novela, en el cuento y en la carta a
los amigos. Cuando tiene una crisis de desesperacion en la cama por la
noche y Concha lo abraza y le dice {Hijo mio! Y €l se calma como si ella
fuera su madre. Ha sido para mi una gracia dialogar con un hombre asi,
paso delante de su estatua y de su universidad. He tenido que leer a Har-
nack y a todos los que ha leido él. El ha leido todo cuanto llegaba a sus
manos, pero fuera de contexto, esa es la verdad, sin saber qué estaba pa-
sando alli. Y un libro es fruto de una tierra. A él le cafan los libros en las
manos y asi los lefa.

PBC: En la casa rectoral tomé nota de la cantidad de libros de auto-
res argentinos que hay en su biblioteca.

OGC: Claro! Por supuesto, alli hay varias monografias sobre la
cultura argentina. He leido la novela argentina, portuguesa, francesa, in-
glesa, italiana...

PBC: Es notable el lugar que usted le dedica a las biografias.

OGC: Hay un libro mio, E/ poder y la conciencia, que trata de re-
tratos de diez hombres de Espafia. Por supuesto hay un retrato de Orte-
ga, de Unamuno, de Torrente Ballester, del Cardenal Tarancén, de Alfon-
so Querejazu, de un poeta cataldn, Salvador Esprid, de un pastor de mi
pueblo, trashumante. Hay ahi esbozos menores, diez retratos de perso-
najes. Es un aspecto que a mi me ha gustado mucho, porque he compro-
bado que la vida y el pensamiento son inseparables.

PBC: ¢Por qué opté por un genio tan controvertido como Oscar
Wilde?

OGC: Es extrafo, ¢no? que un cura se anime a incluir en su obra a
un sodomita, correr el riesgo de que la gente se sonria. Pero hay otras co-
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sas. Su destino suscit6 que lo incluyera. Cuando un hombre estd en la cir-
cel con un Nuevo Testamento en griego, y cuando desde ese destino es-
cribe esas paginas sobre Cristo, ahi pasa algo. jEsas paginas que tiene so-
bre Cristo entre los poetas! El ve a Cristo como un poeta que pertenece
a la historia universal como Shakespeare, Tolstoi u Homero. Y es verdad,
pues solo con tres pardbolas de Lucas, es como para pasar a la historia
Universal! La pardbola del buen Samaritano, la del Hijo Prédigo, tienen
una grandeza excepcional. jEs que una pardbola es inagotable! Cada
hombre que la lee la revive. {En cada situacién puede interpretarse de
nuevo! Es mucho mds que un sistema. Un sistema estd cerrado, juna pa-
rabola esta abierta! Y eso también lo vio don Miguel de Unamuno: ...en
verdes pedruscos de conceptos / parabolas vivas nos dejaste...

Diciendo claro, que Cristo se haga cercano y que entable un dialo-
go con un preso. Claro, la palabra de Oscar Wilde con Cristo en el fon-
do es una palabra de Cristo con Oscar Wilde. Y luego hago esa interpre-
tacion de la presencia de Cristo en los cuatro niveles de la palabra: Cris-
to es el ahorcado de aquella tarde, soy yo que tendria que haber sido
ahorcado, somos todos y es el mismo Cristo que estd entre los pobres.

Hombre, mire, algunos me dicen: “Olegario, eso no lo dicen los au-
tores”. Quizds no lo hayan dicho, jquizés se los hago decir yo y ya verds
c6mo se alegran!

PBC: Aqui llegamos a un punto fundamental, susted les hace decir
lo que no dicen o expresa de un modo nuevo lo que ellos, de algiin mo-
do, estin buscando decir?

OGC: Esto requiere una definicién mucho mis general: ¢qué es un
libro? Un libro no es una piedra, un libro es una realidad abierta, no con-
cluida, pendiente de un lector. No hay libro sin lector. Y en teologia ha-
blamos de un autor y de un lector inspirado. Por lo tanto, como afirma-
ci6n general de teoria de la literatura, ¢ qué es un libro?, ¢cudl es su natu-
raleza? Estd concluido en el pasado, estd en un presente y también en el
futuro. Cuestiones muy de fondo. Probablemente a usted le ha llegado
una afirmacion cldsica de San Gregorio el Grande: Sacra scriptura cum le-
gente crescit y en otro lugar dice sacra eloquia cum meditante crescunt,
que significa: la Sagrada Escritura crece con el que la lee. Afiada a eso to-
da la teoria de Gadamer sobre la Wirkungsgechichte, la historia de los
efectos de la transmisidn, etc., etc. Si usted coge la exégesis contempori-
nea, los mejores exégetas en toda interpretacién de las pericopas o de los
evangelios, siempre hay un capitulo de Wirkungsgechichte, historia de la
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interpretacidn, de la recepcion y de los efectos, que estas palabras han te-
nido y que pertenecen a ellos. La repercusion de Jesucristo en la Historia
como persona modifica su ser, porque El despliega su ser. Por lo tanto, lo
que leemos hoy en el Quijote, ¢es lo mismo que escribié don Miguel de
Cervantes? En un sentido es todo igual y en otro sentido no tiene nada
que ver. Eso hago yo, es decir, yo paso sus libros por mi alma y paso mi
alma por sus libros y lo que resulta es mi libro. La vida de Don Quijote
y Sancho que escribe don Miguel de Unamuno, ¢es don Quijote y San-
cho de don Miguel de Cervantes? En un sentido no, pero en un sentido
es el mejor Cervantes. Bien, claro, hay una cuestion, dicho esto para mi
defensa, abierta a la critica. Y es que si finalmente el lector ve una pura in-
troyeccién o un puro concordismo, eso no funciona, pero si es vélido
cuando el lector encuentra un florecer desde dentro que le hace llegar a
lugares donde su autor no pudo llegar. Porque lo que el Evangelio de San
Juan pone en boca de Cristo, es que el Espiritu “os hard descubrir la ple-
nitud de la verdad en palabras que ahora os digo y que no podéis com-
prender todavia”. El libro va mas alld objetivamente que la inmediatez de
lo que el autor dice explicitamente, porque el autor primero usa unas pa-
labras y detrds de cada una de las palabras que escribe hay un universo.
El, probablemente, las cierra en un segmento significativo, pero la pala-
bra, integrada en esa estructura, lleva consigo todo lo que ella es. Cuan-
do entra en el universo de otro lector despliega objetivamente esas posi-
bilidades. En ese sentido yo acepto y reclamo que se me haga una critica.
Ese principio general que yo he enunciado, lo aplico y funciona con ob-
jetividad y honestidad. No es un ejercicio de puro concordismo, pura
traslacién violenta, pura aplicacién apologética. Esa es la cuestién.

PBC: El riesgo en este tipo de lectura es considerar a la literatura co-
mo subsidiaria de la teologia.

OGC: Exacto. Pero no es asi. La literatura no es un mero instru-
mento, no es s6lo una moraleja ilustrativa. No, es algo mds. La literatura
es un lugar, en ese sentido, teoldgico. Pricticamente y entre comillas, por-
que hay que matizar mucho para hacer esa afirmacién. Pero si, constata-
mos que la literatura es un lugar donde la divina verdad y el infinito amor
que es Dios, se nos da y se nos descubre. No hay que hacer lecturas fun-
cionales ni ideoldgicas de la poesia. Hay que hacer lecturas reales, biogra-
ficas y de fondo. Y sobre esa marcha ir buscando un método de didlogo,
de correccion, un método de correlacion y las preguntas van de un lado a
otro y las iluminaciones van de un lado a otro.
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PBC: ;Y qué deberian tener en cuenta quienes quieran profundizar
el didlogo entre literatura y teologia?

OGC: En primer lugar llevar una vida personal, religiosa, madura-
da, orientada a Dios hacia su mediaciéon. Mediacién hace a la inmediatez,
a la Iglesia que es sacramento, que es Palabra, que es misericordia, que es
perddn. Si eso no se tiene, la jerga técnica sola no sirve. En ese caso nos
sucede lo que decia Machado: “Decidme hermanos, esta Iglesia de Dios
¢guarda algo dentro?” Esa terminologia acerca al lector a la percepcion
viva de la realidad y eso, por lo tanto, la vida es lo primero. La densidad
personal, religiosa, es el primer y tltimo peldafio para que haya una pa-
labra verdadera. Alli crece una palabra descriptiva, narrativa, analitica, in-
terrogativa. Segundo, hay que leer con un inmenso respeto y magnanimi-
dad a los autores, en su contexto, en su intencidn, en su singularidad. Hay
que darles crédito, hay que dejarles hablar, hay que dar un respiro al ateo,
al agnéstico, al increyente, al pecador, que son ellos y somos nosotros, no
hay que atenazarlos, no hay que llevarles a juicio el primer dia que uno se
los encuentra. Mire, hay que tener en cuenta qué implicitudes y explici-
tudes cristianas hay en cada obra. Y en tercer lugar hay que recoger sus
preguntas, preguntas a veces lejanas, rechazos, la experiencia de un amor
herido, de una ilusién quebrada, de una incapacidad para llegar. En cuar-
to lugar, hay que ser libre y con la misma libertad hay que ponerlo al bor-
de de él mismo. Y es ese reto interno del uno al otro el que al final hace
la fecundidad del didlogo. Por tanto en primer lugar la persona estd en
juego, segundo magnanimidad y libertad en la lectura, tercero la acepta-
ci6n de preguntas y cuarto ejercitacion de preguntas. Luego también, en
ese contexto hay que ser conscientes de que uno esta situado en un mar-
co geografico, biogrifico y teoldgico que hace posibles unas preguntas y
hace imposibles otras. Porque hay que ser consciente también de los li-
mites que uno tiene y en la medida en que uno ensancha su horizonte,
mds capacidad tiene. Porque mire, en medio de todo eso, cuando se hace
un libro, uno termina haciendo al préjimo las preguntas que uno tiene,
dialogando con el préjimo sobre las cuestiones que uno tiene en el fondo
de su alma. Y alli es cuando ejercita ese tridngulo hermenéutico: este poe-
ta, este te6logo y yo, que no sé si soy un poeta o un te6logo. Es en ese
triangulo hermenéutico donde encontrari la fecundidad.

PBC: El didlogo, entonces, es condicién para la fecundidad.

OGC: Si esos tres son protagonistas del acto literario que usted va a
realizar, su libro vale la pena. Ahora, si s6lo va a enumerar textos de uno
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junto a textos de otro, eso lo puede hacer un ordenador, lo pone en un
diskette y ya. En este sentido, este tipo de trabajos requiere una labor
exacta, pesada, y cientifica, y cuando ha hecho todo eso puede decir su
propia palabra. Esto sucede en toda tesis doctoral. Lo que esta en juego
es la ejercitacion de su vida personal. Ese es el primer objetivo que hay
que lograr. Si vale la pena y alguien lo quiere publicar, se publica, si no,
ha cumplido la primera misidn, y es que usted se ha puesto en juego, en-
sanchd su horizonte, adquirié nuevos ojos, y hay cosas que ya no serdn
posibles en su vida, y hay otras que le pareceran despreciables o gloriosas
y objetivas a las que ya nunca podrd renunciar.

5. El lugar de la literatura en la cristologia

PBC: “El aporte de la literatura al pensamiento de Olegario Gonzi-
lez de Cardedal en su libro Cuatro poetas desde la otra ladera” ¢ Le pare-
ce correcto el titulo de mi tesis?

OGC: Claro que si. Deberfa aclarar que el marco de pensamiento de
ese libro es la cultura, la historia y a la conexién entre vida y verdad. Ese
es mi punto de partida. La verdad no estd en el aire, no existe en abstrac-
to; la verdad existe en la historia. Dios existe en el tiempo, Jesucristo es
contemporaneo de cada generacién y hay una sintonia de palabras, que
un tedlogo tiene que integrar en la orquesta.

PBC: En el capitulo I, pienso presentar a los actores: a usted, Ole-
gario, y a cada poeta. Y en el II, su didlogo con cada uno de ellos.

OGC: Los miés cercanos son Unamuno y Machado. Machado es el
alumno, casi el oyente de don Miguel, entonces queda en segundo plano.
Comparte las preocupaciones, pero las de fondo son las de don Miguel y
hay un contexto de horizontes. Oscar Wilde nada que ver y Richter, menos
todavia. Ellos me hicieron pasar a habitar en otro continente, a hablar otra
lengua, a poner en juego otros recursos de mi propia vida y de la teologfa.

PBC: Entonces, ¢qué es lo que congrega a los cuatro poetas?

OGC: Los convoca en primer lugar que para mi los cuatro son una
preparatio evangélica. Esta es la férmula clisica de San Agustin y de Eu-
sebio de Cesdrea. Ademads, dan voz al hombre que yo soy, yo en el mun-
do, delante de mi mismo, delante de Dios y delante de Cristo. Y en ter-
cer lugar, porque una vez que yo me he sentido asi expresado y formula-
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do en esa radical primariedad de la vida humana que es ser hombre en el
mundo con palabra, al final, el te6logo que yo soy, prolonga, ensancha
con esos altavoces la voz que yo quiero proferir sobre Cristo. Y asi cuan-
do los he interpretado y los he invitado a hablar conmigo, les he pedido
que si se quieren sumar a la sinfonia eclesial de los hombres que recuer-
dan, que alaban, que aman y que esperan en Cristo. Eso es lo que me ha
llevado. Y desde ahi, en tltimo lugar he discernido unas categorias con las
cuales ahora yo voy a elaborar una cristologia més rica, mds densa, mds
compleja, menos escolar, menos escoldstica, més religiosa, mas verdadera
y mas bella.

No sé si todo esto es verdad, que quiere que le diga, jyo lo hice!

PBC: El capitulo III de mi tesis seria “El camino de la belleza.
Transformacién de un lenguaje”.

OGC: Mi intuicién es que el contacto con estos autores genera otro
lenguaje. Si usted mira la historia de la teologia hay muchas formas de ser
tedlogo. No hay teologia, hay tedlogos. Yo siempre he pensado por po-
los. Entre San Agustin y Santo Tomds, ¢quién es mds te6logo? Siempre
hubo una discusién sin sentido y, al mismo tiempo, necesaria. San Agus-
tin es un tedlogo genial, no es sistemadtico, tiene una belleza, una verdad,
una intensidad religiosa admirable. Sin las Confesiones, sin el Comenta-
rio a San Juan, la teologia no serfa lo mismo. Y ¢cémo es la obra de San-
to Tomds? Es de una admirable sobriedad, una brevedad envidiable y una
sistematizacién perfecta. La lucidez del concepto, la organizacién de las
cosas, la divisién de los términos, la definicién. Para que aquello no se di-
fumine en niebla vacia tiene que salir sistema y definicidn, pero el siste-
ma y la definicién deben tener alma. Por eso Santo Tomds tiene miles, pe-
ro miles de citas de San Agustin integradas en un sistema. Y si hablamos
de Lutero y la escoldstica salamantina del XVI, es lo mismo. La vuelta a
la palabra, la exégesis, la vuelta a la poesia popular que en Espafia son
Fray Luis y San Juan de la Cruz, y por otro lado la teologia escolastica de
Vitoria, Bafiez, Caro, Medina, Soto. Y si hablamos del siglo XX, pode-
mos elegir los dos polos: Rahner y Balthasar. Mire en la filosofia espafio-
la, hay fil6sofos sistematicos como Ortega. El no escribe un manual de
metafisica, y tiene el mejor lenguaje en prosa fuera de los literatos. Y Zu-
biri, que es sistemdtico puro y duro y tiene unas definiciones y unas for-
mulas exactas. Sto. Tomas es un genio del sistema y del concepto. San
Agustin es un genio de la palabra. Ortega es un genio de la palabra, de la
belleza, del pensamiento. Zubiri es un genio de la definicion y el sistema.
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PBC: Hemos llegado al final de las preguntas. Quiero agradecerle su
tiempo, su dedicacidn y sobre todo el habernos puesto en contacto con el
alma y la voz de los poetas que celebran a Cristo en la Belleza de sus pa-
labras e imdgenes.

OGC: Bueno, ése ha sido mi impulso vital al escribir los prolegéme-
nos. Usted me ha invitado a poner en palabras intuiciones de fondo que
quizds no habia llegado a formular con claridad. Ahora nos aguarda el de-
safio de continuar el apasionante didlogo de la Iglesia con el mundo y for-
jar un nuevo lenguaje sobre Dios para los hombres de nuestro tiempo.

PEDRO BAyA CASAL
20.01.05 / 20.12.06
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EL VATICANO II Y LA RENOVACION DE LA MORAL:
:MISION CUMPLIDA?

RESUMEN

En este articulo se sefialan algunos aspectos de la situacién de la moral catélica a més
de cuarenta afios del Concilio Vaticano II. Este fijé objetivos para la renovacién de la
moral que debfan hacer posible la superacién de las deficiencias metodolégicas de la
manualistica post-tridentina. Las primeras décadas estuvieron marcadas por un enfren-
tamiento entre partidarios de la ética de la fe y de la moral auténoma, que se aplacé s6-
lo por la intervencién del Magisterio con la Enciclica Veritatis splendor, documento que
ha significado un aporte esclarecedor, aunque incluye indebidamente las posiciones
doctrinales criticadas en su sombrio diagnéstico sobre el mundo actual. Las investiga-
ciones actuales sobre ética de la virtud constituyen la perspectiva mds promisoria no s6-
lo en el ambito de la educacién moral, sino también en el de la ética normativa.

Palabras clave: crisis y renovacién de la teologia moral, Veritatis splendor, virtud, ac-
tos intrinsecamente malos.

ABSTRACT

This article shows some aspects of the situation of Catholic Moral Theology more than
fourty years after the Vatican Council II. The Council established a set of objectives for
the renewal of Moral Theology, in order to overcome the methodological deficiencies of
the post-tridentine manualistic. The next two decades were marked by a dispute between
the supporters of an “ethics of faith” and those of the “moral autonomy”, which came to
an end only by the intervention of the Magisterium through the Encyclica Veritatis splen-
dor. This document was an illuminating contribution to the debate, but extended its neg-
ative diagnosis of the contemporary world to the doctrines it criticized in a rather confus-
ing way. The actual research on virtue ethics represents the most promising perspective not
only in the realm of moral education but also in normative ethics.

Key Words: crisis and renewal in moral theology, Veritatis splendor, virtue, intrinsic evil.
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1. Introduccién

Este trabajo es la transcripcidn de una exposicion sobre la situacion
actual de la moral catélica, que presenté a profesores de la Facultad de
Teologia de la Universidad Catdlica Argentina en el afio 2005, con moti-
vo de los cuarenta afios del Concilio Vaticano II. Dadas las limitaciones
de espacio y de mi competencia personal, prefiero abordar sélo algunas
perspectivas de la teologia moral (TM), a saber, aquellas que me resultan
mads familiares por su vinculacién con los temas a los que me he dedica-
do de un modo especial, procurando describir el estado de algunas cues-
tiones particularmente influyentes, a mi juicio, en orden al progreso de
esta disciplina.

Para ello comenzaré refiriéndome a la situacién actual de la moral
catdlica tal como ha sido caracterizada por la enciclica Veritatis splendor
(VS), remontindome luego a sus causas histdricas, que deben buscarse
sobre todo en las insuficiencias metodolégicas de la manualistica post-
tridentina. Esto ultimo permitird comprender los objetivos perseguidos
por el proyecto de renovacion de la teologia moral, formulado por el
Concilio Vaticano IT (OT 16) y llevado adelante durante cuatro décadas
en medio de alternativas cambiantes: con un entusiasmo algo ingenuo en
los primeros afios, en un clima de desconfianza reciproca y crispacién
después de la crisis producida por la enciclica Humanae vitae (HV) y las
polémicas en torno a la “moral auténoma”, para desembocar tras el enér-
gico pronunciamiento de VS, en una calma mds fruto del agotamiento
que de un consenso real. Sin embargo, en medio de este panorama, desa-
lentador para algunos, el impulso de los estudios sobre la ética de la vir-
tud viene abriendo desde hace dos décadas perspectivas de gran interés
para avanzar en direccién a una renovacion tan anhelada, y a la vez, tan
esquiva.

2. La “crisis” de la moral catélica

El magisterio de la Iglesia describe la situacién actual de la moral ca-
télica en términos dramdticos, como un estado de “crisis” inédito, sefia-
lando su alcance y sus raices doctrinales y existenciales. Una primera
aproximacion a este diagndstico, nos permitird definir los problemas fun-
damentales en torno a los cuales se articulard la presente exposicion.
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2.1 La crisis de la TM segiin VS

La VS advierte sobre “una nueva situacién dentro de la misma comu-
nidad cristiana”, en la cual las discusiones sobre aspectos particulares de la
moral catdlica han dejado paso a un cuestionamiento “global y sistemati-
co” de las ensefanzas de la Iglesia (4.2). Por ello puede hablarse de “una
verdadera “crisis” (5.2), cuyas raices se sitian, segin el documento, en la
separacidn entre libertad y verdad —mds precisamente, la verdad sobre el
bien de la persona humana—; dicotomia que a su vez proviene de otra més
profunda: la separacién entre fe y vida. Este estado de cosas que afecta se-
riamente las bases de la moral catdlica al punto de poner en tela de juicio
la relevancia de los mandamientos para la vida del cristiano, no es simple-
mente una crisis de la vida moral de muchos creyentes, sino que se ve ali-
mentada por algunas corrientes de la teologia moral —ct. 4.3; 29.; 34.2; 36,
etc.—, que han hecho de tales dicotomias una propuesta sistematica.

2.2. Las raices historicas de la crisis

La VS, que describe la crisis de la moral en tono tan sombrio y con
un alcance tan extendido, no informa, sin embargo, acerca de las raices
histéricas de este fendmeno, dando la impresion de algo enteramente no-
vedoso. L. Melina, yendo mds alld de la letra del texto, afirma que dicha
crisis tiene un origen histérico preciso: las insuficiencias de la manualis-
tica post-tridentina y de su metodologia.! En primer lugar, desde el pun-
to de vista filoséfico, la separacién actual entre libertad y verdad es con-
secuencia del legalismo, para el cual la ley es s6lo un imperativo derivado
de la voluntad del legislador y no la expresion de la verdad sobre el bien.
A su vez, la segunda dicotomia mencionada, entre fe y vida, puede ras-
trearse a nivel teoldgico en el extrinsecismo, es decir, la separacion y yux-
taposicion entre moral natural y sobrenatural, a través de la cual se pre-
tendia garantizar la racionalidad y comunicabilidad de la moral catélica,
segtin los paradigmas cientificos vigentes en la época.

1. Cf. L. MELINA, Cristo e il dinamismo dell ‘agire. Linee di rinnovamento della Teologia Mora-
le Fondamentale, Roma, Pul-Mursia, 2001, 10. Por “manualistica post-tridentina” entendemos los
manuales que se escriben a partir del s. XVII, destinados a formar los confesores segun las exi-
gencias del Concilio de Trento, sobre el modelo de las /nstituciones morales de Juan de Azor
(1600), cuya sistematica expresa claramente una nueva concepcion moral centrada en la ley.
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A juicio de Melina, la corriente de la “moral auténoma” surgida en
el post-Concilio, es heredera de la impostaciéon manualistica, y aunque
llega en muchos casos a conclusiones diferentes, asume sus presupuestos
fundamentales y, mds adn, los radicaliza. Asi, por ejemplo, la tensién en-
tre ley y conciencia de la moral casuistica, se convertird en una contrapo-
sicién entre la conciencia individual auténoma y la autoridad del magis-
terio, que pone en peligro la unidad de la Iglesia.

Pero la crisis de la teologfa moral no hace mas que agravar una crisis
mas profunda: la crisis del sujeto moral.2 Este tltimo ha perdido su unidad
interior, se ha convertido en campo de batalla de deseos e intereses contra-
dictorios, sobre los cuales no tiene sefiorio alguno, cayendo en la fragmen-
tacién y la imposibilidad de formular un proyecto de vida. En una palabra,
ha perdido la capacidad de gestionar la propia existencia con libertad.

2.3. Algunas observaciones

La existencia de una “crisis de la moral” puede parecer innegable; sin
embargo, al momento de describir el contenido de esa afirmacion, se po-
ne de manifiesto la dificultad para trascender las afirmaciones genéricas y
no constatables.?

En primer lugar, debe diferenciarse nitidamente entre la posible
existencia de una crisis de la teologia moral, y la de una crisis en la vida
moral: pensar que la primera influiria directamente en la segunda es so-
breestimar la repercusion publica de las discusiones entre especialistas;
pensar, a la inversa, que la segunda influye en la primera, es pasar de un
problema de orden académico relativo a la teologia moral, a un problema
de orden moral, a saber, la honestidad de los moralistas. ; Podria sostener-
se seriamente que algin tedlogo moralista ponga en duda la importancia
de los mandamientos en la vida moral? VS no logra, lamentablemente,
evitar la confusién entre ambos planos, dificultando la posibilidad de un
didlogo sereno y constructivo entre los interlocutores del corriente deba-
te teoldgico-moral.

2. Cf. L. MEeLINA, Moral: entre la crisis y la renovacion, Barcelona, Eunsa, 1996, 22-25.

3. Para H. WEBER, por €j., el “retroceso de la conciencia del pecado” es compensado por un
“desplazamiento” de la sensibilidad a favor de nuevos temas, preferentemente sociales (discrimi-
nacion, negacion de libertades basicas, guerra, etc.), cf. Ip., Teologia moral general, Barcelona,
Herder, 1994, 336-337.
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Aceptada la distincién anterior, es preciso reconocer que las dificul-
tades sefialadas en VS adquieren un significado diferenciado en cada con-
texto. La separacién entre libertad y verdad en teologia moral es un tema
teoldgico y filosofico, a saber, la dificultad de conceptualizar adecuada-
mente el estatuto especifico de la verdad moral como verdad libre; en el
ambito de la vida moral se trata, en cambio, de una reivindicacién de la
autonomia absoluta del individuo ante las exigencias morales. La separa-
cién entre fe y vida, a su vez, en el dmbito de la teologia moral, podria lo-
calizarse en una insuficiente integracion de la moral natural en una pers-
pectiva de fe; en el contexto de la vida moral, en cambio, es la pretensién
de excluir la fe del dmbito de las propias decisiones morales.

Nuestro trabajo, en consecuencia, se cefiird al problema estricta-
mente académico de los modos en que la moral catdlica ha buscado fun-
dar racionalmente las exigencias morales y dar a su reflexién un respiro
auténticamente teoldgico.

3. Antecedentes histéricos. Desde Trento hasta el Vaticano II

Si las dificultades actuales de la moral catélica se remontan al lega-
lismo y extrinsecismo de la TM post-tridentina, serd util realizar un bre-
ve recorrido histérico que nos permitan identificar los principales jalones
de este proceso.

3.1. La moral post-tridentina, segiin S. Pinckaers

Para Pinckaers, la moral que se desarrolla después del Concilio de
Trento puede caracterizarse como “moral de la obligacién”, que despla-
26 a la moral tomista de las virtudes.* El origen de este giro debe buscar-
se en el nominalismo, corriente de pensamiento en la cual es radicalmen-
te transformado el concepto de libertad. Para Santo Tomds, en efecto, la
libertad es una facultad enraizada en la inteligencia y la voluntad (cf. STh
I, 83): porque tendemos naturalmente a la plenitud de la verdad y del

4. Cf. S. PINCKAERS, Las fuentes de la moral cristiana, Pamplona, Eunsa, 1988, 313s., donde
desarrolla un panorama histérico que ha recogido una amplia aceptaciéon. El mismo ha sido pre-
cisado y profundizado por G. ABBA, Quale impostazione per la filosofia morale?, Roma, Las, 1995.
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bien, ningin bien finito puede determinar nuestra eleccién. Para Ock-
ham, por el contrario, la libertad precede a las facultades espirituales, y
por lo tanto es independiente de toda tendencia natural: puedo elegir co-
nocer o no conocer la verdad, querer o no querer el bien.>

Esta nueva filosofia, que busca subrayar la libertad de Dios frente al
mundo creado de un modo mds acorde con la Revelacién, y hacer lugar
al individualismo propio de la sensibilidad moderna, trastoca las catego-
rias fundamentales de la moral. La libertad ya no estd condicionada por
las inclinaciones naturales, sino que, por definicidn, es una capacidad de
indiferencia frente al bien. Esto apareja maltiples consecuencias: en pri-
mer lugar, ley y libertad quedan confrontadas como dos magnitudes ex-
traflas entre si, en permanente tensién; en segundo lugar, cada acto es
concebido ahora como un todo en si mismo, un suceso puntual sin refe-
rencia al que lo precede y al que lo sigue; finalmente, las inclinaciones na-
turales y las pasiones son relegadas al mundo de lo infra-humano, con lo
cual desaparece la referencia a la felicidad y a las virtudes, o al menos és-
tas pierden la importancia de primer orden que les asignaba la teologia
moral precedente.

La manualistica post-tridentina, en su confrontacién con la deriva-
cién voluntarista del nominalismo, asumia sin embargo, los mismos pre-
supuestos, dando lugar a una moral estitica, centrada en la idea de la obli-
gacién y por lo tanto en los minimos —moral del pecado— mas alld de los
cuales reina la libertad, lo cual podia resultar funcional a la pastoral del
sacramento de la penitencia, pero distorsionaba la imagen de la vida mo-
ral presentindola como una sucesién de actos aislados, sin unidad ni
orientacién. Por encima de esta moral de minimos se sitia la bisqueda de
la perfeccidn, tema que se convierte en objeto de otras disciplinas: la es-
piritualidad, la ascética y la mistica.

Vemos aqui esbozadas las dicotomias que mencionamos al princi-
pio. La libertad se separa de la verdad sobre el bien de la persona, ya que
la ley —expresion del bien— pierde toda referencia a la felicidad, a las incli-
naciones, los afectos y los intereses del individuo, el cual, a su vez, no es
mds que una libertad que decide soberanamente entre alternativas de ac-
cién. Asimismo, la fe pierde toda relevancia directa para los contenidos
de la moral: puesto que la Sagrada Escritura no contiene obligaciones es-
pecificas, salvo las cultuales, la Revelacién deja de ser inspiracién para la

5. Cf. S. PINCKAERS, Las fuentes, 423-425.
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teologia moral, y queda relegada a un lugar secundario de utilidad mera-
mente apologética.

3.2. Los esfuerzos de renovacion pre-conciliar

Un primer intento de renovacién de la moral catdlica fue llevado
adelante por la escuela de Tubinga, la cual, en respuesta a la falta de ins-
piracién evangélica de los manuales, da a luz los primeros intentos de es-
tructurar la moral a partir de categorias biblicas (J. M. Sailer, J. B. Hirs-
cher), con resultados poco relevantes, sin embargo, para los problemas
concretos. Sospechada de protestantismo, dicha escuela influye por reac-
cién en la renovacién del pensamiento tomista, que busca dar a la casuis-
tica un marco sistematico, reintroduciendo temas como el fin tltimo, la
bienaventuranza, la caridad como forma de las virtudes, etc. La moral
neo-escoldstica que se desarrolla desde mediados del s. XIX, se caracteri-
za por un fuerte objetivismo, una concepcidn racionalista de la ley natu-
ral, y una metodologia deductivista, con los cuales pretende adaptar la
teologia moral a los paradigmas cientificos de la época y dotarla de rele-
vancia y fuerza demostrativa mds alld del ambito de la Iglesia.6

En la primera mitad del s. XX, el esfuerzo de la escuela de Tubinga
es retomado por F. Tillmann,” en un primer intento de plantear una mo-
ral cristocéntrica, a partir de la categoria del seguimiento de Cristo, apo-
yandose, desde el punto de vista filoséfico, en el personalismo de los va-
lores de M. Scheler. Mds tarde, B. Hiring desarrollard una moral cristo-
céntrica —su obra més conocida, La ley de Cristo, 1954—, pero, renuncian-
do a la pretensién de un tdnico principio unificador, prefiere articular di-
ferentes motivos biblicos, dentro de un esquema iniciativa divina-res-
puesta humana. En todos los casos, cabe sefialar la dificultad para integrar
organicamente el aporte biblico en la reflexién sistemdtica, y una relevan-
cia muy modesta en el nivel de la moral especial.

Otros autores han buscado comprender y organizar la moral a tra-
vés de un principio interior, revalorizando el tema de la caridad, la cual en

6. Son representantes de esta corriente, entre otros, D. M. Primmer, H. Merkelbach, V. Cath-
rein, A. Vermeersch, A. B. Tanquerey, etc. Para una breve exposicion sobre la escuela de Tubinga,
la renovacion tomista y su secuela historica, cf. L. VEREECKE, “Historia de la teologia moral”, en F.
CoMPAGNONI y otros (ed.), Nuevo Diccionario de Teologia Moral, Madrid, Paulinas, 1992, 838-841.

7. Die Idee der Nachfolge Christi. Die Verwirklichung der Nachfolge Christi, Diisseldorf
1934.
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los manuales habia quedado relegada a un conjunto de obligaciones sin
especial relevancia. Dejando de lado los ensayos de “moral de situacién”
que pretendian valerse de la caridad como principio tnico para orientar
la decision ante cada situacion unica e irrepetible, un esfuerzo articulado
de sistematizar la moral catdlica en torno a la caridad lo encontramos en
G. Gilleman (Le primat de la charité, 1952) y en R. Carpentier, quienes
reinterpretan el tema tomista tradicional de la “caridad, forma de las vir-
tudes”. La propuesta de estos autores tropieza, sin embargo, con un ten-
dencial dualismo que reciben de J. Maréchal, y si bien posee fuerza inspi-
radora, no parece tener gran incidencia prictica en la formulacién de las
normas morales.

De todos modos, los veinte afios anteriores al Concilio Vaticano II
estuvieron marcados por el recelo y la sospecha. La obra de Gilleman fue
combatida por su supuesto subjetivismo, las propuestas moderadas de re-
novacién como la de Ph. Delhaye fueron rechazadas con animosidad por
los sectores mds conservadores e influyentes, y Pio XII condena en diver-
sos pronunciamientos la “nueva moral”, es decir, la moral de situacidn,
sin que se pudiera decir, a ciencia cierta, si en el ambito de la Iglesia catd-
lica alguien sostenia tales posiciones.8 Todo esto contribuiria a una acu-
mulacién de tensiones que estallarian, esta vez de modo incontrolable,
con posterioridad al Concilio.

3.3. El Concilio Vaticano 11 y la renovacion de la moral

Con ocasién del Concilio se present6 el esquema De re morali, re-
dactado por Hiirth, Guillon y Lio, que pretendia reafirmar la linea de la
moral neo-escolistica y condenar los errores del relativismo moderno. El
esquema fue rechazado, sin que el pensamiento renovador hubiera alcan-
zado la madurez y el predicamento suficiente para producir un esquema
alternativo.? Ciertamente se perdid la gran oportunidad de proponer un
documento de lineas amplias capaz de orientar el esfuerzo renovador.10

8. Sobre el problema de la ética de situacion y las condenas de Pio Xll a la “nueva moral”, cf.
A. FERNANDEZ, La reforma de la teologia moral, medio siglo de historia, Burgos, Aldecoa, 1997.

9. Para una exposicion de la polémica en torno al esquema De re morali, cf. S. PINCKAERS,
Pour une lecture de Veritatis splendor, Paris, Cahiers de I'Ecole Cathédrale 18, 1995, 32-36.

10. La imposibilidad de acordar un nuevo documento ha sido objeto de diversas interpretacio-
nes, resumidas por J. Vico PEINADO, Eticas teolégicas ayer y hoy, Madrid, San Pablo, 1993, 78-81.
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Pero muchos de los documentos del Concilio tuvieron amplio significa-
do moral, en particular GS; y un pequefio parrafo de OT enuncia, de mo-
do sintético, las principales consignas para la renovacion de la moral:

“Téngase especial cuidado en perfeccionar la teologia moral, cuya exposicién cien-
tifica, nutrida con mayor intensidad por la doctrina de la Sagrada Escritura, debe-
réd mostrar la excelencia de la vocacién de los fieles en Cristo y su obligacién de
producir frutos en la caridad para la vida del mundo” (n.16)

La obra de renovacion parte pues de un cierto diagndstico compar-
tido, asi como del consenso en estas consignas programaticas.

4. Los avatares de la moral post-conciliar

Dos procesos convergen en la crisis que sobreviene a pocos afios del
Concilio: por un lado, el fracaso de los intentos de elaborar una moral de
inspiracion biblica pasando por alto la complejidad de las mediaciones
que esa empresa reclama; por otro lado, la reaccién suscitada por la enci-
clica Humanae vitae (HV), que se pronuncia sobre la anticoncepcién de
un modo que contradice frontalmente tanto el dictamen de mayoria de la
comisién pontificia creada al efecto, como las expectativas de un posible
cambio de posicién del magisterio con relacion al tema.l!

4.1. La crisis de Humanae Vitae. La moral auténoma

Esta enciclica afirma que el recurso a los ciclos naturales de inferti-
lidad es el unico modo licito de regulacién de los nacimientos, y que la
anticoncepcion es intrinsecamente contraria al orden moral (n.14). ; No se
estd incurriendo en la “falacia naturalista” (Hume), al deducir de la natu-
raleza —plano del ser— una exigencia moral —plano del deber ser-? ; Tiene
sentido hablar de actos intrinsecamente malos, es decir, que nunca y bajo
ninguna circunstancia pueden justificarse? ; Puede el magisterio obligar a
aquellos que en conciencia no logran convencerse de la racionalidad de
esta norma, o consideran que se hallan bajo un “conflicto de deberes”?

11. Una amplia exposicion del tema puede encontrarse en E. LOPEZ AZPITARTE, Etica de la se-
xualidad y del matrimonio, Madrid, San Pablo, 19922, 327-352.
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Surge asi la corriente denominada “moral auténoma”, que enfatiza
la necesidad de fundacidn racional de las exigencias éticas, y el rol de la
conciencia como norma inmediata del obrar moral, adn frente al magis-
terio. Contra la “ética de la fe” —H. U. von Balthasar, J. Ratzinger, Ph.
Delhaye, G. Ermecke, B. Stockle, etc.—, que sostiene la posibilidad de de-
rivar directamente de la fe enunciados morales concretos vinculantes pa-
ra el creyente, la “moral auténoma” —A. Auer, F. Bockle, J. Fuchs, entre
otros— afirma que la fe, sin perjuicio de la funcién critica y estimulante
(Auer) que ejerce con relacion a la razdn, en el nivel moral cumple sélo
una funcién parenética, exhortativa (B. Schiiller; R. McCormick). Ello no
significa que la fe sélo pueda aportar una buena motivacién sin conteni-
dos, pero estos tienen la forma de “indicaciones antropolégicas” (K.
Demmer), indispensables pero insuficientes para la elaboracién de las
normas de accién.12

Estas dltimas se alcanzan a través de una metodologia consistente en
la ponderacién de los valores en juego (teleologismo), la proporcién en-
tre bienes y males dnticos (proporcionalismo), las consecuencias positi-
vas o negativas (consecuencialismo), pero realizada en el contexto de una
cosmovisién cristiana (M. Vidal), a la luz de una opcién fundamental de
fe-caridad (S. Bastianel).13

La doctrina de la opcién fundamental, por su parte, procurd una vi-
s16n mds unificada de la vida moral, y postulé al mismo tiempo una rela-
cién mds compleja y reciproca entre los actos particulares y la persona
como tal, diferenciando entre actos centrales y periféricos respecto de es-
ta ultima. Se buscaba, de este modo, dar cuenta de la historicidad del
agente moral y la complejidad de los procesos psiquicos que la psicologia
moderna puso en evidencia. Por tltimo, a través del “teorema” de la op-
cién fundamental, que en el cristiano toma la forma de una opcién de fe
y caridad, parecia posible vincular mds estrechamente la fe y vida moral.
Sin embargo, esta doctrina —al igual que el concepto de “actitud”- tiende

12. Para una exposicion e intento de mediacion entre ambas posiciones, K. DEMMER, Christi
vestigia sequentes, Appunti di Teologia Morale Fondamentale, Roma, PUG, 19952, 102-122. En-
tre las obras de referencia de la “moral autbnoma”: A. AUer, Morale autonoma e fede cristiana,
Milano, Paoline, 1991; S. BASTIANEL, Autonomia morale del credente, Brescia, Morcelliana, 1980.

13. EImétodo y sus bases tedricas han sido expuestos por B. SCHULLER, La fondazione dei giu-
dizi morali, Milano, San Paolo, 1997 (orig. Die Begriindung sittlicher Urteile, Dusseldorf, Patmos
Verlag, 1973). Otros autores inscriptos en esta corriente: P. Knauer, L. Janssens, R. McCormick,
R. Ginters, B. Hoose, etc.
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a acentuar de modo excesivo la autonomia de la persona frente a su pro-
pia naturaleza.l4

4.2. Los actos intrinsecamente malos

La discusion sobre la anticoncepcién dio paso, en los veinte afios si-
guientes, al debate sobre la doctrina los actos intrinsecamente malos, cu-
yo cuestionamiento fue considerado por muchos como un grave peligro
para el edificio entero de la moral.1> Es en este tema donde pueden apre-
ciarse los aspectos mds concretos y operativos del debate moral.

¢Es posible definir un acto como intrinsecamente malo con inde-
pendencia de las circunstancias en que se realiza y las consecuencias que
conlleva? En este interrogante se expresa el problema, en modo alguno
nuevo, de la tensién entre los principios y su aplicacién prictica. Si al-
guien se niega a responder o responde con falsedades a quien le pregunta
por el paradero de la persona que planea matar, ;estd mintiendo? Segun
la doctrina tradicional y sostenida por algunos hasta hoy (G. Grisez) ha-
bria que decir que si, y que ninguna consecuencia por grave que sea pue-
de justificar tal accion. Un teleologista, en cambio, responderia que no
siempre una falsa declaracién —nivel pre-moral, 6ptico— es mentira —nivel
moral-. La falsa declaracién sélo puede considerarse ilicita, y por tanto,
mentira, cuando no hay motivos suficientes —valores, consecuencias,
otros bienes Gpticos— que superen el mal éntico que toda falsa declara-
cién comporta, en cuanto uso del lenguaje que no comunica la verdad.

Ciertamente cometer homicidio, adulterio, mentir, robar, etc., son
acciones intrinsecamente malas, pero sélo la ética normativa puede deter-
minar cuando quitar la vida, tener relaciones con una mujer casada, decir
una falsedad, sustraer lo que pertenece a otro, etc., constituyen actos ili-
citos. De este modo, es posible evitar el extremo rigor de los juicios nor-
mativos deontoldgicos que excluyen toda consideracién de las consecuen-
cias de los actos —fiat iustitia, pereat mundus—.

14. Un panorama completo sobre las diversas modalidades de esta teoria puede consultar-
se en A. NELLO FiGA, Teorema de la opcién fundamental, Roma, Pug, 1995. Para una critica de la
fundamentacion trascendental, cf. A. RoDRiGUEZ LURoO, Etica general, Pamplona, Eunsa, 19982,
58-69.

15. Cf. S. PINCKAERS, Ce qu ‘on ne peut jamais faire, La question des actes intrinséquement
mauvais, Histoire et discussion, Paris, Cerf, 1995 un estudio histérico alternativo, cf. J. MURTAGH,
Intrinsic Evil, Roma, PUG, 1973.
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Al hacer esto, el teleologismo no cree estar introduciendo una “re-
volucién” en la tradicién moral. A través del principio del doble efecto,
el método teleolégico ha sido practicado ampliamente en los siglos pre-
cedentes, reservando las valoraciones deontolégicas s6lo para aquellos
dmbitos que se queria preservar especialmente frente a todo cdlculo con-
secuencialista (cf. K. Demmer). Se trataria, en suma, de superar el dualis-
mo metodoldgico subsistente, a fin de lograr una argumentacién més co-
herente y comunicable.16

El teleologismo parece responder de un modo mads racional al pro-
blema de la anticoncepcién. ¢ Cuando es ilicito el uso de anticonceptivos?
Cuando el mal (6ntico) consistente en impedir la fecundidad natural, no
es compensado por la evitacion de males mayores, como un riesgo grave
para la convivencia matrimonial o la estabilidad familiar. Cada pareja de-
be hacer esta ponderacién en conciencia, frente a Dios, y teniendo pre-
sentes las indicaciones del magisterio, para discernir acerca de la aplicabi-
lidad de estas dltimas a su situacién concreta.l”

4.3. Veritatis splendor: reafirmacion de la objetividad moral

El método teleologista, sin embargo, no carece de dificultades. Si pa-
ra determinar el objeto moral es preciso tener en cuenta todos los fines o
valores en juego, los bienes y males dnticos, y las consecuencias previsibles,
¢no se termina por diluir el objeto moral, obligando a redefinirlo ante cada
nueva situacién?!8 ;No se estd cargando al sujeto moral con la responsabi-
lidad de una evaluacién extremadamente compleja y de extension indefini-
da? Y si hay que poner un limite a los factores que entran en el cdlculo
¢dénde se coloca tal limite y en base a qué criterio? ;Cémo se definen las
“buenas” o0 “malas” consecuencias? El teleologismo en sus diferentes ver-
siones no logra dar una respuesta satisfactoria a estos interrogantes, abrien-
do paso a la posibilidad de un debilitamiento intolerable de la objetividad
moral, en aras de una racionalidad meramente técnica — es bueno lo que
trae “buenas” consecuencias, lo que “mejora” el “estado del mundo”-.

16. Cf. L. JANssENS, “Norms and Priorities in a Love Ethics”, Louvain Studies V1(1977) 236-237.

17. Tal es la doctrina del pronunciamiento de la Conferencia Episcopal Francesa, elaborado
por uno de los miembros de la comision redactora de la HV, Martelet, Cf. L. AzPITARTE, Etica de la
sexualidad, 364s.

18. Cf. M. RHONHEIMER, “Intentional Actions and the Meaning of Object: A Replay to Richard
McCormick”, The Thomist 59 (1995) 279-311.
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VS 75 rechaza el método teleologista, en el cual un procedimiento de
cilculo de proporciones sustituye la definicién del objeto moral. La mo-
ralidad esencial de un acto deriva, como ensefa tradicionalmente la doc-
trina de las fuentes de la moralidad, de su objero, diferenciado de los fines
y de las circunstancias.

Es cierto que en el pasado se produjo una cierta “cosificacion” del
objeto moral (Murtagh), por el cual se tendia a atribuir una calificacién
moral a los actos descriptos en su mera exterioridad fisica (Priimmer). El
objeto moral, por el contrario, debe ser descripto “en la perspectiva de la
persona que actia” (VS 78), de su intencionalidad, con relacién a los fi-
nes de las inclinaciones naturales integradas por la raz6n moral en la uni-
dad de la persona, en una palabra, desde la perspectiva del bien de la per-
sona. De esta manera, se puede juzgar la ordenabilidad del objeto al fin
ultimo (VS 73.2). Si un objeto, adecuadamente definido, se demuestra
contrario a dicho fin, ningtin fin ulterior y ninguna circunstancia pueden
cambiar la calificacién del acto.

Volviendo al caso de la anticoncepcidn, lo que hace ilicito el recurso
a los medios anticonceptivos no es su artificialidad, su accién sobre la
continuidad material de los procesos fisioldgicos de la reproduccién —lo
que mereceria la acusacién de “naturalismo”—, sino la intencionalidad in-
herente a dicho acto, que contraria el fin de la sexualidad humana, mds
precisamente, la dimension fecunda del amor. Por eso mismo, la encicli-
ca HV 15 puede calificar de licito el uso terapéutico de los medios anti-
conceptivos, acto que siendo desde el punto de vista fisico —genus natu-
rae— idéntico al de la anticoncepcidn, es completamente diverso desde el
punto de vista de su estructura intencional —genus moris—. Su fin bésico
es, en efecto, recuperar la salud.

VS permite asi reafirmar una objetividad claramente moral, estable-
cida a partir de la consideracién objetiva de la intencionalidad del agente,
la teleologia moral (VS 73.2), que supera tanto la tendencia objetivista de
la moral preconciliar, como el peligro de subjetivismo que conllevan las
doctrinas teleologistas, proporcionalistas y consecuencialistas. Sin em-
bargo, pareceria no hacer suficiente justicia a la complejidad del proceso
de aplicacion de las normas universales a los casos particulares —como se
manifiesta con el problema de la anticoncepcion—, con el riesgo de dar a
las normas morales una rigidez que dificilmente puede conciliarse con la
contingencia de las materias que regulan.
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5. Perspectivas actuales de la teologia moral

Tras los enfervorizados debates que siguieron a la promulgacién de
la enciclica, fue perceptible el estancamiento de la discusion, que no pare-
cia tener salida ni aportar un nuevo impulso a la renovacién buscada. En
ese contexto, sin embargo, florecen los estudios sobre la ética de la virtud,
a partir de los cuales se abren sugestivos horizontes para la reflexién.

5.1. La renovacion de la ética de la virtud

El nuevo impulso de los estudios sobre la virtud en el dmbito catd-
lico tiene su punto de partida en la obra de S. Pinckaers,!® cuya interpre-
tacién histérica del proceso que llevé de la moral de la virtud a la moral
de la obligacidn, goza hoy de un extendido consenso. Pese a su meritoria
profundizacién en el concepto tomista de la virtud, no puede sobrepo-
nerse a una visién suareciana de las inclinaciones naturales, por lo cual
son estas ultimas, entendidas de un modo estético y “metafisico”, y no las
virtudes las que fundan las normas morales.20 Como en tantos casos an-
teriores, Pinckaers se encierra en el dmbito de la parénesis, y cuando des-
ciende al terreno normativo, lo hace asumiendo de modo acritico las for-
mulaciones de la doctrina moral corriente.

Un progreso, en este sentido, se da en el dmbito de la filosoffa mo-
ral gracias a G. Abb4, quien logra identificar en la prima pars de la Sum-
ma Theologiae de Santo Tomds, el paso de una moral de la ley a una mo-
ral de la virtud, en la cual ésta deja de ser una ayuda para cumplir con la
ley para convertirse en el criterio moral por excelencia: el ordo moris es el
ordo virtutis, lo bueno y lo malo se definen por referencia a la virtud.?!
Esta constituye la “perspectiva de la primera persona” —coincidente con
“la perspectiva de la persona que actia”, VS 78—. La moral moderna, en
cambio, en cuanto moral de la ley, mira los actos del individuo desde la
posicién del juez o el legislador, la llamada “perspectiva de la tercera per-

19. Comenzando por Le renouveau de la morale, Paris, Téqui, 1964. Dejamos de lado por
motivos de brevedad, una corriente afin, representada por moralistas anglosajones (G. Grisez, J.
Finnis y W. May), fundada en la apertura de la voluntad hacia los “bienes humanos bésicos”, se-
gun criterios denominados “modos de responsabilidad”, cf. J. FINNIS, Fundamentals of Ethics,
Washington, Georgetown University Press, 1983.

20. Cf. G. ABBA, Quale impostazione?, 88-89.

21.Cf. G. ABBA, Lex et virtus, Studli sull ‘evoluzione della dottrina morale di san Tommaso d 'A-
quino, Roma, Las, 1983.
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sona”, lo que genera un desplazamiento hacia la exterioridad e imposibi-
lita al sujeto reconocerse a si mismo en el orden moral, que se percibe co-
mo un orden heter6nomo vy, a la larga, insoportable.

Abbd, sin embargo, no ha explorado los caminos para aplicar esta
doctrina de un modo relevante en el dmbito normativo. Esta es la obra
que lleva adelante actualmente M. Rhonheimer, identificando las “estruc-
turas de racionalidad” que pueden mediar el concepto de virtud en el pla-
no de las normas de accion.??

Este autor hace notar que definir ciertas normas de la moral catéli-
ca como deontolégicas, es decir, independientes de las consecuencias de
los actos sobre los que regulan, constituye un error. En realidad, dichas
normas tienen en cuenta ciertas consecuencias que se juzgan decisivas en
funcién de una antropologia bien determinada, dejando fuera otras que
por su naturaleza no pueden afectar esencialmente la valoracién moral.23
Frente a ésta, que constituye la verdadera teleologia moral, el proporcio-
nalismo tiene en cuenta todas las consecuencias previsibles, de un modo
indiscriminado, cayendo en un concepto “extendido” del objeto moral,
que puede ser permanentemente redefinido en funcién de las situaciones,
poniendo en peligro la objetividad del orden moral.

Por el contrario, debe definirse la intencionalidad bisica expresada en
la estructura del acto, su objeto en sentido estricto, o, lo que es lo mismo,
su finis operis, el contenido de sentido que hace inteligible la actuacién del
sujeto. En este punto, el autor mencionado introduce valiosas precisiones.
La intencionalidad basica de un acto nunca puede definirse con indepen-
dencia de un contexto ético preciso en el cual cobra sentido. Asi, por ejem-
plo, una falsa declaracidn sélo puede ser mentira si se produce en un con-
texto de comunicacién. Pero no si se trata de un interrogatorio de guerra
—aqui serfa un acto de guerra—, o de la respuesta al asesino que pregunta por
el paradero de su préxima victima —accién de preservar una vida—. El uso
de pildoras anticonceptivas es anticoncepcion en el contexto de las relacio-
nes conyugales, no en el caso de la misionera ante el peligro de estupro —ac-
to de autodefensa—, de la deportista en vistas a la competencia, etc.24

22. Entendiendo por tales los principios de la razon préactica, la ciencia moral y la conciencia,
la formulacion normativa de los principios, y las estructuras de la prudencia (problema del fin y
los medios, circunstancias, consecuencias, principio de doble efecto, etc.), cf. M. RHONHEIMER, La
perspectiva de la moral, Madrid, Rialp, 2000, 267s.

23. Cf. M. RHONHEIMER, Ley natural y razén practica, Pamplona, Eunsa, 2000, 346-353.

24.Sobre el concepto de “contexto ético’, cf. M. RHONHEIMER, Ley natural, 455-464; su aplica-
cién a la anticoncepcion, cf. Ib., Etica de la procreacién, Madrid, Rialp, 2004, 145.
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Como se ve, aqui las circunstancias no son incorporadas a la evalua-
cién moral de modo indiscriminado, en funcién de “motivos”, sino que
se aprecian a la luz de una intencionalidad basica valorada segtin los fines
virtuosos que integran el bien de la persona. Con esta profundizacién, la
doctrina de los actos intrinsecamente malos gana mucho en plausibilidad,
y puede salvar la objetividad moral, tomando distancia, al mismo tiempo,
de la tendencia fisicista presente en la moral pre-conciliar.

Desde la perspectiva intencional es posible revalorizar el tan discu-
tido principio del doble efecto, destinado a resolver situaciones en que un
cierto curso de accidn, en si mismo licito, produce consecuencias buenas
y malas. Nuevamente, aqui lo decisivo es el andlisis de la estructura vo-
luntaria del acto, para determinar si las consecuencias malas son un efec-
to secundario aceptado pero no querido, o un medio para obtener el efec-
to bueno. La accidn de arrojar la bomba atémica en Hiroshima no puede
describirse como “buscar la paz”, porque la muerte de inocentes, lejos de
ser una consecuencia no querida, fue el medio elegido para quebrar la re-
sistencia del enemigo. La extraccién del ttero canceroso que provoca la
muerte del embrién no es aborto —directo— porque la accion es de cardc-
ter terapéutico, y el efecto malo no es querido sino sélo tolerado —de he-
cho, la muerte del embrién no es un medio para la curacion; si el embrién
no estuviera alli, el acto seguiria teniendo sentido-.

5.2. El amor como experiencia originaria

Ademds de los valiosos aportes de la ética de la virtud tanto en el
plano de la formacién moral como en el ético-normativo, la misma per-
mite reconsiderar la centralidad del amor en la vida moral.

Hemos hablado ya de la perspectiva de la primera persona, propia
de la ética de la virtud, y de la tercera persona, caracteristica de la moder-
na moral de la obligacién. Quedaba todavia sin explorar suficientemente
la ética de la segunda persona, el encuentro personal con el otro como ex-
periencia moral, direccidn a la que invitaba la obra de E. Levinas y de M.
Buber, asi como algunas corrientes del personalismo francés.

L. Melina y J. J. Pérez Soba, entre otros, han emprendido desde ha-
ce algunos afios la tarea de presentar el amor interpersonal como la es-
tructura misma de la experiencia moral originaria.2> En la raiz de toda ac-

25. Estos autores son miembros del Area internacional de investigacion sobre el estatuto de
la teologia moral fundamental, creada en 1996 por Mons. Angelo Scola, en el ambito del Institu-
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cién moral se encuentra, como asumido o negado, bien o mal interpreta-
do, pero en todo caso presente, el deseo de comunién. Todo acto moral
es la respuesta, acertada o no, a esa posibilidad presentida de un amor que
se dona al sujeto. Pérez Soba explora esta idea en la obra de Santo Tomds,
demostrando convincentemente que para este ultimo, el amor es esencial-
mente interpersonal, y el amor de concupiscencia estd integrado en el
amor de amistad, que es el amor en sentido propio.26

De esta manera logran explicitar el personalismo presente en la doc-
trina tomista de la virtud, profundizando el principio de la caridad como
forma de las virtudes. Estas tltimas no son otra cosa que “las estrategias
del amor” (P. Wadell). Se abre ademds la posibilidad de una integracion
mas convincente de la fe en el dinamismo moral: la caridad, el mismo
amor de Dios donado al hombre, se encuentra tanto en el fin como en la
raiz de la vida moral, como comunién anhelada en la unio affectus, y co-
mo comunidn a concretar en una #nio realis.

Melina presentard su cristocentrismo moral a partir de la afirmacién
de que Cristo no sélo es un modelo exterior a imitar, sino que es quien lle-
va a su meta el dinamismo del obrar humano, tendido hacia la amistad con
Dios pero siempre amenazado por el peligro de replegarse sobre si. De es-
te modo, integra vy, a la vez, supera algunos intentos post-conciliares de
cristocentrismo como el de H. U. von Balthasar —Cristo, imperativo uni-
versal concreto— y D. Capone —nueva existencia “en Cristo”— que centrn-
dose respectivamente en el deber y en el ser, no entraban de lleno en la
perspectiva propiamente moral, la perspectiva del fin.2” Por su parte, J.
Noriega estudia la funcién del Espiritu en el obrar moral, revalorizando la
doctrina de las virtudes infusas y los dones, en especial, el de sabiduria.?8

También otros autores se esfuerzan hoy por plantear la moral desde
una perspectiva trinitaria,2? pero no siempre logran sortear las dificulta-

to Juan Pablo Il para Estudios sobre el Matrimonio y la Familia, en la Pontificia Universidad Late-
ranense de Roma. Para sus orientaciones fundamentales: cf. L. MELINA — J. NORIEGA — J. J. PEREZ
SOBA, La plenitud del obrar Cristiano, Madrid, Palabra, 2001.

26. Cf. J. J. PERez SoBA DEL CORRAL, Amor es nombre de persona, Estudio de la interpersona-
lidad en el amor en Santo Tomas de Aquino, Roma, PUL-Mursia, 2001.

27. Cf. L. MELINA, Cristo e il dinamismo dell ‘agire, 91s.; para otro analisis de diferentes apro-
ximaciones cristologicas a la moral, cf. M. DoLbi, Fondamenti cristologici della morale in alcuni
autori italiani. Bilancio e prospettive, Vaticano, Libreria Editrice Vaticana, 2000.

28. Cf. J. NORIEGA, “Guiados por el Espiritu’, El Espiritu Santo y el conocimiento moral en To-
mas de Aquino, Roma, PUL-Mursia, 2000.

29. Cf. M. VipaL, Nueva moral fundamental. El hogar teolégico de la ética, Bilbao, DDB,
2000, 55-197, con amplia bibliografia; T. Gorrl, Moral trinitaria, Bologna, 1995.
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des de esta empresa. Por un lado, el peligro de una moral “descendente”
que dogmatiza las respuestas normativas, negando la contingencia y de-
jando en segundo plano la experiencia moral. Por el otro, el peligro de
una presentacion parenética, espiritualmente sugestiva, pero sin inciden-
cia en la normatividad concreta.

En resumen, este desarrollo de la ética de la virtud, entendida como
“moral de la primera persona”, ha permitido superar en su raiz las dico-
tomias que menciondbamos al principio: frente al legalismo, presenta la
ley como la instancia que custodia la trascendencia del deseo; vy, en su
proyeccion teoldgica, supera el extrinsecismo, mostrando cémo la cari-
dad anima, orienta y realiza el sentido tltimo del obrar moral.

5.3. La perspectiva hermenéutica

Por todo lo dicho, la ética de la virtud, asumida en una teologia mo-
ral cristocéntrica es, a mi juicio, la perspectiva mds promisoria de la teo-
logia moral catdlica actual. Aquélla ha permitido la recuperacion de la
verdadera perspectiva de la moral, ha dado lugar a una convincente pre-
sentacion de los actos intrinsecamente malos, y ha salvado una objetivi-
dad auténticamente moral, fundada en la intencionalidad, y por lo tanto,
auténticamente teleolégica.

Cabe sefialar, sin embargo, los limites de esta impostacién, poco recep-
tiva frente a la psicologia moderna, no suficientemente dindmica y sensible
a la historicidad del sujeto moral. A falta de mediaciones adecuadas, el énfa-
sis en la perspectiva teoldgica y cristoldgica puede generar una malentendi-
da radicalidad evangélica, rigorista y acritica frente a la autoridad. De ahi la
importancia que conserva la obra de K. Demmer, que desarrolla una moral
“cristoldgicamente orientada”, desde una perspectiva hermenéutica.3°

Demmer sefiala que de las verdades de fe no se siguen directamente
verdades morales. Es la autoconciencia del creyente, en el contexto de la
autoconciencia eclesial, la que debe desentrafar las “implicancias antro-
polégicas” de la figura de Cristo, para elaborar a partir de ella el propio
proyecto de vida, interpretando las normas en contacto con la realidad
histérica conflictual de este mundo limitado y pecador, en procura de
“mejores alternativas de accion” que liberen la razén y la misma libertad.

30. K. DEMMER, Interpretare ed agire, Milano, Paoline, 1989, 75-124; ip., Fondamenti di etica
teologica, Assisi, Cittadella, 2004, 49-96.

326 Revista Teologia « Tomo XLIV < N° 93 e Agosto 2007: 309-328

[EL VATICANO Il Y LA RENOVACION DE LA MORAL: (MISION CUMPLIDA?]

Esta perspectiva hermenéutica puede iluminar ulteriormente el significa-
do del “principio de gradualidad” al tomar en serio tanto las capacidades
morales del sujeto como las posibilidades de su situacién, en un esfuerzo
continuo por alcanzar el ideal de la ley, evitando “quedar atris de las pro-
pias posibilidades”.

6. Un balance. Logros y desafios

Si echamos una mirada panoramica sobre la agitada historia de la re-
novacién conciliar, no dejindonos impresionar mds de lo debido por las
dsperas polémicas que la han jalonado, se puede concluir que la crisis doc-
trinal se va orientando de modo positivo, aunque no con la velocidad que
los tiempos reclaman.

El gran problema de la teologia moral actual no es, a mi juicio, su
presentacion cristoldgica, trinitaria, y centrada en la caridad, que avanza
en modo palpable, sino su traduccién normativa. Como ha subrayado la
“moral auténoma”, si bien en este dmbito el planteamiento teoldgico es
relevante, no es suficiente para resolver los problemas concretos. La éti-
ca normativa conserva una relativa autonomia, por la cual sigue resultan-
do decisivo el rigor de la argumentacién moral racional. Es alli donde la
tension entre los principios y normas universales por un lado, y las situa-
ciones concretas por el otro, parece todavia, por lo menos en ciertos dmbi-
tos, imposible de resolver.

El didlogo entre la ética de la virtud y el teleologismo, ofreceria, en
este punto, interesantes perspectivas, aportando el segundo su sensibili-
dad por las circunstancias de la situacion concreta, y la primera, los crite-
rios morales que permiten valorarlas adecuadamente. La tensidn, a veces
dramitica, entre principios morales y situaciones particulares no deberia
plantearse aprioristicamente en términos de alternativa, en tltima instan-
cia, entre heroismo y pragmatismo. Antes de llegar a semejante conclu-
sién —que, por supuesto, tampoco se puede excluir de antemano-—, es pre-
ciso entablar entre ambos polos de la vida moral un circulo hermenéuti-
co, en el cual los principios contribuyan a determinar cudles son las cir-
cunstancias moralmente relevantes, y estas ultimas permitan, a su vez,
reinterpretar los principios bajo una luz més adecuada.3!

31. Cf. D. GRAcCIA, Fondamenti di bioetica, Milano, San Paolo, 1993, 571-602.
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Ahora bien, ¢por qué deberian ser siempre el magisterio y los te6lo-
gos los que realicen ese trabajo hasta sus ultimas concreciones? Se ha no-
tado que, mientras que la doctrina social se ha desarrollado segiin un con-
tenido diferenciado de principios universales, criterios de juicio y normas
de accidn, reconociendo un creciente espacio al discernimiento de los su-
jetos y las comunidades, en dmbitos como la moral sexual y de la vida, la
tendencia es a la regulacion exhaustiva.32 Aun reconociendo la diferente
naturaleza de estas materias, resta cierto que hoy se sigue cargando a la
ciencia moral con expectativas de seguridad que exceden con creces sus
posibilidades como ciencia prictica.

Se objetard quizds que la insistencia en el discernimiento parece ig-
norar los riesgos que comporta la actual crisis de la vida moral. Cabria
preguntarse, sin embargo, si algunos fenémenos de no-recepcién de en-
seflanzas oficiales catalogados precipitadamente como “evidencias” de
una separacion entre libertad y verdad, fe y vida, no podrian ser signos,
mds bien, de que ciertas doctrinas esencialmente correctas deberfan arti-
cularse de un modo mds diferenciado para responder a las exigencias de
la realidad. En este sentido, la “opcién por los pobres” comporta el desa-
fio de abandonar los idealismos excesivos, para situarse en la perspectiva
de los sujetos concretos, muchas veces vulnerables e insertos en contex-
tos poco aptos para su desarrollo moral.

Por tltimo, en relacién con la cultura actual, la Iglesia no deberia
perder, a fuerza de condenas indiscriminadas, la capacidad de discernir de
un modo positivo los “signos de los tiempos”. Hoy la teologia moral ca-
télica, sustancialmente renovada, tiene elementos suficientes para afron-
tar el desafio cultural, en la medida en que el miedo no ahogue el aliento
esperanzador del espiritu conciliar.

GUSTAVO IRRAZABAL
30.03.07 / 10.05.07

32. J.. CALvEZ, “Moral social y moral sexual”, Criterio 9 (1993) 475-479.
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QUIS CUSTODIET IPSOS CUSTODES:?

Reflexiones en torno al ser del profesional de la salud!

RESUMEN

La relacién médico-paciente suele concebirse en el marco de la articulacién de los
principios de la bioética. Para el autor ese encuadre es insuficiente. Propone concebir
la profesién médica como una vocacién que involucra la identidad personal del pro-
fesional de la salud. De este modo, la relacién médico-paciente pone en juego dimen-
siones que van mas alld del ejercicio y comprensién habituales de una profesién.

Palabras clave: profesional de la salud, identidad, cuidados intensivos, relacién médi-
co-paciente, vocacion.

ABSTRACT

The professional-patient relationship is usually conceived in the bioethical principles
frame. For the author that framing is unsatisfactory. He proposes to understand medical
profession as a call involving the personal identity of the health professional. So in the
professional-patient relationship are at stake dimensions that exceed the usual prac-
tice and comprehension of profession as such.

Key words: Health Professional, Identity, Intensive Care, Professional-patient Rela-
tionship, Call.

1. Conferencia de apertura pronunciada el viernes 1 de diciembre de 2006 con ocasion del
16° Congreso Argentino de Terapia Intensiva y 2° encuentro de Terapia Intensiva del MERCO-
SUR organizados por la Sociedad Argentina de Terapia Intensiva (Hotel Sheraton, Mar del Plata).
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Introduccién

Desde el punto de vista gramatical, la pregunta que encabeza esta re-
flexion presenta un “quién” que funciona como sujeto (gquis = Q1), una
accién expresada mediante el verbo “cuidar” y otro “quién” (custodes =
Q?2), distinto del primero, que funciona como receptor (objeto) del cui-
dado. El peso de la pregunta recae sobre el sujeto gramatical (Q1): quién
cuida al que detenta la funcién de cuidar (Q2). Empero, asi planteado,
podria darse una suerte de apertura ad infinitum. La pregunta no tendria
respuesta: habria que buscar siempre al custodio del custodio.?

Para evitar esta fuga indefinida hacia adelante, me detendré en el ne-
x0 que enlaza y establece la relacién: el verbo “cuidar”. Me pregunto:
¢qué es lo que hay que cuidar o cuidar “qué cosa”? ¢Hay que cuidar el
equilibrio psiquico, la salud fisica, los recursos disponibles, la prepara-
cién del personal sanitario (médicos, personal de enfermeria, etc.)? Sin
negar que todo esto deba ser cuidado, propongo pensar en otro “objeto”
de cuidado al que me referiré un poco mis adelante.3

La pregunta “qué es lo que hay que cuidar” remite a otras también
fundamentales. ¢ Cudl es el contexto en el cual se ejerce esta accion de cui-
dar? ; Qué consecuencias comporta cuidar? Destaco anticipadamente que
una cierta manera de entender el cuidar comprende la idea de “reciproci-
dad”, concepto ajeno a un cierto estilo de entender y ejercer la medicina.#

El texto de la conferencia fue adaptado al estilo redaccional de un articulo. Esto supuso retocar
y. en algunos casos, ampliar el texto. No obstante, las ideas fundamentales expuestas en esa oca-
sion permanecen inalteradas.

2. La expresion “jquién custodia al mismo custodio?” pertenece al poeta romano Juvenal
(Satira VI, 346-348). En ésta, se duda de la prueba de virginidad que se hacia a la mujer antes del
matrimonio: ella podia comprar el silencio de los encargados de verificar. Tal como lo plantea Pla-
ton en la Republica, hoy se utiliza para la insoluble pregunta acerca de como controlar a los que
detentan el poder. En esta exposicion el sentido que le doy es diferente: alude a la constitucion
identitaria del “profesional de la salud”. Por consiguiente, la pregunta tiene un doble acento: per-
sonal, en el sentido de “quién” es el que cuida; relacional, en el sentido de “a quién” cuida. El he-
cho de cuidar tiene relacion con la identidad de quien cuida.

3. El objeto de cuidado o lo que hay que cuidar podria ser —al decir de Martin Buber— un tipo
de vinculo “yo-eso’, uno “yo-ti” o una combinacion de ambos. En el primer tipo la relacion es de
dominio, como sucede con las cosas o las objetivaciones de la realidad; en el segundo, la relacion
es de autonomia: hace posible la emergencia y articulacion de los miembros de la relacion en su
especifica alteridad subjetiva. Muchas veces la manera de tratar al paciente no supera el nivel de
la relacion yo-eso. “El de la cama sesenta y cuatro” expresa con frecuencia la manera de nombrar
a ese (eso) que yace ahi.

4. Lareciprocidad se ubica entre dos extremos: el exceso de asimetria y el de simetria. Cuan-
do la relacion entre personas es excesivamente asimétrica, el riesgo es que uno de los polos de
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No pregunto “quién cuida al enfermo” sino “quién cuida al que cui-
da al enfermo”, es decir quién cuida al médico, al personal de enfermeria
y a las restantes personas involucradas en los cuidados intensivos. La pre-
gunta muestra una cierta “inversién”: el que cuida también necesita ser
cuidado.

Esta suerte de inversion de roles nos lleva a otra cuestién. No ya
“qué cuidar” sino “quién es el que cuida al que cuida”. Nos estamos pre-
guntando por Q1. ;Quién cuida a los involucrados en las terapias inten-
sivas? ¢La sociedad a través de sus normas e instituciones? ¢ Los comités
de ética hospitalarios? ¢Los gremios? ¢Su familia y sus amigos? ¢Sus
compaiieros de trabajo? Aunque estas instituciones y personas ejercen es-
te rol, propongo considerar un “quién” (quis), no ya gramatical, al que
me referiré mds adelante.

1. El que hay que cuidar (Q2)

¢Quién es ese que hay que cuidar? La pregunta se abre con un pro-
nombre personal: “quién”. “Quién cuida” substituye intencionalmente a
“qué cuidar”. No estamos ante un “qué” sino ante un “quién”. La insis-
tencia se debe a evitar una manera de decir cuya carga técnica y objetiva-
dora pueda ensombrecer la dimensién subjetiva de los implicados en el
acto médico.

Cuédndo preguntamos “qué es”, subyace el peligro de que la especia-
lidad (intensivista, enfermera, kinesiélogo, etc.) deje en penumbras al su-
jeto que la ejerce. El profesional de la salud es antes que nada persona. Su
especialidad, lo que hace, estd enraizada en su ser, lo que es. Es frecuente
entender por profesién un tipo de actividad cuyos actos no comprome-
ten capas muy hondas de la persona que los performa. En esta mirada que
propongo, el “hacer” del profesional de la salud involucra otras dimen-
siones que trascienden la aplicaciéon de un saber técnico, un mero ejerci-
cio profesional.

Es, en cierto modo, una praxis o actuacién que compromete el ser:
estamos ante un tipo de profesién que compromete algo de la persona del

la misma se ubique en posicion de poder y el otro en receptor pasivo de ese poder. El rechazo de
esta asimetria tampoco supone sostener que la reciprocidad es totalmente simétrica. Toda rela-
cion entre personas es asimétrica. Las personas “trascienden” la relacion: el otro no es reductible
al saber que de él me brinda la misma relacion.
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profesional médico como persona. Esto no es como ser mecanico, por
mds que circule el mote de fierreros entre los médicos de terapia intensi-
va. Las cuestiones que pone en juego la profesion médica invitan a pen-
sar las distintas especialidades desde el “ser-profesional de la salud”, sa-
biendo que ese ser va mds alld de lo estrictamente sanitario-profesional.

Por consiguiente, cabe volver a pasar por el corazén (recordare) ese
origen que no se puede fijar sélo en el dia y en el lugar en el que se deci-
dieron por la medicina, sino que pertenece a eso que llamamos “primor-
dial”: lo que siempre estd alli excediendo todo origen y subyace, el modo
de humus nutriente, en las motivaciones mas hondas de nuestro actuar
cotidiano.

Este origen sin origen fue tejido por un conjunto de acontecimien-
tos, muchos de los cuales estin mas alld del umbral luminoso de la con-
ciencia. Eso en cierta manera “inaprensible” que estd en el origen de la de-
cisién afecta el ser, el destino y la subjetividad de un modo distinto res-
pecto de la mayoria de las restantes profesiones. Esa afectacion del ser co-
rresponde a lo que se suele llamar “vocacion”.

La vocacién, esa voz o llamada que se percibid alguna vez (vox, vocis:
voz; vocare: llamar), comporta tres aspectos o dimensiones entrelazadas.
“E-vocar” (evocare) o la pregunta del “por qué”, lo que esti en el origen,
lo que me motivé a decidirme. Sin embargo, dado que el origen esconde la
promesa de un futuro, el anverso de una esperanza, el incipit de un destino,
no puede ser pensado al margen de la dimensién del “pro-vocar” (provo-
care): “para qué”. Dos dimensiones unidas y separadas - al mismo tiempo—
espacial y temporalmente. El ayer de mi decisién esconde el mafana desea-
do aunque todavia no lo posee. En la dindmica existencial las motivaciones
del origen se iluminan desde los fines. El “para qué” soy profesional de la
salud explica el “por qué” de la decision. En definitiva, ambas dimensiones
me remiten al sentido tltimo de aquello que hago.

Estas dos dimensiones se unen durante el transcurrir de nuestras vi-
das entre si y con una tercera: la dimensién del “con-vocar” (convocare).
El caminar de un lugar a otro, de un pasado a un futuro, no se hace sin
los otros. La llamada no es aislada o en soledad. Acontece en el seno de
un tejido de variadas relaciones humanas. Dado que el destino de la vida
no se resuelve en lo que hice sino en quién he llegado a ser, esta tercera

5. El guién que une “ser” con “profesional de la salud” indica la inscripcion del servicio médi-
co en el ambito mas amplio de la vocacion de la persona.
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dimensién imbricada en las restantes remite a los “quiénes” sin los cuales
definitivamente no podria alcanzar la estatura de mi identidad humana.
Es la pregunta por los que me constituyen como persona con rostro y
biografia en los distintos dmbitos de mi realizacion.6

Nuestra vida no es materialidad acumulada, fragmento inexplicable,
superficie muda. Es simbolo que evoca, provoca y convoca hacia un sen-
tido que encarna y expresa. Dice un “mds alld” que es trascendencia de la
mera materia, del aislamiento del fragmento y de la inmediatez de la su-
perficie. Nuestra vida estd llamada a ser logos, palabra articulada. La pro-
fesién médica en tanto servicio a la vida amenazada, a la identidad heri-
da, a la historicidad comprometida, posee un caricter simbélico que re-
mite a otro orden de realidad y permite inscribirla en el dmbito de una
vocacion. Seguir la vocacién implica caminar hacia la plenitud del ser, de
la biografia, historia e identidad de las personas.”

Los origenes griegos de la historia de la medicina muestran en el Ju-
ramento Hipocrético (s. IV a.c.) un ideal de profesién médica en cierto
sentido afin con la concepcidn de la medicina como vocacion. El médico
pertenecia a una clase cuyo sentido y responsabilidad eran como la de los
reyes, magistrados y sacerdotes: no estaba s6lo en juego una destreza. El
médico no ejercia un oficio ni aplicaba una técnica sino un “arte sagra-
do”. El médico del Juramento estd situado en un dmbito de trascenden-
cia: es —en cierto modo— un hombre divino, un ministro de lo absoluto.

El arte de este “médico-sacerdote” se entiende como capacidad de
curacién en un sentido mds amplio que el fisico: curar era restaurar el or-
den. Belleza, bondad y salud eran sin6nimos, determinaciones del orden
natural de las cosas. Fealdad, maldad y enfermedad, sus anténimos: alte-
racion de ese orden, lo antinatural. Para los griegos la enfermedad era una
desproporcién cuya causa se encontraba en el plano moral. El enfermo
era malo: perder el orden de su vida erala causa de su enfermedad. Al des-
prender al médico del sacerdocio ministerial e inscribirlo en otro mas lai-
co e ilustrado, la medicina griega lo sacraliza y seculariza a la vez. No

6. A esta altura de la exposicion invité a los presentes a hacer una “in-vocacion” (invocare),
llamar al “espiritu” que un dia los impulsé a seguir la profesion médica. Invocar se hace necesa-
rio especialmente cuando la propia decision comporta un alto grado de soledad, incertidumbre y
dificultad. A tal efecto escuchamos la cancion / believe in you — Je crois en toi de Jorgen Kjell
Elofsson, Per Olof Magnusson, David Kreuger, Matteo Saggese y Luc Plamondon interpretada
por Il Divo y Celine Dion. En esta cancion hay un “alguien” (Dios, padre, amigo, amante, etc.) que
confirma a otro para que siga sus suefios y sus intuiciones a pesar de las dificultades.

7. Cf. L. BoFF, Los sacramentos de la vida, Santander, Sal Terrae, 1987, 24.
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obstante, conserva las notas bésicas de todo sacerdocio: eleccion, segrega-
cién, privilegio, impunidad juridica y autoridad.8

El compromiso que gravaba la profesion médica era sagrado (profe-
sién: professio, professare). Profeso es aquél que se liga mediante un com-
promiso solemne ante Dios: éste es el sentido primero del verbo spondeo
del que deriva la palabra responsabilidad. Por tanto, el Juramento tenia
fundamentacién primariamente religiosa, elevadisima responsabilidad
éticay la mds amplia impunidad juridica. Aunque existian normas que re-
gulaban la profesidn, es decir no habia una impunidad de iure, la impuni-
dad de facto era casi total. La concepcion de fondo es que el médico era
ley para si mismo.

Mediante el compromiso se pasaba a formar parte de una comuni-
dad de hermanos, una familia segregada con ciertas caracteristicas de per-
tenencia. En Occidente, profesiones como la realeza, la magistratura, la
medicina y el sacerdocio se caracterizaron por un tipo de responsabilidad
de tipo fuerte en comparacién con la débil de oficios y ocupaciones.

En contraposicién con la medicina concebida como servicio religio-
so aparecia la cirugfa: ésta era sélo un oficio manual del cual el médico de-
bia abstenerse. Empero, en Grecia la medicina se desarroll6 entre los ex-
tremos del “médico-sacerdote” —que acabo de describir someramente si-
guiendo a Diego Gracia— y el “médico-artesano” presente en muchos
otros escritos de esa tradicién. Contrastan las figuras de la medicina co-
mo profesién y como oficio.?

Aunque se presenten de otra manera, en mi opinidn adn existen ras-
gos de este pensamiento en ciertas profesiones. La mercantilizacién y tec-
nificacién de la medicina no borrd en el imaginario popular que el profe-
sional de la salud sea visto como una especie de consagrado al servicio del
enfermo. La abnegacion, el desinterés, la dedicacién sin horarios son al-
gunas virtudes de lo que se suele llamar “vocacion de servicio”. Un ser-
vicio que toma dimensiones que superan lo estrictamente profesional.
Por ejemplo, a un médico no se le perdona que no abandone su descanso
y acuda cuando hay un enfermo en riesgo que lo necesita.

Desde esta mirada, el ejercicio de esta profesion se relaciona en cier-
to modo con el sentido de la vida. La responsabilidad que comporta va
mds alld de dar cuenta de tal o cual hecho: se trata de responder ante un

8. Cf. D. GRACIA, Fundamentos de Bioética, Madrid, Eudema, 1989, 26-28; 35-41.
9. Cf. GRACIA, Fundamentos de Bioética, 49-59; 71.
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proyecto con visos de totalidad. En el acto médico hay algo mds que cui-
dar la salud del paciente: lo profesional abarca estratos méis hondos de la
persona. El rol del profesional de la salud compromete estratos de su sub-
jetividad mds profunda.

2. El que cuida (Q1)

Cuando digo que el mismo enfermo es quien cuida al profesional de
la salud, en cierto modo estoy cerrando el circulo de la relacién clinica. Mi-
rar el ser-profesional de la salud desde el lugar del paciente significa admi-
tir que este ultimo no es mero receptor pasivo de la beneficencia médica.
Ocupa un lugar distinto y ejerce una funcidn activa. Se trata de entender el
sentido de la relacién clinica también desde el lugar del paciente. Es lo que
bellamente expresa Hugo Mujica refiriéndose mas generalmente al “otro”.

“Cabria mirar la realidad desde otro lugar, desde el lugar donde podria dar un vi-
raje nuestro yo: verla desde el otro. Desde el ti. Pero no como un ti frente a un
yo, sino mds bien como un ti constitutivo y fundativo del yo. [...] El otro me es
asignado antes que lo haya elegido. Estd inscripto en mi mismidad, inscripcién en
hueco, en el hueco que es mi soledad. Si nombrando la realidad el hombre encuen-
tra su vocacidn, este mismo hombre busca a su vez quien le nombre, quien le diga
su valor, busca un ti que lo realice, un yo. La existencia de ese su yo no radica en
la relacién consigo mismo sino en la relacién con un td. El hombre busca quien
realice en él la epifania de su propio rostro, quien le instaure en su humanidad,
quien lo acoja en su comunidad. Busca decirse: entregarse. Entregarse y sentirse
respondido: acogido. Busca acoger lo que venga a habitar su soledad, al que la pue-
ble, a aquél que la transfigure en intimidad. [...] La identidad humana no estd ce-
rrada sobre si misma, no es clausura sino apertura. Una apertura que no es neutra,
no es una ventana que es ventana por el mero hecho de abrirse en un muro, es sed,
deseo, intencionalidad. Deseo e intencionalidad encarnados en mi sensibilidad, en
mi exposicién a los otros. Proximidad al otro vy, en tanto que tal, vulnerabilidad.
Sed del otro como hueco en miy, en ese hueco, el espacio para que resuene la pre-
sencia del otro en mi, su reclamo, no a mi, sino de mi. Su clamar por mi que resue-
na en mi interioridad, en el espacio abierto hacia él, el espacio, el hueco que me
constituye como posibilidad de ser mds alld de mi. Asi, mi subjetividad contiene
més que lo que soy, contiene mi propio desborde: la sed de ser en otro. Eclosién
de mi interioridad que es responsabilidad por el otro: ser en otro haciéndolo ser a
él, ddndole mi ser y, en ese darme, ser, completarme: desear que el otro sea. La pre-
sencia, del otro, su llamado, el llamado que es su presencia, despierta en mi mi res-
puesta, mi responder: mi responsabilidad. Despierta en mi lo que soy como posi-
bilidad de llegar a serlo, de serlo en otro. Lo que yo ya tenia pero no lo hubiese si-
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do si el otro no me lo hubiese pedido. Si el otro me es asignado antes de que yo lo
haya elegido, mi respuesta a él, mi responsabilidad por él, es anterior a mi misma
libertad, es su origen y su destino. Asi el yo se manifiesta como constitutivamente
dependiente del otro v, en ello, manifiesta al otro como anterior a m{ mismo en mi.
Mi subjetividad me destina al otro y, en mi respuesta, en mi responsabilidad, en mi
decisién ética, culmino mi ser hacia el otro en ser para el otro: abriéndome. Com-
pletando mi ser en la trascendencia en el otro: olvidindome de mi”.

Unas lineas mds abajo, la mirada se corre a la debilidad de ese otro
que me constituye.

“Hay un lugar donde la invocacién del otro se hace insoslayable, se grita: en la de-
bilidad. En su necesidad encarnada o, mds adn, en carne viva: el pobre. Pobre ma-
terial, social o espiritual —enfermo o discapacitado, extranjero o marginado—, lo
otro del otro parece anudarse, clamar y reclamar, reclamarnos en él. Manifestarse
con toda su fuerza: con toda su debilidad. Debilidad impostada y encarnada en el
pobre que me llama y llamidndome me revela: revelacién de quién soy: el respon-
sable de él. Revelacidn y Juicio sobre lo que debo ser, sobre mi responsabilidad ha-
cia él. El pobre, su indigencia, cuestiona mi libertad, mi posibilidad ética: es la ver-
glienza de mi satisfaccion. Su realizacién serd la subordinacién de mi libertad a su
necesidad, a su realizacidn: el sacrificio como paradoja abrazada, asumida. El sacri-
ficio como condicién de posibilidad de mi realizacién. A través del otro como po-
bre, del que lleva marcado en su cuerpo, en su historia, la carencia que es ser, se ma-
nifiesta en toda su magnitud el llamado a mi responsabilidad. El otro, la manifes-
tacién de su debilidad, es el limite de mi poder. El limite o la transfiguracién de mi
poder en solidaridad: mi yo en el ti. El limite en el cual termino, me repliego o el
limite desde el cual me extiendo, me abro, me entrego. En el pobre, por el pobre,
soy tocado. O, més que tocada, mi sensibilidad es herida. Herida que es apertura.
Apertura por la que salgo de la clausura de mi yo: el otro, el pobre, me salva. Me
redime de mi yo: en ese salir, en ese éxodo, voy siendo”.10

¢Quién es ese otro que me cuida? ;Quién es el guardidn de mi dig-
nidad como profesional de la salud? ; Quién es el que da sentido y reali-
dad a mi ser-profesional de la salud? Se trata de pensar la mismidad del
otro en cuanto referida a mi, el otro como reciproco, respetando siempre
su irreductible alteridad. Misterio de la reciprocidad por el cual su alteri-
dad toca mi mismidad transfigurandola, posibilitindola. Por ende, puedo
decir que ese otro sufriente, el paciente, constituye la referencia necesaria
de mi identidad sanitaria.!!

10. H. MuJica, “Hacia una ética de la debilidad”, La Macién (Seccion Cultura), 10 de julio de
1994, 3.

11.”[...] Levinas considera que «la fecundidad debe erigirse en categoria ontoldgica», porque
el hijo no es s6lo mi obra y mi propiedad. «No tengo mi hijo, soy mi hijo». Ello impide una lectura
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El otro de las unidades de cuidados intensivos se me presenta en su
alteridad doliente, debilitada y amenazada. Lo que veo en una terapia es
un cuerpo expuesto, sin defensa, una piel desnuda, librada a la intempe-

<«

rie. Estoy ante un “td” desprotegido, desprovisto del abrigo de sus roles
y mediaciones cotidianas. Su desnudez es separacién de sus vinculos ha-
bituales de identificacién. No obstante, ese cuerpo y ese rostro yacientes
siguen siendo una palabra que me convoca.

El enfermo, adn sin decir palabra, habla y me habla. Me habla su
“rostro” a través de los rasgos faciales muchas veces desdibujados y cari-
caturizados por el dolor. Me habla su voz detrds de palabras que a veces
no llegan a articularse como lenguaje: un gesto, un quejido, una expresién
de dolor... Porque ese otro que tengo delante no es reduccién a su cuer-
po, es mucho mds: “presencia” que me convoca escapando a mi poder y
a mi saber.12

Es necesario distinguir entre “tocar” y “acariciar” un cuerpo. Si bien
siempre se trata de tocar, lo que distingue al acariciar es su modo abierto
de alcanzar los médrgenes del otro: acercarse recibiendo y entregando un
“no saber”, un misterio. En cambio, por tocar entiendo un aproximarse
técnico-cientifico que penetra y priva al otro de su hondura. Por eso, aca-
riciar es acoger “lo otro” de los otros, ser beneficiado por su riqueza, afir-
marse en la experiencia de la proximidad humana. Es lo que percibimos
cuando alguien se acerca y nos acaricia en nuestra soledad angustiada: ex-
perimentamos el roce transfigurador de la piel. Acariciar implica decir un
“no” rotundo a todo trato empobrecedor, como cuando el otro es redu-
cido a dato o circula en el lenguaje soez.

Se puede pensar la relacién clinica como la relacién con un alguien
que —aun siendo otro— es de alguna manera mi mismo. El otro no es mi

segun un concepto monista del sujeto idéntico que procura el retorno del yo hacia el si. Se trata
de una relacién con un extrafio que, al mismo tiempo, es yo: una relacion del yo consigo que, sin
embargo, no es yo. El hijo no es yo y, sin embargo, soy mi hijo. En el existir mismo hay una multi-
plicidad y una trascendencia. La fecundidad del yo es su trascendencia misma [...]. Si Levinas ha-
bla de que «el yo humano se implanta en la fraternidad», ha de leerse en esta direccién: «Que to-
dos los hombres sean hermanos no se agrega al hombre como una conquista moral, sino que
constituye su ipseidad» [...]". A. GABILONDO, La vuelta del otro. Diferencia, identidad, alteridad, Ma-
drid, Trotta, 2001, 204-205 (nota 39).

12. La relacion médico-paciente frecuenta un cierto ejercicio del poder médico basado en un
saber que reduce al enfermo a “dato clinico”. El resultado de acercarse a los pacientes s6lo con
una mirada cientifica es que pierdan su voz en el mundo de los cuidados de la salud. Cf. M. CLIF-
TON-SODERSTROM, “Levinas and the patient as other: the ethical foundation of medicine’, Journal of
Medicine and Philosophy 28/4 (2003) 447-460, 455.
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obra, ni un apéndice mio, ni un objeto, menos mi propiedad. El otro es
ese que no soy v, al mismo tiempo, yo mismo. Estas aproximaciones a la
relacién en el dmbito de la salud dejan flotando en el aire la cuestién de
“eso” que trasciende el cuerpo que yace delante de mi y silenciosamente
me evoca, convoca y provoca.l3

3. La relacién

Independientemente del caricter agudo o crénico de la dolencia, el
cuidado intensivo supone generalmente un riesgo cierto para la salud: la
relacién de cuidado se ejerce en un contexto critico. La dolencia que mo-
tiva el cuidado conlleva una amenaza con visos de totalidad. No “tengo”,
“soy” mi cuerpo: lo que peligra es mi desaparicidn, el corte definitivo con
los vinculos que nutren mi identidad. Por consiguiente, cuidar la salud fi-
sica es custodiar a la persona en su identidad concreta: su rostro, sus ra-
mificaciones, su biografia.

Si, como sostengo, se acepta que la identidad del profesional de la
salud estd condicionada por la de su paciente, entonces el riesgo es com-
partido. La muerte afecta a ambos. Algo se muere en el profesional de la
salud, no sélo en tanto la muerte del paciente remite a la suya. Se trata de
algo mds que de espejar. Supone aceptar que la identidad es relacional y
la referencia al paciente es constitutiva del ser-profesional de la salud.

El servicio a la vida que brinda la medicina posee tanto las caracte-
risticas comunes de una profesion —se vive “de” ella percibiendo un sala-
rio u honorario— como las de la vocacion: se vive “para” ella. La belleza
y la bondad del profesional de la salud radica en que su vida ya no es més
su vida sino también la de sus pacientes. Cuidar a los pacientes, cuidar el

13. En la mirada que desnuda, el cuerpo se convierte en representacion objetivada (cosifica-
da) que substituye a la evocacion. Al cubrir la desnudez humana, el pudor revela la verdad de una
alteridad originaria e irreductible: él es a la presencia lo que el lenguaje al sentido. Asimismo, cus-
todia esa alteridad: invita discretamente a entrar en un proceso de simbolizacion, a inscribir lo
parcial en el deseo del reencuentro con la alteridad del otro. El pudor es resistencia al devela-
miento del cuerpo. Pero, mas profundamente todavia, es resistencia a develar lo que habla en el
cuerpo: es la marca de un conflicto entre la verdad y la imagen que vemos. Mostrar la desnudez
del cuerpo como la totalidad de la persona es una flagrante mentira. La carne desprovista de la
presencia provoca la vergiienza. Un mundo sin pudor es un mundo sin fe ni ley, sin Dios ni maes-
tro, librado a una multiplicidad cuyo desorden manifiesta la pérdida de la unidad y el sentido ori-
ginarios. Una carne sin rostro, sin genealogia, sin palabra, abandonada a la desesperante cegue-
ra del destino. Cf. D. VAsst, “Un monde sans pudeur?”, Etudes 3962 (2002) 199-205.
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vinculo con ellos, es —valga la redundancia— cuidarse a si mismo. Conce-
bir la relacion de esta manera permite pasar de la figura de un profesional
cuyo saber entrafa un poder que seduce en la direccién de la omnipoten-
cia paternalista a la figura de un profesional que comparte el destino hu-
mano de sus pacientes.

En linea con estas reflexiones me pregunto. ¢Se puede interpretar el
reclamo de autonomia de un modo superador, como mds que mero recla-
mo de los derechos del individuo? Si se toma por separado cada principio
de la bioética, cada uno tiene en su centro alguno de los principales acto-
res de la relacién clinica. La beneficencia y no maleficencia, al profesional
de la salud; la autonomia, al paciente; la justicia, a la comunidad represen-
tada principalmente por el sistema sanitario. Si bien es necesario distin-
guir, no hay que olvidarse de unir: los actores estin ligados entre si en el
seno de una relacién. Aun asi, el principio de autonomia pareceria tener
una cierta preeminencia, al modo de un primus inter pares. Quien en de-
finitiva da sentido a la relacién clinica es el paciente de modo que todo lo
que ella comporta siempre se ordena a él.

Tutelar la autonomia del paciente no es lo que cominmente se en-
tiende y practica en algunos ambitos como el sajon. La relaciéon debe dar-
se en unas condiciones y un entorno que permitan al paciente o a quien
lo representa comportarse y decidir de acuerdo a su dignidad de persona
con rostro y nombre. La autonomia —bien entendida y ejercida— promue-
ve que el enfermo sea escuchado en tanto sujeto de una biografia.!4

El paciente de las unidades de cuidados intensivos suele estar ame-
nazado desde dos planos distintos: por una parte, la enfermedad que mi-
na su autonomia; por otra, la tecnologia que puede anular su caricter de
sujeto. Estas amenazas se expresan en la intemperie de la desnudez a la
que estd expuesto. El peligro se yergue sobre su historia personal, su con-
dicién hablante capaz de dar sentido a su vida y su posibilidad de trascen-
der su mera corporalidad. Lo que circula es la muerte como lo que con-
dena a lo in-diferente, a la no presencia. Si el amor transfigura la cara en

14. Cuando el profesional de la salud se relaciona con la experiencia del paciente se vuelve un
“ser junto a él". De esta manera el enfermo se vuelve un “ti” y se puede establecer una relacion mu-
tua del tipo “yo-t(” a la que me referi mas arriba (cf. nota 3). Ademas de relacionarse con la experien-
cia del otro estando presente y participando en su momento actual, encontrarse con el “ta” del otro
(subjetividad) supone la aceptacion total de su presencia. No proyectarle preconceptos que lo en-
cierran en definiciones transformandolo en objeto de ese saber. De ser asi, el paciente es s6lo un
“eso” objetivado. Cf. N. GORDON, “La ética y el lugar del otro’, en M. FRIEDMAN — M. CALARCO — P. ATTER-
TON (eds.), Levinas y Buber: didlogo y diferencias, Buenos Aires, Lilmod, 2006, 83-85; 90.
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un rostro, la muerte puede desfigurar, caricaturizar: convertir el rostro en
facciones o fragmentos que se apagan.

Ante la muerte que se presenta en ese cuerpo de muerte, solemos
desplegar mecanismos que obedecen a lo que el enfermo me espeja: tam-
bién soy un cuerpo de muerte; soy, al decir de Martin Heidegger, un “ser
para la muerte”. Su muerte es de alguna manera mi muerte: esto no es fa-
cil de sostener. Los recursos defensivos que ponemos en juego son com-
plejos: obedecen a las maneras de tramitar la angustia y se reflejan en el
modo de relacionarnos con el cuerpo del doliente.

Dado que la especialidad de los intensivistas se desarrolla general-
mente en un entorno tecnoldgico, cabe detenerse unos instantes en la
cuestion de la técnica entendida como poder que se ejerce desde la distan-
cia e instaura una distancia. Entre el profesional de la salud y el enfermo
se interponen los aparatos y un cierto saber. Ciencia y tecnologia confi-
guran un modo de realidad cuya artificialidad puede desdibujar al hom-
bre y convertirse en riesgo para su irreductible alteridad.

“El exceso del espiritu técnico trae aparejadas estas consecuencias: la «uniformidad sin
distancia» y la no «proximidad» de las cosas. Llevado por una especie de voluntad pro-
meteica, 0 por una ldgica enajenada e independizada del hombre que la maneja, o por
un instinto de apropiacién y de disposicién dominadora omnipotente, ese espiritu téc-
nico trata de colmar todo hiato, todo «entre-dos», toda sana distensién que distingue,
diferencia y separa existencialmente cada «aqui», de todos los otros «aqui». Se podria
decir que estamos frente a un tipo de humanidad que ya no espacializa en la forma de
lugares, comarcas y regiones familiares, sino que anénimamente es espacializada por
la fuerza artificial de un espacio homogéneo, cuantitativo y mensurable que sélo tien-
de a sedarse en la medida que llega a alcanzar una especie de siempre inalcanzable «ubi-
cuidad» total. [...] El dominio técnico del espacio apunta a una omnipresencia del
hombre en todos los rincones del universo. [...] Pero la experiencia parece mostrarnos
que, en la medida en que se cumple este progreso [...], el espacio existencial se desvi-
taliza, disolviéndose en espacio homogéneo, cuantificado y enteramente exteriorizado.
En un espacio de esta naturaleza, anonimo y abstracto, las cosas se vacian de su mejor
sustancia y se tornan vanas, se aglutinan en masas etiquetadas en base a prototipos es-
tandarizados. Volverse vanas las cosas significa que ellas pierden la medida de su dis-
tanciarse y de su avecinarse. En este sentido son aniquiladas en sus auténticas relacio-
nes vinculantes y convertidas en simple material de consumo™.15

La técnica puede comportar un uso erdtico-simbidtico cuando se im-
plementa como poder que penetra, controla y asimila. Cabria preguntarse

15. H. MANDRIONI, Pensar /a técnica. Filosofia del hombre contemporaneo, Buenos Aires,
Guadalupe, 1990, 64-65.
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si las bromas soeces que circulan en las unidades de cuidados intensivos no
se relacionan de alguna manera con el imaginario del poder tecnolégico y
qué relacion existe entre el imaginario tecnoldgico y un cierto uso del len-
guaje. Me pregunto si esas bromas no revisten un cierto tinte pornografico
en tanto borran al sujeto como presencia y lo expresan como objeto.

Cuando el sujeto deviene objeto, esta cosificacién imaginaria cum-
ple una doble funcién. Por un lado, aparece como la colmadura de un
hueco, ilusién del apaciguamiento de la angustia; por otro, como lo que
me oculta mi condicién de sujeto deseante, finito y mortal. Agotamiento
del deseo, muerte de la subjetividad, desaparicién de la alteridad. El ob-
jeto proclama la muerte del sujeto. Ante lo que no es manejable, lo real,
la vida y la muerte, circulan cuerpos, cosas, objetivaciones: todo lo que
ilusoriamente se puede controlar. Suefio de omnipotencia que me en-
trampa en la radical impotencia de las cosas en las que yo también soy
metamorfoseado por esta erotizacién simbidtica.l6

Asimismo, no se puede ignorar el modo de abordar la cuestién de la
muerte en nuestra cultura actual. En los dltimos siglos el lugar del morir
se ha desplazado de las propias casas al hospital. Hoy esto estd siendo re-
vertido por motivos de costos, disponibilidad de camas y necesidad de
tratamiento especializado (cuidados paliativos). No obstante, aunque en
ciertas enfermedades terminales se estd volviendo a morir en el propio se-
no familiar (hogar), lo que prevalece es el ocultamiento.

El tema del ocultamiento ha cambiado en el transcurso del tiempo.
Primero se oculté al moribundo para protegerlo de terceros; luego se
oculté el hecho de la muerte al mismo moribundo; finalmente se oculté
la muerte al contexto social para no perturbar la idea de una vida dicho-
sa. En los nuevos cementerios los signos de la muerte desaparecen en el
verde pacifico de los prados. El hombre contemporineo parece no que-
rer enterarse de su muerte. La muerte aparece a nuestros contemporaneos
como el primer tabd, desplazando al sexo: a la liberacion del eros siguié
el aprisionamiento del tanatos. Empero, como estas dos fuerzas vitales es-
tin profundamente hermanadas y en permanente equilibrio inestable, lo
que suceda con una impacta en la otra. La exacerbacién de eros condice
con la negacién imaginaria de tanatos.1”

16. Cf. M. MARzANO, La pornografia o el agotamiento del deseo, Buenos Aires, Manantial,
2006, 39-74.

17. Cf. P. ARIES, Historia de la muerte en Occidente. Desde la Edad media hasta nuestros
dias, Barcelona, El Acantilado, 2000, 83-98; 223-268.
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La negacion de la muerte, operada de distintas formas, no es ajena a una
clerta concepcidn y aplicacion de la tecnologia en medicina. Los fenémenos
de desplazamiento, ocultamiento o negacion de la muerte comprometen la
posibilidad identitaria en la relacién médico-paciente. Por ende, estrategias
como “de eso no se habla”, “hacemos de cuenta que aqui no pasa nada y por
eso nos reimos”, etc., son la contracara del modo como la cuestién de la

muerte incide en las relaciones que entabla el profesional de la salud.

4. Conclusién

El fenémeno de reduccion del sujeto estd todavia muy presente en
cierta medicina. De hecho, en Estados Unidos, cuna de los principios de
la bioética, se estd revisando su modo de aplicacién. Como afirma la Dra.
Christine Cassel, el respeto casi sagrado del principio de la autonomia del
paciente, sumado a la rentable industria de los juicios, terminé en el aban-
dono del mismo paciente.!8

Aungque la relacion autonomia-beneficencia sea compleja, inestable
y plantee siempre nuevos desafios, no se resolverd ni en el abandono del
paciente ni en la omnipotencia del profesional de la salud. Plantear la re-
lacién desde el cuidado mutuo que ejercen ambos, puede ser un camino
para superar ciertas antinomias y tensiones surgidas de postular a los
miembros de la relacién en oposicion.1?

ALEJANDRO C. LLORENTE
14.03.06 / 14.05.06

18. “El principismo fue una suerte de «puerto seguro» para los médicos en esta Gltima década
de gran cambio en los estandares, bioética, normas médicas y legislacion. Con estos principios sen-
cillos y una sencilla comprension de la ley, podian sentirse en cierto modo protegidos de posibles
juicios y, alin mas, de ser considerados no éticos (...) Pero ahora, en este mundo complejo pedimos
a los médicos que restablezcan la intimidad en las relaciones con sus pacientes, que vuelvan a car-
gar algo de ese pesado peso sobre sus hombros, que se pregunten y tal vez internalicen las fuentes
de sentido religioso o filoséfico de sus pacientes y que las conecten con sus propias fuentes de sen-
tido”. C. K. CasskL, “Clinical medicine and biomedical ethics in the 1990's”, en E. R. DuBost — R. Ha-
MEL — L. J. O'CoNNELL, A Matter of Principles? Ferment in U.S. Bioethics, Valley Forge, Trinity Press
International, 1994, 340-341. Un poco mas adelante, dira: “Es necesario clarificar dos dimensiones
en la clinica médica. La primera es entender las razones por las que se toman las decisiones. La se-
gunda es entender el sentido de lo que se hace: aca tenemos la pobreza mas absoluta en el ambito
clinico. ([Donde esta el sentido profundo de nuestros actos y de nuestra profesion en la manera bu-
rocratica y economicista de conducir la medicina de los Gltimos afios? Encontrar este sentido pro-
fundo es el desafio mas importante de la proxima década”. /bid., 342. La traduccion es mia.

19. Esta vivencia de la relacion desde el punto de vista de ambos participantes origina un tipo
de vinculo que M. Buber llama “inclusion” (Umfassung) y supone la actuacion de una profundidad
(el alma) que va mas alla de la sola asistencia médica. Cf. GORDON, “La ética y el lugar del otro”, 92.
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COR AD COR LOQUITUR

Aproximacién teolégica a la oracién de Newman

RESUMEN

El autor estudia el lugar que ocupé la oracién en la vida de Newman en su etapa an-
glicana como catélica. A través de un recorrido por la vasta obra del converso inglés
intenta una aproximacién a su doctrina sobre la oracién, tanto en sus formas como
contenido; mostrando asimismo los peligros a los que siempre debe hacer frente esta
practica en la vida de fe.

Palabras clave: oracidn, sentido del misterio, virtudes y defectos del orante, discerni-
miento.

ABSTRACT

The autor studies the role that prayer had in Newman’s life during his Anglican and
Cathlolic phases. Through a visit to the wide work of English converts, he tries an
approach on his doctrine of prayer, both in its shape and content, showing the dan-
gers that this practice encounters when living in the faith.

Key Words: prayer, sense of mystery, virtues and defects of the devoted who prays,
discernment.
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1. Introduccién

John Henry Newman tuvo en 1816, cuando contaba quince afios de
edad, una extraordinaria experiencia religiosa, después de la cual se sintié
unido a Dios de manera muy intensa, y que expresé con estas palabras:
“en el mundo existen sélo dos seres absoluta y luminosamente auto evi-
dentes: yo y mi Creador.”! Esta unién se hizo cada vez mis fuerte con el
paso del tiempo, lleg6 a absorberlo completamente, y a orientar todo su
pensamiento y accidn. Ella era una relacion de fe, que se basaba sobre la
certeza de la revelacién cristiana, del amor a Dios por él, y se manifesta-
ba en una oracién constante y fervorosa.

La oracidn se convirti en la ocupacion preferida de Newman, mar-
c6 el tono de sus dias, asumiendo aspectos nuevos en las fases sucesivas
de su larga vida. Lo acompaiid y conforté en el periodo en que fue estu-
diante en Oxford; se hizo mds frecuente y abierta a los demds cuando fue
nombrado pérroco en la iglesia universitaria de St. Mary; se volvié apa-
sionada durante el movimiento de Oxford, iniciado en 1833, y en los afios
de crisis que precedieron a su conversion al catolicismo. Después del in-
greso en la Iglesia Catdlica, en 1845, la oracién asume otra tonalidad, se
enriqueci6 de una nueva dimensidn: se volvié mds simple, mds confiada,
podria decirse mds popular, expresindose en las pricticas y en los ejerci-
cios de devocidn propios de la piedad catdlica.

Newman no encerrd en si mismo una experiencia tan grande, sino
que la hizo materia de reflexién para comprenderla mejor y llevarla al co-
nocimiento de los otros. En esta elaboracién, no se limité a revelar sus
sentimientos personales, sino que los enriquecié con el estudio y el apor-
te de aquello que podriamos llamar las fuentes de la oracidn, tales como
la Biblia, su pan cotidiano desde que era nifio, su libro de lectura y medi-
tacién continua; la tradicion cristiana, sobretodo los Padres de la Iglesia,
que ley6 completos en orden cronoldgico; los tedlogos anglicanos, los
llamados Carolines Divines del 1600 que tuvieron un enorme influjo en
su formacidn teoldgica y espiritual, y el Prayer Book, el libro oficial de la
oracién anglicana para todos los tiempos del afio.

1. Apo. 32. Las citas estan tomadas de la edicion preparada por VicTor G. Ruiz Y José MORA-
Les, J. H NEwmAN, Apologia pro Vita Sua. Historia de mis ideas religiosas, Madrid, Encuentro,
1996.
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Afirmado en su experiencia personal y en la doctrina de tales fuen-
tes autorizadas, Newman traté muchas veces sobre la oracién en sus es-
critos y en la predicacién, dedicindole expresamente algunos sermones,
desarrollando los aspectos mds relevantes. El conjunto nos presenta una
oracién de alto nivel, provista de rasgos inconfundibles: una oracién no-
ble, sostenida, incisiva, a veces polémica, que no concede nada a la impro-
visacién y al facilismo.

En 1879 al serle conferido el Cardenalato por el Papa Ledn XI1I, eli-
g16 como lema de su escudo heréldico la expresién cor ad cor loguitur (el
corazén habla al corazdn). Estas palabras resumen muy bien el estilo de
la oracién newmaniana, porque muestran el acto orante, al interior del
didlogo que se establece entre el hombre y Dios.

Actualmente, no obstante el ruido de una sociedad distraida y su-
perficial, se percibe en muchos, una nostalgia del sentimiento religioso y
una busqueda de interioridad. Para el hombre sediento del encuentro con
Dios, Newman se ofrece como guia seguro que puede acompaiiar en el
aprendizaje de la ardua tarea que supone la oracién.2

En las siguientes reflexiones intentaremos exponer los lineamientos
fundamentales de su experiencia orante como de su doctrina sobre la ora-
cioén. Buscamos también responder a los cuestionamientos y dificultades
que hoy se presentan con mds frecuencia en torno al tema de la oracién,
tanto en su contenido como en sus formas.

2. La oracién en la trama de su vida

“Oh Santisimo y amabilisimo Corazén de Jests, tu estis escondido en la Santa Eu-
caristia, y aqui palpitas siempre por nosotros. Ahora como en otro tiempo tu di-
ces: Desiderio desideravi, ‘he deseado ardientemente’. Te adoro con todo mi amor
y con toda mi veneracién, con mi afecto ferviente y con mi voluntad cada vez més
décil y animosa. jOh Dios mio!, cuando tu vienes a mi en la santa comunién y po-
nes en mi tu morada, haz que mi corazén palpite al unisono con el tuyo.

2. Cf. Mensaje del PAapA JuAN PaBLO Il con ocasion del Il centenario del nacimiento del Carde-
nal Newman, L ‘Osservatore Romano n° 11 (2001) 8. Sobre la espiritualidad de Newman puede
verse: BOUYER, Louis, NEwWMAN, His Life and Spirituality, London, Burns and Oates, 1958; C. S. Des-
SAIN, The Spirituality of John Henry Newman, Minneapolis, Winston Press, 1977; |. Ker, Healing
The Wound of Humanity. The Spirituality of John Henry Newman, Darton. Longman + Todd, Lon-
don, 1993.
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Purificalo de todo aquello que es orgullo y sensualidad, de toda dureza y crueldad,
de toda perversidad, desorden y tibieza.

Célmalo a tal punto de ti, que ni los acontecimientos cotidianos, ni las circunstan-
cias de la vida, puedan lograr perturbarlo, y en tu temor y en tu amor pueda en-
contrar la paz”.3

Esta plegaria para la adoracion eucaristica, tomada de sus Medita-
tions and Devotions, es un bello ejemplo de cémo la oracion constituyd
la trama espiritual en la vida de Newman. En efecto, él fue sin duda un
hombre dotado de brillantes dones intelectuales; sus investigaciones filo-
soficas han contribuido a la historia del pensamiento y de la cultura, y sus
escritos teoldgicos y espirituales, notables por su claridad de expresion, le
han merecido un puesto de honor entre los escritores religiosos de la épo-
ca moderna.

Pero junto a esta cualidad de estudioso, hay en él una dimensién es-
piritual que animaba y guiaba la anterior, teniéndola alejada del error, y
confiriéndole a sus escritos un poder de atraccién y persuasién poco co-
mun en otros escritores de su tiempo. Este centro espiritual que permite
aunar ciencia y contemplacion, no es otro, que la misma vida personal de
Newman; una vida de fe, de virtud y piedad, sostenida y alimentada por
la oracién constante.

Para Newman la oracién es simplemente la conversacién del hom-
bre con su Dios y Creador. Es la voz de la fe, que pone al hombre en co-
munién con un mundo més elevado y que hace al cristiano capaz de ejer-
citar su condicién de hijo de Dios:

“Nuestra conversacion estd en los cielos, afirma S. Pablo (Fil. 3, 20). La oracién y
la alabanza son las expresiones de esta conversacidn celeste. Son la expresién de la
tipica actitud cristiana de escrutar y esperar la venida de Cristo, el ‘Sursum Corda’
que pone al creyente en contacto con el cielo mientras todavia vive en el mundo”.#

La oracién ha sido en Newman un habito cultivado durante toda su
vida. Este se originaba en la clara conciencia que tuvo desde muy joven,
de la presencia de Dios y de su santidad. Sobre esta experiencia escribe en
su Apologia: “Cuando tenia quince afios (en el otofio de 1816), se produ-

3. J. H. NewmaN, Meditazioni e Preghiere, a cura de Giovanni Velocci, Milano, Jaca Book,
2002, 106; en adelante MD.

4. Cf. "Waiting for Christ” en Sermons preached on Various Occasions, London, 1908, 85;
en adelante SVO.

346 Revista Teologia « Tomo XLIV < N° 93 e Agosto 2007: 343-364

[COR AD COR LOQUITUR]

jo en mi un gran cambio interior. Cai bajo la influencia de un credo defi-
nido y recibi en mi intelecto la marca de lo que es un dogma, que gracias
a Dios nunca se ha borrado ni oscurecido”.

¢Cbémo se produjo este gran “cambio de pensamiento” y cuales fue-
ron las consecuencias? En el verano de 1816, Newman permaneciendo en
la escuela Ealing (Londres) a causa de una enfermedad y de dificultades
econdémicas en la familia, lee el libro Force of Truth de Thomas Scott.¢

Este libro —al igual que sucedi6 en San Agustin con la lectura de
Hortensio— tuvo un grandisimo influjo sobre el alma de Newman. Lo
gui6 ante todo a una gran certeza acerca de la existencia de Dios: “Fue él
-confiesa- quien primero planté en mi mente esa fundamental verdad de
la religion”.7 Esta certeza del dogma se expresa de dos modos, por una
parte le hizo entender la variedad de las cosas de este mundo. Dice en la
Apologia que esta experiencia tuvo el efecto de “aislarme de las cosas que
me rodeaban, en confirmar mi desconfianza hacia la realidad de los fend-
menos materiales, y en hacerme descansar en el pensamiento de dos y so-
lo dos seres absoluta y luminosamente auto evidentes: yo y mi Creador”.8

Esta cldsica expresién newmaniana, encierra una percepcion y expe-
riencia central en su espiritualidad, ajena a todo subjetivismo, en cuanto
que el hombre queda abierto al misterio trascendente de Dios. El sermén
La individualidad del Alma® de 1836 constituye un excelente comentario
a esta expresion. Individualidad del alma es otro nombre para designar su
inmortalidad. El descubrimiento de que Dios es amor, lleva a descubrir la
responsabilidad personal de cada uno ante Dios. El hombre no estd he-
cho sélo para la vida inmortal sino para una inmortalidad que es partici-
pacion en la vida eterna de Dios. No es la cuestion abstracta de la distin-
cién metafisica entre cuerpo y alma que Newman tiene en mente. Lo que
entiende por inmortalidad (o individualidad) del alma, es que el hombre
estd destinado no a una vida sin fin solamente, sino a una vida con Dios.

5. Apo. 31.

6. Thomas Scott (1747-1821), fue clérigo anglicano, de doctrina y piedad calvinista. Su co-
mentario sobre la Biblia, publicado desde 1788 a 1792, alcanz6 extraordinaria difusion entre los
evangelistas. Murié en Aston Sandford cerca de Oxford, de donde era parroco desde 1801. Su
autobiografia, The Force of Truth (1779) tuvo gran difusion.

7. Apo. 32.

8. Apo. 32.

9. Cf. “The Individuality of the Soul”(27.11.18386), J.H. NEwMAN, Parochial and Plain Sermons.
Ignatius Press, San Francisco, 1997, 784; en adelante PPS.
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Con particular intensidad reaparece esta idea al final de su vida cuando
reflexiona sobre la perspectiva de la vida futura:

“Mirando mis alld de esta vida, mi oracién primera, mi anhelo, mi esperanza ar-
diente es ver a Dios. El pensamiento de reencontrarme alld con mis queridos ami-
gos de la tierra palidece ante aquel otro. Si, creo que nunca moriré; esta expectati-
va tremenda de la inmortalidad me aplastaria si no fuera porque confio y pido que
sea una eternidad en la compaiia de Dios. ; Cémo puede ser la eternidad algo bue-
no si no es con él? Para la gente que quiero mi Unica oracién es que ellos también
vean a Dios”.10

Con un planteo mds bien de tipo psicoldgico, Newman sefiala lo
que ya S. Agustin denominaba “inquietud del corazon”! y Sto.Tomds
“deseo natural de ver a Dios”,12 indicando asi la orientacién del hombre
hacia su Creador. Por un lado muestra la insatisfaccién que provocan las
cosas creadas, al no poder saciar aquella “capacidad” que el hombre tiene
de lo Absoluto, y por otro, indica la oracién como la cualidad que permi-
te al alma descubrir su origen y buscar en él su sosiego:

“Reparamos poderosamente en la relatividad y debilidad de las cosas de este mun-
do; nos damos cuenta que hacen promesas que luego no cumplen. Las cosas nos
defraudan. Y si cumplen lo prometido, no acaban de satisfacernos. Buscamos algo
que no sabemos bien lo que es, pero estamos seguros de que el mundo no nos lo
ha dado. Ademds, jlos cambios en esta vida son tantos, tan repentinos, tan mudos,
tan constantes!

El mundo nunca deja de cambiar y sigue cambiando hasta entristecernos; hasta un
punto en el que desaparece nuestra confianza en él. Se hace patente que no pode-
mos seguir dependiendo de él, a menos que marchemos a su paso y cambiemos no-
sotros también, cosa que no podemos hacer. Sentimos que mientras el mundo cam-
bia, nosotros somos uno y el mismo, y asi, con la ayuda de Dios, llegamos a per-

10. Cf. The Letters and Diaries of John Henry Newman, Edited at The Birmingham Oratory
with notes and introduction by C. S. DEssAIN and T. GORNALL, S. J., volume XXIX (to John Rickards
Mozley, Feb. 26.1880) 241, Oxford, Clarendon Press, 1976; en adelante LD.

11. Cf. Conf. I. 1; también Conf. VIl 8: “Con aguijones internos me espoleabas para que no
estuviese tranquilo hasta llegar a la certeza de tu existencia”. A esto alude también el P. Henri De
Lubac al hablar del “deseo desconocido’, en £/ misterio de lo sobrenatural, Encuentro, Madrid,
1991, 227.

12. Cf. Q. disp. de Spe 1ad 6. Este desiderium naturale videndi Deum, le sirve a Sto. Tomas
para cualificar la aspiracion que hay en el espiritu humano, experimentable bajo la forma de ten-
dencia a la felicidad y a la contemplacion de la verdad. Por eso no se trata de un aspecto particu-
lar del hombre. Mas bien la define como la situacion fundamental de la existencia humana, que
apunta siempre mas alla, como “movimiento abierto al futuro’, y que siempre se concreta en tres
posibles opciones, que dibujan claramente cual es el término del deseo de Dios: o /a resignacién,
0 la desesperacion, o la esperanza (Cf. Sc G lI, 48; IV, 54; Sth. 1 q. 75 a. 6)
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cibir algo de lo que significan nuestra independencia respecto a las cosas tempora-
les y nuestra inmortalidad.”13

En numerosas ocasiones, Newman ha relacionado el tema de la in-
mortalidad del alma con la necesidad de la oracion. En el que es conside-
rado su primer sermén anglicano de 1826, partiendo de un pasaje de la
carta a los Hebreos: “Santidad, sin la cual nadie vera al Sesior”, sostiene
que el gjercicio de la santidad le es exigida al cristiano como una prepara-
cién a la vida bienaventurada. Santidad no es otra cosa que guardar los
mandamientos de Dios; hacer las cosas como El quiere que las hagamos;
vivir habitualmente en la visién del mundo futuro, como si hubiéramos
roto los lazos de esta vida, y hubiéramos muerto ya.l4

Newman reconoce que el hombre suele engafiarse en las verdades de
la fe, y en este caso muchas veces considera el cielo un lugar como esta
tierra, un lugar donde cada uno puede elegir y hacer su propio gusto. En
este mundo el hombre encuentra en el trabajo, la ciencia, la literatura y la
politica su ocupacidén y su placer. Pero en el mundo venidero, donde Dios
serd todo en todos, es totalmente diferente. Para ese estado de bienaven-
turanza eterna, Dios le ha dado al hombre como preparacidn, esta vida.
La santidad, y la oracién constituyen esta preparacién, que Dios exige a
todos los hombres a los que hace participes de su vida divina. La oracién,
en efecto, “instaura” en nosotros el modo de vida de los bienaventurados.
Ella es proporcional, no solo a nuestro estado de peregrinos, sino a nues-
tra futura condicién de ciudadanos del Cielo. Newman parece decirnos
que en la oracién hacemos cada dia, lo que un dia haremos por toda la
eternidad.

“El cielo no es como este mundo. Voy a decir que es mucho mas como una iglesia.
Porque en un lugar de culto ptblico no se escucha ningin lenguaje de este mundo,
no hay planes traidos por objetivos temporales, grandes o pequefios, ninguna in-
formacién de cémo fortalecer nuestros intereses mundanos, extender nuestra in-
fluencia o establecer nuestro crédito...Aqui escuchamos sola y enteramente de
Dios. Le alabamos, le adoramos, le cantamos, le agradecemos, lo confesamos, nos
entregamos a El, y pedimos Su bendicién. Y por lo tanto, una iglesia es como el
cielo; porque tanto en una como en otro hay un tinico soberano asunto ante noso-
tros: la religién”.15

13. Cf. “The immortality of the Soul” (21VII. 1833), PPS 1,2 17.
14. Cf. "Holiness necesary for Future Blessedness, 1826, PPS1, 15y 6.
15.PPS1,17.
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Este adiestramiento por el que el hombre se prepara ya desde este
mundo para el cielo, tiene en la oracién como en la vida moral sus debe-
res fundamentales, los cuales dan a la vida de fe un sello inconfundible de
autenticidad y sinceridad. Al examinar la propia vida con todos sus actos,
a la luz de la mirada de Dios, Newman nos descubre la responsabilidad
que nos toca a cada uno en esta tarea:

“No hemos sido enviados a esta tierra para nada. No hemos nacido por casualidad.
No estamos aqui para dormir durante la noche, levantarnos por la mafiana, buscar
alimento, beber y comer, reir y bromear, ofender a Dios cuando nos viene en ga-
na, reformar nuestra vida cuando nos cansamos de pecar, criar hijos y morir. Dios
contempla a cada uno de nosotros, crea toda alma, la infunde, una a una, en un
cuerpo, y lo hace con una intencién. Nos necesita, se digna necesitar a cada uno de
nosotros. Tiene un plan para cada hombre. Somos iguales en su presencia, y nos si-
tda en diferentes circunstancias y estados, no para hacer en ellos lo que nos plaz-
ca, sino en orden a trabajar para El. Igual que Cristo tuvo una tarea, nosotros te-
nemos la nuestra. Igual que El cumplié gozoso su trabajo, también nosotros he-
mos de alegrarnos en el nuestro.”16

Es en este sentido que Newman considera la oracién no tanto como
un “privilegio” sino como un “deber”. Como veremos luego, la oracién
hunde sus raices en el misterio mismo de Dios; su estimulo y motivacién
ultimas la encuentra en la fidelidad de Dios hacia el hombre, expresada en
el Amor creador y redentor, por el cual sostiene nuestra existencia, lla-
méindonos a compartir una vida mas alta, sobrenatural, que solo la fe pue-
de captar y la oracién experimentar:

“[...] lo que ahora diré concerniente a la oracién, no la consideraré en cuanto privi-
legio, sino como un deber, pues hasta que no tenemos alguna experiencia de los de-
beres de la religién, somos incapaces de tomar parte propiamente en los privilegios.
Es demasiada la moda del dfa, ver la oracién principalmente como un mero privile-
gio, tal, que ser negligente es sélo inconsiderado, pero no pecado. Es optativo”.1”

Llegados aqui podemos ya vislumbrar cual es la doctrina de New-
man sobre esta prictica, a la que llama justamente: “la verdadera esencia
de toda religion”;18 y al punto de citar con total aprobacién, la dristica

16. J.H NewmaN, Discourses Addressed to Mixed Congregations, introduced and edited by
James Tolhurst, vol. VI, Millenium Edition, Gracewing, Leominster, 2003, 128-129; en adelante
Mix.

17. cf. “Times of Private Prayer”(20.X11.1829), PPS 1, 19 158.

18. Cf. A Letter to Pusey’, in Diff. Il, 68.
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frase de su Padre espiritual S. Felipe Neri: “Un hombre sin oracion es un
p p
animal sin razon”.19

En uno de los més bellos sermones en donde Newman trata sobre la
oracién y que lleva por titulo Mental Prayer, establece una luminosa ana-
logia entre la vida del alma y del cuerpo:

“No sabemos c6mo dé Dios la vida a nuestras almas, de la misma forma que tam-
poco sabemos cémo da la vida a nuestros cuerpos. La vida de nuestro espiritu, se-
gtn S. Pablo «est4 escondida con Cristo en Dios» (Col. 3, 3); y a semejanza de c6-
mo se manifiesta la vitalidad del cuerpo a través de los movimientos del mismo, la
presencia del Espiritu en nosotros se revela a través de la actividad espiritual, bajo
la forma de la plegaria continua. La plegaria representa para la vida espiritual lo que
las pulsaciones y la respiracién para la vida del cuerpo. Pensar vivo un cuerpo frio,
inmévil e insensible, es tan absurdo como considerar viva un alma que no reza”.20

Newman subraya aqui el término de la analogia, mostrando, que del
mismo modo que el latido de un corazén es connatural a un cuerpo vivo,
asi la oracién lo es para el alma. El alma de una “fe real” estd en la ora-
cién, porque es ella la que mantiene vivo el didlogo amoroso con Dios,
por el que el alma cumple aquello de S. Agustin cuando dice que ella es-
td mds presente “ubi amat plus quam ubi animat.” De aqui se desprende
la necesidad de la oracién constante de la que habla S. Pablo (1 Tes. 5, 17),
por lo que la oracién debe ser en la vida cristiana, algo tan simple como
las relaciones que tenemos con aquellos a los que amamos, algo tan natu-
ral como el aire que respiramos. Newman insiste en el citado sermdn:

“Puede temerse, desde luego, que mucha gente no rece en determinados momen-
tos, ni se mantenga en comunién habitual con Dios. Es ficil comprender cémo se
comporta: La plegaria se considera como una actividad ocasional, a la que se recu-
rre cuando se siente la necesidad de la asistencia divina, cuando se esta atribulado
o se tiene miedo, o bien, cuando la sensibilidad estd particularmente excitada: en
efecto, se ignora qué puede ser una religiosidad habitual o el ejercicio de la presen-
cia de Dios durante un cierto tiempo en determinados momentos. Es doloroso
comprobar que inclusive los mejores cristianos carecen del espiritu de plegaria.
Que trate cada uno de confrontar las muchas veces que ha sentido la necesidad de
rezar mientras era victima de las preocupaciones, con las raras veces en que ha da-
do gracias a Dios por haber oido sus plegarias, y se dara cuenta de cudn poco po-
see el verdadero habito de la plegaria y de cudnto depende su piedad de una emo-

19. MD 188.
20. Cf. "Mental Prayer”(13.XI11.1829), PPS. VII, 15 15638.
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cién accidental, lo cual no testimonia desde luego, que se posea un corazén verda-
deramente cristiano.”2!

Con estas afirmaciones y otras que podrian traerse a ejemplo, no de-
be sorprender que Newman haya hecho de la oracién un hibito durante
todos los periodos de su vida. Su espiritu de oracién fue desarrollindose,
no sin dificultades, de alli que aconsejara siempre la abnegacién como cri-
terio de seriedad religiosa. De la prictica perseverante de la oracién pudo
también decir:

“Levantaos en la mafiana con el propésito (quiera Dios) de que el dia no pasard sin
su abnegacion [...] Este también es el modo para mantener tu corazén despierto.
Pruébate cada dia en pequefios actos, para demostrar que tu fe no es un engafio.”?2

3. El sentido del misterio

Hemos mencionado ya, como Newman tuvo desde muy joven, una
clara conciencia de la “presencia de Dios” y como en la necesidad y préic-
tica de la oracidn constante, expresaba el “estar frente” a esta Presencia.
Algunas lecturas anglicanas,?3 junto al descubrimiento de los Padres ale-
jandrinos,?* fueron forjando en su pensamiento, lo que él llamé el “prin-
cipio sacramental”25 es decir la doctrina de que los fenémenos materiales
son a la vez tipo e instrumentos de cosas reales e invisibles.

Newman considera lo visible como la cdscara exterior de un mundo
misterioso, que mientras quita a nuestra mirada las invisibles grandezas
de Dios, al mismo tiempo no las hace presentes. En el sermén The Invi-
stble world de 1837, considerado una de sus grandes homilias, resume
magistralmente su pensamiento: “Las cosas creadas proceden de un cen-
tro de amor y bondad que es el mismo Dios, pero no son su plenitud; ha-
blan del cielo pero no son del cielo. No son en cierto modo, sino deste-

21. Ibid 1540; el mismo argumento puede verse en el sermon “The Good Part of Mary”

(26.X.1834) PPS I, 22 685.

22. Cf. “Self Denial The Test of Religious Earnestness (22.XI1.1833), PPS.I 5 49; también con
relacion a la oracion en medio de los deberes cotidianos, el bello sermoén: “Doing Glory to God in
Pursuits of the World” (1.X1.1836) PPS. VIII, 11 1656.

23. Apo. 36y 43.
24. Apo. 49-50.
25. Apo. 43.
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llos perdidos y débil reflejo de su Imagen; son tan solo migajas de la me-
sa. Nosotros esperamos la llegada del dia de Dios, cuando todo este mun-
do exterior, aunque bello perecerd, cuando los cielos sean quemados y la
tierra quitada”.26

El principio sacramental, Newman lo aplica a numerosas realidades:
a la naturaleza, la historia, la Iglesia, la sociedad y los dngeles. Bajo este
dngulo visual, considera el desarrollo histérico del mundo: “Hay dos
mundos, el visible y el invisible, como dice el Credo: el mundo que ve-
mos y el que no vemos; y el mundo que no vemos existe tan verdadera-
mente como el que vemos: [...] Fijaos que la gente habla a menudo como
si el otro mundo no existiera ahora sino solo después de la muerte. Pero
no es asi: existe “ahora”, aunque no lo veamos. Estd entre nosotros y nos
rodea”.?” Pero el principio sacramental subsiste con mayor intensidad en
el mis grande fenémeno de la historia que es la Iglesia. La Iglesia en su
realizacién histdrica no es otra cosa que el aspecto visible de la Jerusalén
celeste, una imagen que se asemeja a su prototipo, que espera continua-
mente la presencia de la sociedad invisible de Dios, con sus dngeles y san-
tos y nos conduce a las realidades inmutables, a Dios.28

Esta mirada sacramental que Newman tiene de la historia, le permi-
te tener una valoracion mds honda de los hechos que suceden en ella. El
cristianismo, como revelacién que acontece en la historia, es en si mismo,
un don sobrenatural que tiene su origen y su vida en el mundo invisible,
y s6lo su extension en el visible. De modo que se presenta en el terreno
de la historia, como un designio inmenso, que se proyecta a lo ancho y a
lo largo, no lo abrazamos, sino que nos rodea y abarca por todos lados.2?
El cristianismo trae el sentido de la historia; no es él una grandeza histo-
rica, sino la historia una grandeza cristiana.

La configuracién de su pensamiento a partir del principio sacramen-
tal, le ha dado a su espiritualidad un elevado sentido del Misterio. Aqui,
Newman participa de la atmdsfera natural que caracteriz6 al movimien-
to de Oxford, que se formé en un clima de oracién y poesia, y encontrd
expresion lirica antes de comenzar a expresarse en tratados doctrinales.

26. Cf. “The Invisible World” (16 VI1.1837) PPS./V 13 867.
27. Cf. “The Invisible World” PPS. 1V, 13 860y 862.
28. Cf. “The Church visible and Invisible” (25.X.1835) PPS. lll, 16 625.

29. J. H NEwmAN, The Via Media of The Anglican Church, Edited with introduction and notes
by H. D. Weidner, Oxford, Clarendon Press, 1990, 133.
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En efecto, hombres como Keble, Williams, Froude y Newman eran
todos ellos poetas que buscaban en la poesia algo mis que placer estético,
y en la religién algo mds que sentimientos piadosos. Sostenian que la
practica misma y el cultivo de la poesia demostrarian poseer en alguna
medida el poder de guiar la mente hacia la adoracién y la plegaria.

Newman estaba convencido de ello, y compartia la afirmacién de
Keble cuando este decia que “aquellos que desde su corazén prorrumpen
en poesia o buscan a Dios en la oracidn, necesitan siempre cultivar con
todo su espiritu la vision de algo més bello, mds grande y més digno de
amor que todo lo que puede ver el ojo natural”.30

La vision sacramental y poética de la existencia, Newman la aplica
también a la percepcidn que el hombre tiene de la armonia de la musica,
cuya dulzura representa bellezas desconocidas y el ritmo espiritual de
otro mundo:

“ces posible que aquella cadencia de notas, con sus arreglos inagotables, tan rica y
tan simple, tan resuelta y regulada, tan variada y majestuosa, no sea mis que un so-
nido que se va y perece? ;Puede ser que aquellas misteriosas conmociones del co-
razén, sutiles emociones, extrafios anhelos de algo que no podemos precisar, y su-
blimes impresiones que no sabemos de dénde proceden, hayan sido forjadas en no-
sotros por algo que no tiene consistencia, que viene y se va, que empieza y termina
sin trascender sus limites? No es asi, no puede ser asi. Deben de haberse desprendi-
do de alguna esfera superior, son las emanaciones de la armonia eterna en el 4mbi-
to del sonido creado; son los ecos de nuestro hogar, la voz de los dngeles, el Magni-
ficat de los santos, leyes vivas del gobierno divino o sus divinos atributos. Son algo
mis alld de sf mismas, algo que no podemos abarcar con el entendimiento. Algo que
no podemos articular; aunque el hombre mortal tiene el don de sentirlas realmente,
y quizés en esto radica su distincién de los demas seres terrestres”.3!

El “principio sacramental” posibilita ver a través del velo de las rea-
lidades creadas la presencia y accidn vivificante de Dios, pero se sostiene
en su pensamiento junto al “principio del dogma” que considera esencial
para dar al acto de fe, un contenido y un fundamento situado fuera del

propio yo:

30. C. DawsoN, E/ espiritu del Movimiento de Oxford, Madrid, Rialp, 2000 42. Sobre la di-
mension poética del movimiento de Oxford, puede verse la excelente obra de O. CHADWICH, The
Spirit of The Oxford Movement. Tractarian Essays, Cambridge, Cambridge University Press,
1992, 86 ss.

31. J.H.NewmaN, Fifteen Sermons Preached before the University of Oxford between AD.
1826 and 1843. Introduction by Mary Katherine Tillman, vol. b, Indiana, Notre Dame, 1997, XV,
398.
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“Desde los quince afios, el dogma ha sido el principio fundamental de mi religién.
No conozco otra religién ni puedo hacerme a la idea de otro tipo de religién. La
religién como mero sentimiento me parece algo ilusorio y una burla. Tanto puede
haber amor filial sin la existencia de un padre como devocién sin la existencia de
un Ser Supremo”.32

Newman ha visto con claridad los peligros de una devocién que es-
timula la contemplacién del propio yo y que degenera ficilmente en afec-
tacién piadosa e hipocresia. El error de los cristianos evangélicos dird en
1838, “fue que apelaron a las experiencias dentro de ellos, mds que a
Aquel que existe sin ellos”.33 La oracién como experiencia de Dios, ne-
cesita de la verdad objetiva, que el creyente solo alcanza, abriéndose sin-
cera y humildemente a la Revelacién que Dios hace de si mismo. Por el
contrario, cuando se prescinde de la Verdad Revelada, que recogemos en
la fuente de la S. Escritura y la tradicidn, la oracién se vacia de su conte-
nido real, llegdndose a identificar la gracia del Espiritu Santo con la expe-
riencia psicoldgica de su presencia en el alma. “No hay que admirarse
—dice— de que, donde el pensamiento de si mismo oscurece el pensamien-
to de Dios, languidezcan la oracidn y la adoracién”.34

Newman contribuyd eficazmente a librar la idea moderna de “expe-
riencia cristiana” de las hipotecas subjetivistas en las que era mantenida la
teologia protestante. En este sentido, trasladé6 la idea de “experiencia”,
desde unos planteamientos puramente epistemoldgicos de meros conte-
nidos de conciencia, a un horizonte en el que la vivencia religiosa tiene
lugar como reaccién de todo el ser humano ante la Presencia cierta del
misterio divino. Lo primero no es aqui la experiencia, sino Dios que la
hace posible y la provoca en el hombre.

Actualmente ante la difusién de técnicas orientales de meditacién en
el mundo cristiano, y frente a renovados intentos, no exentos de riegos y
errores, de fundir la meditacién cristiana con la no cristiana, Newman
nos proporciona algunos criterios de valor permanente, que nos ayudan
a discernir entre tantos métodos de oracién, que necesitan ser continua-
mente cribados, para evitar la caida en un pernicioso sincretismo.

32. Apo. 75. La relacion existente en el cristianismo, entre “dogma y contemplacion”, ha sido
tratada profundamente por Von Balthasar al hablar del objeto de la contemplacion, en La oracién
contemplativa, Madrid, Encuentro, 1988, 107-164.

33.J. H. NewmaN, Lectures on the Doctrine of Justification, reprint of the third edition (1874)
Eugene, OR., Wipf and Stock Publishers, 2001, 336.

34. /bid 337. Sobre este argumento puede verse J. DaNIELOU, Contemplacion Crecimiento en
la lglesia, Madrid, Encuentro, 1982, 25-33.
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4. La oracién y la idea de Dios

La actitud ante la oracién, ante el hablar “con” Dios, tiene mucho
que ver con el hablar “sobre” Dios. Cuando se afirma a la vez la posibili-
dad de hablar sobre Dios y la realidad de hablar con Dios, ambos extre-
mos se fecundan mutuamente.

El tedlogo protestante Oscar Cullmann ha sefialado la accién reci-
proca existente: “la oracién presupone una determinada idea de Dios, y
esta idea deriva de la oracién. Concretamente la oracién en el nuevo Tes-
tamento, presupone una concepcion especial de Dios y todo lo que el
Nuevo Testamento afirma sobre Dios y Cristo se basa en su idea de ora-
cién. Por el contrario, el rechazo de la fe en Dios tiene como consecuen-
cia el rechazo de la oracién.”3>

Cuando Newman ora o habla sobre la oracién, el Dios de la Reve-
lacién se hace inmediatamente presente, en sus atributos divinos, en sus
acciones histérico-salvificas, en el rostro humano de su Hijo, como en el
maravilloso universo de la gracia, actuante en la Iglesia y sus sacramen-
tos, y reflejado en la Virgen Maria, los dngeles y los Santos.

La oracién hunde sus raices en la tierra fértil de la S. Escritura y “su
meditacién —explica Newman- tiene como fin, convertirla en algo real,
hacer que los hechos que alli se refieren, resalten ante nuestra mente co-
mo objetos reales, que una fe tan viva como la imaginacién que los apre-
hende, pueda hacerlos cosa propia.”3¢

En las Meditations and Devotions,3” donde late el corazén de la ora-
ci6n de Newman, alcanza el cilmen de sus elevaciones espirituales la me-
ditacién sobre Dios, a quién contempla en la profundidad de su Ser,
emergiendo en el centro de su religiosidad un irresistible sentido de Dios,
que se constituye en el principio fundamental de su espiritualidad.

La contemplacién de Dios se detiene ante todo en su perfeccién ab-
soluta, de la cual estd convencido gracias a muchas experiencias: “Estoy
convencido, por una intima percepcion de ella en mi conciencia, como un
hecho experimental, tanto que creo més facil negar mi personalidad, que

35. 0. CULLMANN, La oracién en el Nuevo Testamento, Salamanca, Sigueme, 1999, 31.

36. J. H. NEwMAN, An Essay in Aid of a Grammar of Assent. Edited with Introduction and No-
tes by I. Ker, Reprint, Oxford, Clarendon Press, 1998, 97.

37. Obra p6stuma publicada en 1893 por el P. William Neville, que fue secretario y ejecutor
testamentario de Newman. En ella reiine todos los manuscritos dejados por Newman, que tuvo
durante su vida el habito de anotar aquellos pensamientos que de modo mas vivo golpeaban su
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tu personalidad, y perderia los fundamentos para creer en mi existencia,
si negase la tuya.”38

Aflora aqui en germen la prueba de la existencia de Dios de tipo psi-
coldgico-existencial que Newman describe ampliamente en la Grammar,
y que él prefiere a la prueba histérica y metafisica:

“Si no fuera por esa voz que habla tan claramente a mi conciencia y a mi corazén,
yo seria ateo, panteista o politeista al mirar el mundo. Hablo de mi, de mi caso, na-
da mds. No voy a negar, ni mucho menos la fuerza de los argumentos a favor de la
existencia de Dios extraidos de la vida y la sociedad humana o del curso de la his-
toria. Pero este tipo de argumentos no me encienden ni me iluminan, no barren de
un plumazo el invierno de mi desolacién, no hacen germinar las flores ni salir las
hojas dentro de mi, no hacen que se regocije mi ser mortal, que busca a Dios”.3?

En la elevacion sobre la perfeccién absoluta de Dios, describe su mi-
rada con una variedad de motivos: sin Dios no tendria el coraje de exis-
tir, tendria terror de vivir en este mundo selvético; mientras que con Dios,
experimento seguridad y paz.#0 Advierte ademds su condicién de creatu-
ra y se admira ante la bondad de Dios que lo ha hecho a su imagen, para
que pudiera dialogar con EL Dios es el creador sapiente, origen y fuente
de cuanto existe en el mundo, de todas las creaturas que fueron pensadas,
proyectadas y queridas desde siempre: “Todo ser por més insignificante
que sea, es pensado y creado por ti; cuanto mds cada alma que comienza
a existir por tu precisa voluntad y accion. Tu vez, tu haz visto desde toda
la eternidad a cada una de tus creaturas”. 4!

Después de haberse detenido en la descripcién de todos los seres
creados, en la belleza y variedad de las cosas, débil reflejo de las perfec-
ciones divinas, Newman se repliega sobre si mismo y sobre el dilema de
su destino eterno: “¢O Dios mio, te veré algtin dia? ; Qué vision puede
ser comparada a esta gran vision? ¢Podré ver la fuente de aquella gracia
que me ilumina, me fortalece y me consuela?”+2

corazon durante la meditacion. El libro se divide en tres partes: la primera contiene las Meditacio-
nes sobre la doctrina; la segunda parte las Meditaciones sobre las Letanias Lauretanas para el
mes de mayo y la novena de San Felipe Neri; y la tercera parte las Meditaciones sobre la Pasion
de Cristo, el Via Crucis y oraciones varias.

38.MD 107.

39. Apo 239-240.

40. MD 108.

41. MD 109.

42. MD 110.
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Un atributo de Dios que atrae constantemente la atencién de New-
man es su inmutabilidad, “centro y atraccién de todos los seres crea-
dos.”® Lo confronta con la aguda prueba y el sentido de la propia ines-
tabilidad, del cambio incesante del correr de los afios, por el que ve estre-
charse cada vez mis el espacio entre el tiempo y la eternidad. Advierte la
precariedad y la relatividad de todas las cosas y se expresa con frases de
profunda gravedad, que recuerdan algunos pasajes de la sabiduria biblica:

“Mi amoroso Sefior, es humillante para mi tener que decir: Dios serd todo en to-
dos, lo quiera yo o no. ¢No deberia ser precisamente mi mds grande deseo? ¢ Quién
sino ti puede hacerme feliz? También si yo tuviera, como ahora a disposicién to-
das las posibilidades que puede ofrecerme el espiritu del mundo, en el curso de una
generacién, es mas, de solo pocos afios, ¢acaso no me llenarfa de hastio? Si el mun-
do presente tuviera una duracién eterna. ¢ Podria acaso saciar mi alma? ;¢ Acaso hay
algo terreno, atin ahora, que a la larga no me canse? ; Acaso ama el viejo las mis-
mas cosas que el joven? No estamos sometidos tal vez a un cambio perpetuo?

Estoy seguro, Dios mio, de que llegard un dia, no importa que esté lejos o cerca,
en el que se habrdn agotado todas mis alegrias mundanas. T solo, Sefior mio, eres
el alimento capaz de saciarme para toda la eternidad”.#4

Newman percibe que el devenir de la historia con sus incesantes
cambios, encierra un sentido positivo, al no asegurarnos tienda duradera
en este mundo, y exigirnos una constante “pérdida y ganancia” (Loss and
Gain): “Aqui abajo, vivir es cambiar y ser perfectos es haber cambiado
frecuentemente.”#> Este “cambio” (o pérdida), es otro modo de expresar
la “conversién” (metdnoia), y le es exigido al hombre si quiere ver el ros-
tro de Dios; aqui, es el ser real, su propia alma la que debe ser transfor-
mada para ser capaz de disponerse a la visién. Solo el santo puede “ver”
(reconocer una naturaleza semejante) y gozarse en el Dios Santo. Asi
Newman se dirige a Dios: “Haz que dia a dia me modele sobre ti, y sea
transformado de gloria en gloria, para la continua contemplacién de ti y
para incesantemente apoyarme en tus brazos.”#6

En la exploracion del misterio de Dios Newman se encuentra con su
santidad, que lo llena de estupor y lo pone en adoracién; la describe co-

43.MD 112.
44. MD 120.
45. Development 67.
46.MD 1712.
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mo la realidad por la cual Dios es el totalmente Otro, separado e infini-
tamente diverso de las creaturas.

Newman sufre por la incapacidad en comprender tal atributo y usa
palabras que no logra explicar. Esta “docta ignorancia”# retornara cons-
tantemente en las Meditations, y nos permite descubrirlo en la linea de la
gran tradicidn, iniciada con Gregorio de Nisa*® y seguida por el Pseudo
Dionisio,*? hasta retomarse en el anénimo inglés “Cloud of Unknowing”
(Nube del no-saber), acaso la mejor obra de espiritualidad del siglo XIV.
Idea fecunda en la espiritualidad cristiana de occidente, encontrard sus
herederos en Nicolds de Cusa, los misticos alemanes especialmente Juan
Taulero y Jan Van Ruusbroec,’° consagrindose definitivamente en la 7o-
che oscura de S. Juan de la Cruz.>1.

En la edad moderna, Newman aparece como el mejor testigo de es-
ta tradicién.>? Sus elevaciones constituyen un encendido canto de adora-
ci6n y de alabanza, en el que Dios es celebrado en su naturaleza divina,
contemplada en la luminosidad de sus atributos, como en el pélido refle-
jo que de ella hacen sus creaturas.

“T eres Santo en todas tus obras, Sefior, y si en el mundo existe el pecado, ello no
viene de ti; ello viene del enemigo, de mi mismo. A mi, al hombre, la verglienza de
elegir el mal, mientras quiero el bien. {Qué abismo entre td y yo, Dios mio, no so-
lo en cuanto a la naturaleza, sino también en cuanto a la voluntad! Tu voluntad es
siempre santa. ;Cémo podré yo arder al acercarme a ti, Sefior? Sin embargo debo
acercarme, y cuando muera tu me llamards para juzgarme. «jAy de mi estoy per-
dido!. Porque soy un hombre de labios impuros» (Is. 6,5). Tu Cruz, Sefior, revela
la distancia que existe entre yo y tu, mientras que al mismo tiempo la anula. Ella
muestra la gravedad de mi pecado y el horror con el cual tu lo miras. Hazme com-
prender, mi amado Sefior, la doctrina de la Cruz en su plenitud, de modo que ella
me ensefie no solo mi alineacién a ti, sino que me done también la virtud de tu re-
conciliacién.”33

47. Cf. S. AgusTiN, Ep. 130, 14.25.

48. Cf. S. GREGORIO DE NisA, De Vita Moysi, 46.

49, Cf. Pseubo DIONISIO AREOPAGITA, Teologia mistica, 3.
50. JAN VAN RUUSBROEC, Bodas del alma, L. 3 c.1.

51. S. JuaN DE LA CRuz, Noche Oscura, C. 9.

52. La dimensién mistica de la espiritualidad newmaniana fue puesta de relieve por autores
como, Przywara, Walgrave y el carmelitano P. Albert de la Anunciacion, entre otros. cf. G. VELOC-
cl, Newman Mistico, Roma, 1964, 8- 9.

53. MD 115.
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5. Simplicidad y sinceridad, virtudes del orante

Puede parecer extrafio que un hombre como Newman, dotado de
tal habilidad intelectual, rezara de manera tan simple y natural, que cual-
quier persona puede hacer propias sus oraciones. No es casual que duran-
te el periodo anglicano dedicase tiempo a traducir del griego aquellas ora-
ciones que el obispo Lancelot Andrewes (1555-1626) compuso en siete
partes siguiendo el esquema del relato de la creacidn, para ser utilizadas
como un auténtico curso de plegaria universal, breve y preciosa.>*

Newman hizo suyas estas oraciones que le acompafiaron toda la vi-
da, y se identificé tanto con su estilo, nutrido de sabor biblico, que al
componer sus propias oraciones no hizo sino emular al maestro espiritual
por excelencia del anglicanismo.>>

Amante de las cosas simples y genuinas, Newman evit6 la elocuen-
cia y prefirié expresar en sus oraciones aquello que experimentaba en el
trato con Dios. En esto descubrimos una nota de autenticidad que lo
mantiene alejado de la tentacién de aparecer singular, en el trabajo de bus-
queda de bellas palabras y pensamientos, en las que se termina hablando
mds a uno mismo que a Dios.

En el sermén Unreal Words —palabras irreales—, describe con agude-
za psicoldgica este defecto que vive latente en el espiritu humano, mos-
trando a la vez el modo para desarraigarlo del corazén:

“Siempre prometemos cosas mayores de las que podemos cumplir, y confiamos en
que Dios nos ayudard a realizarlas. Nuestras promesas implican una peticién de
luz y fuerza. Todos recitamos el Credo. ¢Pero quién lo comprende perfectamente?
Lo més que podemos expresar es encontrarnos en camino de entenderlo; de enten-
derlo en parte, de desear, orar y esforzarnos para entenderlo cada vez més. Nues-
tro Credo se convierte en una especie de oracién. Las personas son irreales culpa-
blemente en su modo de hablar, no cuando dicen mis de lo que sienten, sino cuan-
do afirman cosas diferentes de las que sienten. Un avaro que alaba la limosna o un
cobarde que formula reglas para el valor son irreales. Pero no es irreal un hombre
modesto que habla de lo grande, una persona dadivosa que se extiende sobre la
magnanimidad, el hombre generoso que alaba la nobleza de 4nimo, el abnegado
que usa el lenguaje del austero o el confesor que exhorta al martirio.

54, Cf. La version inglesa The Devotions of Bishop Andrewes en J. H. NEWMAN, Prayers, ver-
ses and Devotions, San Francisco, Ignatius Press, 2000, 3-95.
55. Cf. L BouYER, Spiritualita Protestante e Anglicana, Bologna, EDB, 1972, 101.
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Lo que he dicho se reduce a esto: sé sincero contigo mismo y hablards de religién
donde, cuando y como debas hacerlo; apunta seriamente a tus metas, y tus pala-
bras serdn correctas aunque no siempre aciertes con ellas”.56

Newman desconfiaba de las devociones sentimentales y reprobaba a
aquellos que para poder rezar debian estimular sus sentimientos y trans-
portarse a un estado de excitaciéon emocional. Estos estados, considera,
son sentimientos engafiosos y suceddneos al encuentro real con Dios, ya
que no brotan de la gracia que comunica el didlogo con El en la medita-
cién de su Palabra,5” sino de una sensibilidad desfasada que se erige en
termémetro de la religién.>® Por eso insiste en que la Fe es el medio se-
guro para ponerse en contacto real con Dios. Este puede ser un camino
no siempre facil y rico en satisfacciones, pero pensar que podemos mejo-
rarlo introduciendo nuestros sentimientos e ideas es un error que condu-
ce a graves distorsiones en la vida espiritual. Newman ha mostrado que a
la verdadera fe, la cual es “sin color como el aire o el agua”, muchos son
tentados de sustituir por “un sentimiento, una nocién, una sensacion, una
conviceidn, o un acto de razdn en la cual poder apoyarse. Estos buscan
antes bien una experiencia interior, que la realidad personal de Cristo”.5?

Como todos los grandes maestros de la espiritualidad cristiana,
Newman ensefia que orar no siempre es sentir a Dios. Hacer de la sensi-
bilidad el termémetro de la vida de oraciéon puede conducir a ciertas abe-
rraciones. Esto es verdad en todas las relaciones personales, y la oracién
lo es en grado superlativo. El amor se sitta siempre mds alld de la sensi-
bilidad, lo que no quiere decir que la desprecie. Newman perseverd pa-
ciente y constantemente en la oracidn y dedicé todo un sermén anglica-
no al tema de la abnegacion como criterio de seriedad religiosa.5° El mis-

56. Cf. “Unreal Words”(2V1.1839) PPS V, 3 985 -986.

57. Cf. “Christ’s Privations a Meditation for Chistians”(12.IV.1840) PPS. VI, 4 1212.

58. Cf. “The Religién of The Day (26 VII.1832) PPS: 1, 24 200.

59. J. H. NewmaN, Lectures on The Doctrine of Justification, Eugene, OR, Wipf and Stock Pu-
blishers, 2001, 336. Mostrando a toda la Iglesia el ejemplo y la doctrina de santa Teresa de Je-
sus, que en su tiempo debid rechazar la tentacion de ciertos métodos que invitaban a prescindir
de la humanidad de Cristo en favor de un vago sumergirse en el abismo de la divinidad, el Papa
Juan Pablo Il decia en una homilia del 1.X1.1982 que el grito de Teresa de Jesus en favor de una
oracion enteramente centrada en Cristo” vale también en nuestros dias contra algunas técnicas
de oracion que no se inspiran en el evangelio y que practicamente tienden a prescindir de Cris-
to, en favor de un vacio mental que dentro del cristianismo no tiene sentido. Toda técnica de
oracion es valida en cuanto se inspira en Cristo y conduce a Cristo, el Camino, la Verdad y la Vi-
da”, AAS 75 (1983) 256-257.

60. Cf. Self-denial the Test of Religious Earnestness” (22.XI1.1833) PPS. 15 41.
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mo no siempre encontr6 ficil la oracidn; predicando sobre el tema se pre-
guntaba en una ocasién: ses una cosa facil la plegaria? A lo cual daba es-
ta respuesta:

“Es fdcil recibir un rio de sensaciones, y luego dejar que nuestras preguntas naz-
can sobre ellas, y jamds buscar de atender al deber de la oracién hasta ese momen-
to; sin embargo no es nada facil tener el hdbito, dia a dia, hora tras hora, en todas
las condiciones de espiritu, como en todas las circunstancias de la vida, llevar de-
lante de Dios un alma calma, recogida en si misma y pronta. No es nada ficil im-
pedir a la mente que se distraiga cuando se encuentra en oracidn, y tener alejados
todos los pensamientos vanos. No es nada facil realizar lo que somos, lo que tene-
mos delante o lo que estamos buscando. Tampoco es ficil alejar el mundo de no-
sotros y comprender que Dios y Cristo nos estdn escuchando, que los dngeles y
santos estdn junto a nosotros, y que el demonio desea tenernos... ; Quién podria
decir que es facil apresar el gozo en la oracidn? ¢Por el contrario, no es nuestra ale-
gria en el orar, transitoria, y nuestra atencidn irregular.”6!

La sinceridad con la que Newman habla acerca de las dificultades
del orante va siempre acompaifiada de una notable sencillez, reflejada en
las largas listas de personas por las cuales tiene la intencion de orar,2 co-
mo en la lucha contra las distracciones y la aridez,3 la devocion que en-
cuentra en las letanias,®* las confidencias espirituales que le brotan en las
novenas,® o el gusto por la asidua recitacién del Rosario.66

61. Cf. PPS. IV 75.

62. El corazon pastoral de Newman se trasluce en las intenciones de la semana para su ora-
cion personal en 1824: “Intercesion por el rebario de S. Clemente, clérigos, disidentes, romanis-
tas, aquellos sin religién, piadosos, rectos, capilleros y otros oficios, enfermeros, ancianos, jove-
nes, mujeres que trabajan con nifios, ricos y pobres, escuelas; que la Iglesia pueda ser recons-
truida, y bien, por la unidad, por la extension de la religiosidad.” Cf. Oratory Archives, C.5 12 en
PLAciD MURrAY O.S.B. Newman The Oratorian, Herefordshire — England, Leominster, 1980, 60.

63. J. H. NEwmaN, Cartas y Diarios 138-139.

64. Ademas de las meditaciones para las letanias Lauretanas, Newman compuso comenta-
rios a las letanias de la Penitencia; de la Pasion; para los siete dolores de la BV. Maria; para la Re-
surreccion; el Corazon Inmaculado y el Santo Nombre de Maria.

65. En las meditaciones para la novena de S. Felipe Neri, Newman abre notablemente su co-
razén pidiendo en cada oracion una gracia, descubriendo asi sus carencias y debilidades: “San
Felipe, glorioso patron mio, que no ambicionaste jamas la alabanza y menos aun la estima de los
hombres; alcanzame con tus oraciones esta bella virtud, de mi Sefior y Salvador. Tanto mas cuan-
to orgullosos son mis pensamientos, despreciativas mis palabras y ambiciosas mis obras. Concé-
deme aquel bajo concepto de si mismo, del cual tu fuiste dotado; dame conocimiento de mi na-
da, de modo que yo pueda alegrarme cuando sea despreciado y no desee ser grande, sino sola-
mente a los ojos de mi Dios y Juez”. cf. J. H. NEwMAN, Prayer, Verses and Devotions, 189.

66. LD XXII, 68.
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Algunos afios después de su paso a la Iglesia Catdlica siendo sacer-
dote del Oratorio, hablard con gran fervor de la adoracion Eucaristica co-
mo practica distintiva en la espiritualidad de los fieles catdlicos:

“Queridos hermanos, no debo ciertamente recordaros que la bendicién con el Ssmo.
Sacramento es uno de los ritos mds simples de la Iglesia. Los sacerdotes ingresan y
se arrodillan; uno de ellos abre el taberniculo, toma el Ssmo. Sacramento, lo intro-
duce en posicién vertical en una custodia de metal precioso y lo coloca en alto sobre
el altar entre luces y candelabros, para que todos lo vean. Los fieles dan comienzo al
canto; mientras tanto el Sacerdote incienza dos veces al Rey del cielo, delante del cual
estd arrodillado. Luego toma con la mano la custodia y volviéndose hacia los fieles,
los bendice con el Santisimo Sacramento, haciendo el signo de la Cruz, mientras un
acolito llama la atencién de todos haciendo sonar unas campanillas.

Es la solemne bendicién que nuestro Sefior imparte a sus fieles, como cuando ex-
tendia las manos sobre los nifios, o bendecia a los discipulos antes de subir al cie-
lo en el Monte de los Olivos. Como hacen los hijos que antes de irse a la cama por
la noche, se retinen delante del padre, asi una o dos veces por semana, la gran fa-
milia catélica se presenta delante del Padre Eterno, después de la fatiga y los tras-
tornos del dia: y El les sonrie y derrama sobre ellos la luz de su mirada. Se realiza
asi plenamente la invocacién que el gran sacerdote pronunciaba sobre el pueblo de
Israel: «Que el Sefior te bendiga y te proteja. Que el Sefior haga brillar su rostro
sobre ti y te muestre su gracia. Que el sefior te descubra su rostro y te conceda la
paz». ¢Puede existir un rito mis conmovedor que este, incluso a juicio de aquellos
que no creen? Cuantos son aquellos, que atn no siendo catélicos, son movidos a
decir: {Ojald pudiera creer! Cuando ven al sacerdote tomar en mano la fuente de la
misericordia, y a los fieles inclinados para orar. Entre los ritos de la Iglesia es uno
de los més bellos, naturales y consoladores™.¢”

6. Conclusién

La larga vida de Newman fue toda ella de constante oracién y de co-
munién con el mundo invisible. No fue por cierto un viaje mistico con
fenémenos extraordinarios, sino un esfuerzo perseverante en la debilidad
y en la oscuridad de la condicién humana.

Experimenté horas de extrema amargura y abandono, pero también
momentos de pacifica adoracién y de alegre alabanza. Su método fue sim-

67.J. H. NEwmAN, Lectures on The Present Position of Catholics in England, Introduction and
notes by Andrew Nash. Gracewing, Herefordshire and University of Notre Dame Press, 2000,
274-275.
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ple en la forma, impetrativo en el caricter, eucaristico y devocional por
preferencia personal. Cuando se fue haciendo anciano, su espiritu de ora-
cién y su firmeza espiritual crecieron hasta alcanzar la plena madurez del
espiritu.

Al final, él mismo, su propia vida se convirtié en una plegaria. Co-
mo otros grandes amigos de Cristo, John Henry Newman es un ejemplo
y una ayuda para todos aquellos que desean progresar en la simple pero
empefativa busqueda de la oracién diaria.

RicARDO MIGUEL MAUTI
03.12.06 / 14.05.07
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:QUIEN DECIMOS QUE EL ES?

. . . ofe . *
Testimonio del Cristo que reconcilia y libera

RESUMEN

La presente conferencia sigue la dindmica de la pregunta de Jests “¢quién dicen uste-
des que yo soy?” (cf. Mt 16:13-16) y reflexiona sobre lo que respondemos nosotros a
esta pregunta. El autor desarrolla sus ideas distinguiendo entre el Cristo y los Cris-
tos, mediante un anélisis de la nueva conciencia histérica y reflexionando acerca de
quién decimos que El es, tanto en lo referente al hablar sobre Dios como en cuanto a
la relacién entre el Cristo de la fe y el Cristo que actta en la historia.

Palabras clave: Cristo, reconciliacién, liberacién, discipulado.

ABSTRACT

This lecture follows Jesus’ question: “Who do you say I am?” (cf. Mt 16:13-16) in
order to reflect on our answer. The author distinguishes between Christ and Christs
by means of analyzing the new historical conscience. He reflects as well about who
do we say He is, both speaking about God and considering the relationship among
the Christ we believe on and the Christ working in history.

Key Words: Christ, reconciliation, liberation, discipleship.

" El presente articulo fue presentado en el Simposio “Jesus Christ Reconciles and Heals.
Consultation on Church and Mission", Basilea, noviembre de 2004, y en version abreviada y
adaptada es el capitulo 8 del libro de proxima edicion titulado Ser /glesia, Buenos Aires, Lumen-
Asit (en prensa).
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La pregunta por la identidad de Cristo es también la pregunta por la
identidad de la Iglesia que lo proclama y reconoce como su Sefior. Cuan-
do Jests de Nazaret les dice a sus discipulos “;Quién dicen los hombres
que soy?” le responden con tres muertos: Juan el Bautista, Elias y Jere-
mias. Entonces Jesus insiste pero ahora se dirige a ellos mismos “;quién
dicen ustedes que yo soy?”. La respuesta de Pedro debe haber sido muy
clara para los discipulos: ti eres el Cristo —es decir, el mesias, el ungido
de Dios— (Mt 16:13-16). Esta vieja pregunta continta efectuindose en
nuestros dias y cada generacién debe dar su respuesta. ; Cémo responde-
mos nosotros cuando que se nos dirige desde la sociedad, desde los po-
bres y desde Cristo mismo? Esta pregunta pertenece a aquel selecto gru-
po de interrogantes que son fundamentales para la vida y que al respon-
derla exige identificarnos radicalmente con la respuesta.

Una exploracién del sentido de Cristo para nuestro tiempo supone
una reflexion situada en un contexto particular, tanto temporal como es-
pacial. En consecuencia notamos que el discurso teoldgico que produci-
mos se hace en referencia a “nuestro tiempo” y al lugar social donde he-
mos de dar testimonio. No ocultaremos —no hay motivo para hacerlo—
que nuestra reflexion serd latinoamericana pero eso no la inhabilita como
discurso para la realidad de otras latitudes. En realidad toda teologia cris-
tiana que pretenda ser significativa debe comenzar con su contexto -y ser
relevante para él-; si es asi podrd por extensién ser también relevante pa-
ra la realidad universal de la iglesia. Los limites evidentes de una teologia
provincial —lldmese “europeocéntrica” o centrada solo en América Lati-
na— consisten no en la contextualidad de esa teologia —esa serd una virtud
no su problema- sino en su incapacidad de dialogar con la realidad de
otras latitudes. Estas palabras que presentamos serin mds latinoamerica-
nas si logran dialogar y hacer un aporte a los desafios de la iglesia en su
propio contexto pero también contribuir a la fe anunciada por la iglesia
universal.

1. El Cristo y los Cristos

Comencemos con una afirmacién del te6logo danés Soreen Kierke-
gaard: Cristo es el eterno contempordneo. La relacién entre la eternidad
y la contemporaneidad de Cristo es lo que nos interesa en este momento.
En esa afirmacion estin concentradas las preguntas por la universalidad
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de Cristo y sus concreciones particulares, las formas por las cuales él se
hace contemporineo a nosotros. ; Cémo nos acercamos a ellas?

A. En primer lugar nos debemos preguntar por el Cristo de las na-
rraciones biblicas. Desde nuestro punto de vista los conocidos trabajos de
Schweitzer, Bultmann, Kaesemann y Crossan nos conducen no tanto a
desacreditar el contenido de las Escrituras como a valorarlas en otra pers-
pectiva. Sus trabajos nos muestran que una lectura historicista de los
evangelios nos deja con las manos vacias, y al presentarlo como aquel al
cual no se puede llegar a través de los escritos corremos el riesgo de pre-
sentarlo como aquel al que no se puede llegar de ninguna otra manera.
Pero lo que es peor atin, se desnaturalizan elementos centrales de una teo-
logia que se sabe contextual: un elemento que sufre este deterioro es la
historia como escenario donde se desarrolla el drama humano, pues se la
seculariza al establecer que “no podemos llegar a aprehender al Cristo
histérico”. Si solo interesa el Cristo histérico y este es inasible, la misma
historia pierde significacién como lugar de encuentro con lo divino. En
consecuencia o abandonamos la fe —porque no hay un Cristo histérico
confiable- o la relegamos a la esfera intima y exclusivamente existencial,
aquella que solo tiene respuestas para las preguntas tltimas, que son ne-
cesarias pero son solo una parte de la dimensidn del mensaje de Dios pa-
ra la humanidad.

Otro elemento que pierde significacion es la Escritura como revela-
cién de Dios. Esta suele ser la critica conservadora o fundamentalista en
el sentido de que si se abandona la fe en la inenarrancia de las Escrituras
todo el sistema de la fe cristiana se desploma. Pero si bien descartamos las
respuestas fundamentalistas no deberfamos eludir la pregunta que hay
implicita en ellas. ;Qué significa que llamemos a las Escrituras “Sagra-
das”? ;Cémo entendemos que son “palabra de Dios”? La distincion —y
discusion- clisica entre que la Biblia es la palabra de Dios o que la Biblia
contiene la palabra de Dios no resuelve el problema porque no da cuenta
del modo de ser o contener la palabra divina. En este sentido es preciso
reflexionar sobre la forma en que Dios se revela a la humanidad. Su com-
promiso es tan radical que se hizo ser humano en Cristo y asumi6 todas
las limitaciones inherentes a las personas: una época, un idioma, un sexo,
una geografia y un pueblo, la limitacién de los afios de la vida. Creemos
que se puede hacer una analogia para comprender la dimensién teoldgica
de la Escritura. Asi, del mismo modo que entendemos la encarnacién de-
bemos entender las Escrituras; si en Cristo Dios devino ser humano, en
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la preservacién de su palabra devino literatura. Y al hacerlo asumié todas
las limitaciones propias de la palabra escrita: géneros literarios —desde mi-
tos hasta la historia narrada, es decir, ideologizada-, el lenguaje poético y
simbdlico, el recurso a la ironfa, una lengua particular —que supone un
vocabulario limitado, una sintaxis y una particular relacién lengua-pen-
samiento—, etc. También una forma propia de la literatura de vincularse
con la historia, una cierta ambigiliedad que potencia su mensaje. También
asumio las potencialidades del lenguaje escrito: su polisemia, la multipli-
cacion de sentidos en diferentes contextos, la belleza de la imagen y la ne-
cesidad de la interpretacidn. Gracias a todo ello y no a pesar de ello es que
tenemos una Biblia y un texto que reconocemos como palabra de Dios.

Pero hay un elemento ain que debemos destacar, y es el hecho de
que esta “encarnacién” en la literatura es la que permite a cada generacién
leer la Palabra de Dios como un mensaje revelante para su propio tiem-
po. Es desde la humanidad impresa en la palabra escrita y luego leida que
accedemos al Cristo que es eterno pero a la vez contempordneo. Si se cre-
yera que el texto estd escrito en si mismo en un lenguaje universal, atem-
poral, desprovisto de las limitaciones histdricas y de las contingencias de
la vida —es decir, un texto inhumano— seria de lectura imposible o -lo que
es peor— su lectura seria irrelevante. La Biblia nos impacta por que es la
palabra eterna de Dios hecha palabra humana, hecha literatura.

¢Qué imagen de Cristo nos da esa literatura? La sorpresa es que no
nos da una imagen sino varias. Cada uno de los cuatro evangelios se en-
tienden a si mismos como “exclusivos” desde el momento que no se ci-
tan explicitamente unos a otros; tampoco se complementan desde el mo-
mento que narran en buena medida los mismos hechos. También las car-
tas ofrecen una variedad de aproximaciones a Cristo asi como también lo
hace el Apocalipsis. De modo que esta “encarnacion” en la literatura se
nos presenta también humana en el hecho de la diversidad de perspecti-
vas y la aceptacién de puntos de vista distintos y en ocasiones contradic-
torios. Para ser “palabra de Dios” comprensible a los seres humanos se
hizo parte de nuestro lenguaje.

B. En segundo lugar podemos buscar identificar a Cristo a través de
la experiencia y la celebracion de su vida que se hace en la iglesia de hoy
—también por supuesto del Cristo que se celebré a lo largo de lo siglos pa-
sados—. Cristianos de todas latitudes lo reconocen como fuente de su fe e
inspiracion y sostén para sus vidas. Como una piedra que cae en el estan-
que y genera ondas en el agua cada vez mds amplias, las imdgenes de Cris-
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to se extienden desde el pequefio circulo de la devocién personal e inti-
mista hasta los espacios mayores de encuentro con el préjimo y con la so-
ciedad. Es el Cristo negro de los pueblos esclavizados, el Cristo pobre de
las masas hambrientas, el Cristo secularizado del habitante posmoderno
de las grandes ciudades. Cristo se hace realidad en las multiples contex-
tualizaciones que se construyen a partir de su original relacién con el
contexto de su tiempo en la Palestina del siglo I. No deberfamos suponer
que porque surgen de manera espontdnea y en general de sectores sin for-
macidn teoldgica estas visiones de Cristo no tienen un sélido fundamen-
to. En realidad se desarrollan a partir de la experiencia de que Cristo pi-
s6 la tierra, vivid y muri6é como un ser humano mas. Hay por lo tanto una
radicalidad de su ser que para ser percibida exige una opcion radical a fa-
vor de nuestra condicién humana. Es desde el reconocimiento de nues-
tras limitaciones y fragilidades que nos acercamos mis a él. Porque Cris-
to fue judio es que puede recrearse desde los indigenas —o desde Suiza—;
porque fue auténticamente varén es que puede ser entendido desde la ex-
periencia de ser auténticamente mujer; porque fue un marginado religio-
so es que puede ser comprendido desde la fe de la iglesia. Estos y muchos
miés ejemplos iluminan una vieja pregunta de la teologia que trata de en-
tender la necesidad de la encarnacién y la voluntad de Dios de hacerse ser
humano. Los Cristos contemporaneos nos revelan que es a través de su
forma humana que podemos entender su persona y su mensaje. Dios se
hizo carne para que quienes no conocen otro lenguaje que el de la limita-
da pero bendita vida humana puedan acceder a su comprensién plena.
Llegados a este punto es imprescindible preguntarnos si estos Cris-
tos contextuales son meras proyecciones ideoldgicas y culturales. Si cada
sector social y cada contexto histérico “crea” su Cristo ¢no estaremos ha-
ciendo de él un Dios a semejanza nuestra? Seria en ese caso un Cristo
funcional a determinado proyecto politico o cultural, sea de nuestra sim-
patia o no. Esto es siempre un riesgo y una tentacién. Un riesgo porque
al estar nosotros mismos inmersos en la praxis que genera la imagen que
tenemos de Cristo, y por que normalmente ponemos pasién y fuerza en
esa praxis, podemos quedar presos de nuestra limitada visién y no ser ca-
paces de distinguir entre el Cristo recibido y nuestra propia reconstruc-
cién de su persona. Asi sacralizamos nuestra visién de Cristo y la hace-
mos absoluta negidndole entidad a cualquier otra forma de comprensién.
Es no solo el peor de los fundamentalismos sino una reduccién de Cris-
to a la dimensién de nuestra pequefiez. Pero serd también una tentacién
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debido a que esa misma pasion por la justicia y la verdad puede llevarnos
a considerar que cualquier cosa que contribuya a ella es vélida de por si.
De alli que problematizar nuestra particular comprensién de Cristo pue-
de ser considerado como una forma de restar fuerza desde lo religioso al
proceso de liberacién y justicia. Sin embargo creo que no es asi. No es ha-
cerle un favor a la causa de la justicia presentarle un Cristo definitivo y
total, sin espacio para las relecturas ni abierto a las discrepancias. Seria
desde mi punto de vista un Cristo desvirtuado por la manipulacién y en
consecuencia débil e inconsistente.

Que los opresores hayan utilizado y utilicen hoy la religién en su fa-
vor para oprimir y dominar —por ejemplo durante la conquista de Amé-
rica o la actual guerra en Irak— no nos autoriza a hacer lo mismo desde un
signo contrario. En realidad, creando un Cristo revolucionario a nuestro
gusto no estaremos mds que vaciando de contenido al verdadero Cristo
que reconcilia y sana. Y nuestro Cristo siempre serd mucho menos revo-
lucionario que el verdadero y real que surge de contrastar nuestra expe-
riencia contextual con la palabra escrita que lo describe y nos entrega su
mensaje. No estamos reclamando una forma idealista de pensar por la
cual un Cristo perfecto e ideal se hace concreto en formas contextuales
“imperfectas”; lo que estamos pidiendo es que tengamos la entereza de
reconocer nuestras limitaciones y estemos dispuestos a contrastar siem-
pre la comprensién que tengamos de Cristo con aquel que las Escrituras
nos entregan. Cada generacién deberd volver a revisar su vinculo con el
Cristo de siempre.

2. Nueva conciencia histérica

Viene en nuestra ayuda la vida y la praxis cristiana. El desarrollo de
la Teologia de la Liberacién que comenzé en los afios 60 del siglo pasado
ha fructificado en multiples teologias alrededor del mundo. La teologia
Dalit en la India, la teologia Minjung en Corea, la teologia Negra en Afri-
cay entre los tedlogos negros de los EE.UU., son solo algunos ejemplos.
También en Europa hemos visto cémo hay ecos de esa nueva forma de
hacer teologia en el pensamiento de las dltimas décadas. Lo que caracte-
riza este nuevo modo de hacer teologia es que el punto de partida es la ex-
periencia histérica de trabajar por la transformacién de la realidad. Se crea
un nuevo “espacio teolégico” a partir de la conciencia de que Dios pro-
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mueve un mundo distinto del que hemos creado y de que es nuestro de-
ber de cristianos trabajar para que sean superadas toda forma de opresién
y desvalorizacion de la vida. Ya no buscamos desarrollar una teologia ori-
ginal ni satisfacer la necesidad académica de ir completando los huecos
intelectuales. Este nuevo modo de hacer teologia serd original y respon-
derd a las demandas intelectuales en la medida que la praxis lo requiera.

Se genera entonces una relacién dialéctica entre la praxis social —que
puede ser eclesial, politica, cultural-y el discurso teoldgico que interpre-
tard esa praxis desde la fe. La dialéctica se construye desde ambos lados,
desde el momento en que la praxis ilumina la lectura de las Escrituras y
la reflexién teoldgica, y esta a su vez refuerza y alienta a la praxis social.
Hasta aqui describimos un modo de hacer teologia, pero es necesario lle-
narlo con contenidos mis concretos. La praxis tendrd que ser de libera-
cion ya que por supuesto que hay praxis de opresion y ésta también gene-
ra su teologia y su palabra. Entonces la verificacién del discurso teoldgi-
co se hard no en referencia a una ortodoxia o a una doctrina preestableci-
da sino en referencia a esa praxis. La pregunta ante un particular discur-
so teoldgico es ¢qué praxis alienta? Frente a una lectura de las Escrituras
¢qué proyecto social respalda? La respuesta a estas preguntas nos mostra-
ré el lugar de un determinado discurso teolégico con respecto a los acto-
res sociales en juego y su posicion en la lucha por quebrar barreras, pre-
juicios e injusticias o —en sentido contrario— por consolidarlas.

A la vez, esta conciencia de la necesidad de trabajar por la transfor-
macién de la realidad sensibiliza hacia temas nuevos en el discurso teold-
gico. Obra como llave hermenéutica para leer tanto la realidad como las
Escrituras. Desde la praxis se recuperan temas y énfasis que estaban es-
condidos en la teologia académica y se reformulan dreas de la teologia
desde una perspectiva distinta. Hay una suerte de expansién de la capaci-
dad de “ver y oir” la accién de Dios en la historia y de leer con otros ojos
las mismas Escrituras. De alli que hoy se hace teologia en relacion con te-
mas seculares tales como feminismo, ecologia, indigenismo, derechos hu-
manos, etc. Pero no se lo hace tan solo como prolongacién de un impe-
rativo ético de la fe cristiana, lo que seria una forma de reduccién de su
significacion a una esfera lateral de la teologia. Por el contrario, en esta
nueva perspectiva donde la praxis es el lugar privilegiado para recolectar
la materia prima de la teologfa, estos temas se constituyen en el centro del
discurso y en la razon de ser de la fe misma. Desde las opciones lingtiis-
ticas en las traduccidn de un texto biblico a las lenguas modernas hasta la
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confeccion de una homilia para el domingo se ven modificadas y enrique-
cidas por este ir de la praxis a la teologia para luego volver desde alli ha-
cia la praxis de liberacién.

Las consecuencias para la hermenéutica biblica son evidentes y sig-
nificativas. Si los métodos historicos desde hace cien afios nos ayudaron
a superar una lectura ingenua y literal, la hermenéutica biblica latinoame-
ricana nos sefiala hacia la busqueda del sentido del texto para el contexto
particular en que se lee. No se trata solo de encontrar elementos parale-
los —los esclavos en Egipto con los pobres de nuestro tiempo; los roma-
nos que sometian a Israel con el actual imperialismo, etc.— sino de poner
en evidencia la relacidn entre el texto de la Escritura y la historia a la que
hace referencia y por extensién preguntarnos por la relacién entre el tex-
to leido hoy y los desafios de la historia en nuestros dias. No es concor-
dismo —la busqueda de ejemplos biblicos de situaciones que coincidan
con las actuales—, ni historicismo —establecer el sentido a partir de la his-
toria de la redaccidn del texto—; lo que se busca es leer el mensaje desde la
vida y preguntarle por aquellas cosas que nos desafian hoy.

Lo sorprendente es que al leer las Escrituras de este modo se descu-
bre que las mismas Escrituras fueron compuestas a través de un proceso
de relecturas que se alimentaron de la praxis social y de la experiencia his-
torica. ¢Por qué el capitulo 1 de Génesis fue colocado delante del capitu-
lo 2 siendo que fue escrito varios siglos més tarde? Cuando se observa el
modelo de sociedad que refleja, la concepcidn de la pareja humana y su
lugar en la creacidn puede entenderse que su funcidn es releer las antiguas
tradiciones y darles una nueva formulacion. No lo hace descartando el
texto anterior sino refundiéndolo en una nueva hermenéutica. Lo mismo
puede decirse de las sucesivas partes del libro de Isaias o de Zacarias. No
alcanza con sefialar que ellas responden a épocas distintas y describir el
proceso de produccién del texto. Lo nuevo es descubrir que cada estadio
ley6 al anterior y lo reformulé al calor de nuevos desatios histéricos y so-
ciales. Ese proceso de relecturas que se integraban al texto recibido pudo
darse en el momento en que el texto estaba abierto y no canonizado. Si-
tuaciones histdricas diferentes conducian a modificar la praxis y genera-
ban una nueva relectura y una nueva palabra que la exprese. Esta palabra
renovada era incorporada al texto primitivo modificindolo y expandién-
dolo hasta llegar al texto actual. Hoy leemos un canon cerrado pero nues-
tra tarea es abrirlo hermenéuticamente a través de la relectura y la predi-
cacion.
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3. ¢Quién decimos que El es?

Si esta pregunta se la dirigimos a los primeros testigos de la vida de
Jests encontramos respuestas contradictorias. Hace unos afios un predi-
cador decia que para los romanos fue un revolucionario politico; para los
piadosos fariseos fue un idealista exagerado y un trasgresor inutil. Para
las mujeres fue una luz que se encendié y luego se volvié a apagar; para
los zelotes revolucionarios fue un débil y un conservador. Para los pobres
fue un profeta y un liberador frustrado, que generd expectativas que no
fueron cumplidas. Por dltimo, para los miles que lo vieron pasar por sus
aldeas y campos fue un iluminado que terminé condenado y muerto.

La sucesién histérica de Cristo no fue muy brillante. Dejé tras de si
un grupo de personas que al cabo de un par de siglos habrian de construir
una organizacidn vertical, demasiado cercana al poder politico, que mar-
gind a las mujeres y encumbré a su lideres separandolos de los pobres. El
Cristo —que en muchos casos fue usado y manipulado— se alejaba del
Cristo de las Escrituras para ser el Imperator Mundi que legitimaba el po-
der humano y cedia servilmente su fuerza a la iglesia socialmente estable-
cida. Esto era suficiente como para augurar el fin de la religién que habia
fundado. Sin embargo y por encima de todo su figura continué convo-
cando a los creyentes. Vamos a plantear dos preguntas teoldgicas que sur-
gen de entender a Cristo como pertinente y vigente para nuestros dias.

3.1. 3Como hablar de Cristo hoy?

Damos testimonio de Cristo en el seno de la comunidad que es la
Iglesia. En ella se cultiva el Cristo de la fe, aquel a quien invocamos en las
oraciones y celebramos en la mesa. Es el Cristo que retine en torno a si
mismo una comunidad de mujeres y varones, de nifios y ancianos, de po-
bres y de personas afortunadas, de eruditos y de gente sin instruccién. La
propia conformacién de la iglesia ya es un testimonio ante un mundo ca-
da vez miés dividido por todo tipo de forma de clasificacién de las perso-
nas. Pero la iglesia al reunirse lo hace con un fin y es preciso preguntarse
por el sentido de ese fin.

El conflicto entre una iglesia tradicional y otra progresista parece no
tener ya demasiado sentido desde el momento que ambos modelos expre-
san solo parcialmente el fin de la iglesia. Mientras que en un modelo se
busca privilegiar la vida interna de la iglesia, la preservacion de las doctri-
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nas de la fe y el desarrollo de una espiritualidad que es intima pero a la
vez comunitaria, en el otro se busca dar relevancia social a la misién de la
iglesia involucrdndose en los conflictos politicos y sociales, y ejerciendo
la voz profética fuera del dmbito eclesial cada vez que es preciso. Desde
América Latina vinieron las primeras advertencias respecto a que mien-
tras en el primer modelo se buscaba la ortodoxia, en el segundo lo impor-
tante es la ortopraxis. Asi a la correcta palabra “doctrina” se le oponia la
correcta accion. Esta simplificacion fue ttil cuando ejercer el compromi-
so social del creyente era considerado estar fuera de la recta doctrina. En
su forma més extrema respondié principalmente a hermanos catdlicos en
mi continente que vefan que sus opciones evangélicas y politicas choca-
ban con la doctrina y la prictica imperante en su iglesia. El impacto fue
menor en las iglesias protestantes donde por principio aceptamos la di-
versidad de pensamiento y accién aunque en muchas ocasiones esto no
sea tan evidente. Mientras de un lado se acusaba de romper con la doctri-
na cristiana —o incluso de pervertirla— del otro se sefialaba que desde la
praxis social se conformaba una nueva doctrina mds afin a los procesos de
liberacidn. Esta nueva doctrina convocaba a un nuevo modo de espiritua-
lidad “en la accién”, y a una nueva forma de ser iglesia “que surge de aba-
jo”. Sin lugar a dudas se fueron descubriendo nuevos espacios teolégicos
y se rompieron barreras de prejuicios ideoldgicos y sociales. Sin embar-
go, una evaluacion elaborada a cierta distancia muestra que ambos mode-
los se necesitan y complementan.

Hoy sabemos que la preservacién y evolucién de las doctrinas es un
elemento central de la praxis de la iglesia. No hay praxis social y politica
sin una doctrina que la respalde, atin cuando esa doctrina deba ser revisa-
da y vuelta a formular. Cuando se va al campo politico se lo hace desde
una teologia que esa misma praxis contribuird a criticar y perfeccionar.
Pero la distincién entre la doctrina de la fe y la praxis politica debe pre-
servarse para evitar que aquella devenga en un mero reflejo de las necesi-
dades politicas o sociales. La doctrina de la iglesia no debe ser instrumen-
tal a ninguna ideologia sino que debe ser una herramienta para aproxi-
marse a los desafios de tiempo contemporaneo. También es preciso mati-
zar la afirmacidn de que las doctrinas nos separan pero la praxis nos une
—frase en general aplicada a las relaciones ecuménicas con el catolicismo-—.
Hay mucho de cierto en ella y hay cientos de testimonios sobre la unidad
de los cristianos en el trabajo comun de solidaridad y apoyo a causas co-
mo la justicia social o los derechos humanos. Pero también es verdad que
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la unidad se da en el marco de esa praxis pero dificilmente trascienda a los
niveles doctrinales y hermenéuticos que dan sentido a esa praxis.

La iglesia no puede dejar de preguntarse por lo que estd sucediendo
en la sociedad donde vive y es llamada a dar testimonio. Una iglesia de
puertas cerradas no tiene futuro pero tampoco tiene presente desde el
momento que las puertas si estan cerradas al mundo lo estin también pa-
ra Cristo. Pero del mismo modo que Cristo nos empuja a salir al mundo
también es el mismo Cristo que nos invita a la reflexion, a la oracidn y el
que nos ayudard a morir cuando llegue el momento. Lo llamativo de la
experiencia en el marco de la teologia latinoamericana es que la mayoria
de los cristianos que se comprometen en las luchas por la justicia lo ha-
cen desde una postura de una fe interior profunda, que no siempre se po-
ne en evidencia en el ejercicio de esa praxis. Es como un drbol que exhi-
be sus ramas y hojas pero oculta sus raices.

3.2. 5Como se vincula el Cristo de la fe con el Cristo que actiia en la
historia?

Cabe todavia la pregunta por la vinculacién entre el Cristo celebra-
do en la comunidad de la Iglesia y ese mismo Cristo que actia mds alld de
sus paredes, que obra en la historia su plan de salvacién. Hace unos afios
parecia més ficil hablar del “Dios de la historia” o de Cristo “Sefior de la
historia”. Creo que porque tenfamos la sensacion que la historia se diri-
gia hacia donde nosotros queriamos que fuese. Habia una suerte de con-
fianza en que las fuerzas naturales de la historia nos conducirian a un
mundo mejor, que habia una inclinacién inevitable en esa direccion. Cla-
ro que habia conciencia de los problemas y sufrimientos pero todo se en-
tendia como el camino del desierto, después del cual la tierra prometida
se abrirfa amplia y generosa. Se percibia con toda claridad la crueldad y el
dolor y hasta se planificaba su erradicacién en el marco de una suerte de
implacable evolucionismo histérico —de raiz marxista pero también libe-
ral desarrollista— que daba sostén ideolégico al hecho de que “en ultima
instancia” la historia seria benigna con los seres humanos. Asi se afirma-
ba sin mayores problemas que Dios estaba entonces detrs de toda nue-
va etapa del devenir humano en camino al reino. Creo que hoy estamos
menos entusiasmados con este tipo de pensamiento y no nos resulta tan
facil explicar por qué si el Sefior lo es de la historia, la historia humana es
tan cruel y no parece dirigirse hacia un estadio mejor. Por qué hay tanto
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sufrimiento que parece no tener ningtn sentido ni ninguna posibilidad de
ser redimido.

No es una pregunta sencilla de contestar en el marco de la sociedad en
que hoy vivimos. Sea la sociedad secularizada suiza o la de los fuertes con-
trastes en América Latina u otras partes del sector desprotegido del mun-
do, con todo derecho se nos pregunta por el modo de estar en el mundo del
Cristo que predicamos. Debemos dar cuenta de c6mo se manifiesta en la
historia humana el Cristo que celebramos en la mesa de comunién.

Creemos que es posible dar una respuesta si es que evitamos dar
otra, mis comun y escapista. Debemos evitar dar la imagen de un Cristo
desencarnado, perfecto en su soledad y alejado de toda forma de contac-
to con lo humano. Y esto debe evitarse no solo porque es un Cristo arti-
ficial, no biblico y falso, sino por que también ese Cristo camina en con-
tra de la gente, se lo aleja para poder dominarlo. Y a través de él dominar
las personas.

En una sociedad —en un mundo— quebrada por las injusticias y la mar-
ginalidad Cristo se hace presente en el rostro de aquellos que sufren. Cris-
to estd en las caras de los pobres y de los olvidados del mundo. Cristo estad
en la familia que ha perdido a un ser querido; en la cama del hospital don-
de agoniza el enfermo; en el cuerpo del discapacitado. Cristo esta en la im-
potencia de la mujer golpeada y en las victimas inocentes de la guerra ab-
surda. Estd en el llanto silencioso de los pueblos indigenas despojados y en
las celdas donde espera el fuego final el condenado. Cristo nos espera en la
esquina junto a los desocupados, en el salon oscuro donde se desperdicia la
vida y el alma, en la luz opaca y oblicua que se lo traga todo.

Pero el rostro de Cristo no es un icono a contemplar. Alli donde
aparece llama, como aquella vez que dijo “sigueme” a quien seria luego
uno de sus discipulos. Y a pesar de nuestras imperfecciones, Cristo tam-
bién se hace humano en aquellos que luchan por la justicia, en el pacifi-
cador que arriesga su vida, en el juez honesto, en la generosidad del que
comparte lo que tiene, en quien denuncia la corrupcidén. Cristo estd en
aquellos que no se doblan ante la tentacidn del dinero ni descansan hasta
que la luz brille y deje ver los verdaderos rostros del Cristo siempre eter-
no y contemporaneo.

PaBLO R. ANDINACH
10.05.07 / 29.05.07
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VIRGINIA R. Azcuy — CARLOS M.
GALLI — MARCELO GONZALEZ (EDS.),
Escritos Teoldgico-Pastorales
de Lucio Gera. 1. Del Preconci-
lio a la Conferencia de Puebla
(1956-1981), Buenos Aires, Fa-
cultad de Teologia — Agape Edi-
torial, 2006, 928 pp.

Como un “inicio en mult-
ples sentidos” (13) se abre
el telon de este primer volumen de
la serie titulada Escritos Teologico-
Pastorales de Lucio Gera que abar-
ca los textos elaborados entre 1956
y 1981, organizados segin un cri-
terio cronolégico en torno a tres
acontecimientos que amojonan las
tres partes en que se divide este to-
mo, a saber: I) Tiempo Preconciliar
(1956-1962); I1) Tiempo Conciliar
y Primera Fase Posconciliar (1962-
1968); II1) De Medellin a Puebla
(1969-1981).

Lo primero que cabe aclarar
es que, aunque el total de los dos
voltimenes alcance casi las dos mil
péginas, esta publicacion no perte-
nece al género de obras completas,
lo cual significa que el criterio de

seleccion de los escritos de Gera 25
en el primero y 50 en el segundo—
ha sido inevitablemente parcial. El
proyecto “largamente madurado,
trabajosamente realizado y espera-
do” (17) ha sido supervisado por el
autor quien “leyé, corrigid y elen-
c6” (17) el material, decidiendo
junto con el comité editorial los
criterios de publicacion. Todo lo
cual reclama una primera actitud
de respeto y una segunda de grati-
tud por haber puesto al alcance del
lector una produccién dificil de
hallar en unos casos e inédita en
otros. Los textos omitidos —sobre
todo los procedentes de desgraba-
ciones que no fueron volcadas
posteriormente en escritos elabo-
rados por Gera— bien pueden ser la
ocasion para que se realicen otras
publicaciones que completen la vi-
sién de ésta que tiene el mérito de
haber sido la primera.

Lo segundo a destacar es la
dialogicidad como clave figural
desde la que fue concebida esta
obra. El prélogo de M. Gonzilez,
que introduce al lector en el tono
testimonial de esta obra de autor y
de autores, muestra el ritmo terna-
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rio de una estructura articulada en
contextos, voces y textos. Esta pe-
culiar configuracién comunional
de un todo donde resuenan mu-
chas voces fue una “iniciativa de
Gera” (18), que ha permitido uni-
ficar el primer volumen con el se-
gundo. El fue quien quiso que su
voz de anciano sabio resonara en
compaiifa de otras voces argenti-
nas representativas del quehacer
teoldgico local de los dltimos se-
senta afios. Por eso, a la hora de
elegir por qué puerta ingresar al
mundo de la obra, la clave de la
otredad se impone desde el cora-
z6n y forma del mismo texto. Ha-
ber optado por realizar la travesia
de la vida en entramada compaiiia
de los otros, hizo que el viaje de
Gera fuera, segun sus propias pa-
labras, “rico y doloroso”.1 A rela-
tar el dolor y la riqueza de viajar
con otros estd dedicada esta obra:
dolor por la larga historia de quie-
bres y rupturas; riqueza de quien
tras buscar cauce reconciliador
origind en torno a si encuentros de
otredades existenciales.

Lo tercero a subrayar es que
todas estas otredades realmente
forman parte de la obra. No se las
ha convocado para completar el
marco socio-cultural en el que fue-
ron producidos estos escritos

1. L. GerA, “Entrevista al cumplir sus 50
afos de sacerdocio”, Nuevo Mundo 55
(1998) 37-63, 37s.

—aunque sirvan también a este pro-
posito—, sino como suelo ontol6-
gico desde el que ha crecido la fi-
gura viviente de Lucio Gera. De
este modo, la voz del autor princi-
pal va adquiriendo textura propia
en la medida de su encuentro dia-
légico con las otras voces. Podria-
mos decir, entonces, que estamos
ante una obra teoldgica con es-
tructura teatral, en la que el prota-
gonista va descubriendo su identi-
dad y configurando su estilo a par-
tir de su encuentro con el mundo y
sus escenarios culturales, con el tu
y la contflictividad de los limites de
la verdad y de la libertad, con el
Otro divino y la extrafieza de
Aquél que se hace presente en el
hueco de la ausencia. Aqui la for-
ma expresa la plenitud del conteni-
do vital del modo de andar propio
de Gera: aquél en el que los otros
no sélo nos acompaian, sino que
“son nuestros verdaderos viajes”.2
La estructura de la obra nos orien-
ta hacia la otredad como una de las
posibles claves de interpretacién
no sélo de los textos escritos sino
también del texto de su vida. A es-
te dinamismo dialégico responde
el tono existencial de la “Biografia
teoldgica” de V. Azcuy y el tono
meditativo-especulativo del “Epi-
logo” de C. Galli, los cuales como
el coro de las antiguos dramas en-

2. Cf. M. pe CeRTeEAu, La debilidad del
creer, Buenos Aires, Katz, 2006, 29.
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marcan con sus voces los tres actos
de este primer volumen. La forma
elegida revela la perspectiva her-
menéutica desde la que el autor de
los textos y los tres tedlogos que
asumieron la edicién se proponen
instaurar tres direcciones de la gé-
nesis de la teologia argentina en el
siglo XX: pensar dial6gico, con-
ciencia histérica, proyeccion hacia
el futuro.

En la primera parte, el con-
texto histérico eclesial desarrolla-
do por G. Farrell preludia la apari-
cién en escena de las voces de E.
Rau, J. C. Ruta y H. Mandrioni,
testigos vivos del clima que se vivia
en la Iglesia Argentina antes del
Concilio. Las preocupaciones pro-
pias de las visperas de un gran cam-
bio son las que aparecen en los es-
critos de Gera aqui seleccionados,
de los que emergen temas tales co-
mo la polaridad clero y laicado,
burguesia y clase obrera, el pobre y
el mundo. Todos ellos se presentan
atravesados por el incipiente espi-
ritu fundacional de una generacién
que estaba llamada a ser protago-
nista de la transformacién.

En la segunda parte, son E
Boasso y C. Giaquinta quienes pre-
sentan el tiempo conciliar y su len-
ta encarnacién en nuestro contexto.
Tras el resonar entrafable de las vo-
ces de E. Angelelli, E. Pironio y L.
Renard que evocan aquellos pro-
misorios primeros pasos, los textos
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de Gera se concentran en el miste-
rio de la Iglesia como centro de la
primera recepcion conciliar.

En la tercera parte, empieza a
vibrar el pulso latinoamericano
con el planteo de los contextos
eclesiales a cargo de J. C. Scanno-
ne y M. Moyano Llerena. Mede-
llin y Puebla consolidan la con-
ciencia fundacional (33) de este
tiempo de pioneros en el que se
inaugura un modo propio de pen-
sar que configurard lo que luego se
llamari la escuela argentina de teo-
logia (456). Dificil es captar el mo-
mento de gestacién de una tradi-
cién. Este volumen se lo propuso
y lo logré. La pasion integradora
de Gera —destacada por las tres vo-
ces del coro (17, 50, 889-901)—es la
fuente de su aporte a la teologfa ar-
gentina en el contexto latinoame-
ricano. En esta pasion radica —se-
gun mi opinion-— la originalidad de
su figura (873). En esta pasion se
enraizan las tres grandes notas
propias del periodo que intenta
abarcar este volumen y que coinci-
de con cada una de sus partes: pri-
mero, estilo vital y dialdgico; se-
gundo, teologia encarnada y cen-
tramiento eclesioldgico; tercero,
apertura al didlogo con el mundo a
través de la teologia de la cultura.

Con esta resefia integro mi
voz a las voces de quienes ya par-
tieron y de quienes continuamos
andando por las sendas trazadas
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por Gera, esperando que con la di-
fusién de esta obra deje de ser un
pensador casi desconocido en
otras latitudes y pase a ocupar el
lugar que por justicia le corres-
ponde en el concierto de los gran-
des maestros, que son aquellos que
siembran para luego partir y dejar
partir.

CECILIA I. AVENATTI DE PALUMBO

VIRGINIA R. Azcuy — GABRIELA M.
D1 RENzO — CELINA LERTORA MEN-
pozA (CooRDS.), Diccionario de
Obras de Autoras. En América
Latina, el Caribe y Estados Uni-
dos, Buenos Aires, San Pablo,
2007,570 pp.

ste primer tomo de la co-
lecciéon Mujeres Haciendo
Teologias nos ofrece un dicciona-
rio de autoras latinoamericanas,
caribefias y estadounidenses. En
esta presentacién, sefialaremos,
primero, algunos aspectos descrip-
tivos del tomo vy, luego, otros més
valorativos sobre sus contenidos.
La obra es fruto del trabajo
del Programa de estudios, investi-
gaciones y publicaciones Teolo-
ganda que, desde comienzos de
2003, convoca a unas cuarenta teo-
logas cristianas de Buenos Aires y

del interior del pais en torno a un
proyecto de investigacién con el
auspicio de las instituciones acadé-
micas y eclesiales locales, y el apo-
yo del Intercambio Cultural Lati-
noamericano Aleman.

Este Diccionario de Obras de
Autoras presenta al pablico los te-
mas, intereses y preocupaciones de
las teologias hechas por mujeres en
el ambito establecido, a través de
160 recensiones de obras indivi-
duales o compiladas y 540 resefias
de libros y articulos. Como com-
plemento significativo para la
comprension teoldgica de las pro-
ducciones, se prepara un reperto-
rio de bio-bibliografias de autoras
que estard disponible en los sitios
de Teologanda (www.teologanda-
.com.ar) y de la Editorial San Pa-
blo (www.san-pablo.com.ar). Para
agilizar la busqueda, las recensio-
nes y reseflas se presentan en or-
den alfabético y se acompafian con
un indice de nombres y otro tema-
tico que permite busquedas cruza-
das y especificas. Las voces apun-
tadas en el indice temético (557-
563) nos permiten visualizar la
amplitud de intereses de estas teo-
logias hechas por mujeres: andro-
centrismo, antropologia, Biblia,
biografia/s, confesiones/ denomi-
naclones, creacion, Cristo, cristo-
logia, cuerpo, Dios, discipulado,
eclesiologia, encarnacidn, episte-
mologia, espiritu/ Espiritu Santo,
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espiritualidad, ética, exclusidn, fe-
minismo, género, globalizacidn,
hermenéutica, Iglesia, Jesus, ju-
daismo, justicia, liberacién, Maria/
mariologia, maternidad, mujer/ es,
patriarcado, pobreza, poder, sexo/
sexualidad, solidaridad, teologia/s,
teologias hechas por mujeres.

La publicacién recensiona 50
autoras y 30 libros colectivos. Con
5 o mds recensiones figuran Joan
Chittister, Maria Clara Lucchetti
Bingemer, Rebecca S. Chopp, Ivo-
ne Gebara, Elizabeth A. Johnson,
Sallie McFague, Carmifa Navia
Velazco, Maria Teresa Porcile San-
tiso, Rosemary Radford Ruether,
Letty M. Russell, Elisabeth
Schiissler Fiorenza y Elsa Tamez.
Considerando obras propias y
editadas, se presentan con 3 0 més
recensiones las/os siguientes auto-
ras/es: Marfa Pilar Aquino, Virgi-
nia R. Azcuy, Margit Eckholt,
Mercedes Garcia Bachmann, Mar-
garet Guenther, Ada Maria Isasi-
Diaz, Sue Monk Kidd, Carlos
Schickendantz, Sandra Schneiders,
Ana Maria Tepedino, Susan B.
Thistlethwaite, Phyllis Trible y
Renita Weems.

Se presentan resefiadas 110
autoras, de las cuales las siguientes
tienen 10 entradas o mds: Maria
Pilar Aquino, Virginia R. Azcuy,
Nancy E. Bedford, Maria Clara
Lucchetti Bingemer, Margit Eck-
holt, Mercedes L. Garcia Bach-
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mann, Ivone Gebara, Mary Hunt,
Ada Maria Isasi-Diaz, Elizabeth
A. Johnson, Maria Josefina Llach,
Anneliese Meis, Maria Teresa Por-
cile Santiso, Rosemary Radford
Ruether, Ivoni Richter Reimer,
Elizabeth Schiissler Fiorenza, Elsa
Tamez, Ana Maria Tepedino y Ta-
nia M. Vieira Sampaio.

El criterio para la seleccion de
autoras es explicitado por las coor-
dinadoras en la Introduccion a este
tomo: “Para la seleccion de las au-
toras, se ha fijado como criterio
que hayan alcanzado el doctorado
en teologia —excepcionalmente se
han incluido licenciadas—, que ten-
gan tres o mas articulos cientificos
publicados, y que, en caso de no
pertenecer al drea geografica esta-
blecida, hayan trabajado en la mis-
ma de modo que esta experiencia
local les haya aportado a su propio
pensamiento” (9).

Las teologandas colaborado-
ras que firman recensiones y rese-
fias son Mariana Alladio, Ana Cris-
tina Argafiaraz, Virginia Raquel
Azcuy, Carolina Bacher Martinez,
Nancy Elizabeth Bedford, Paula
Carman, Laura de Isla, Paula De-
palma, Gabriela M. Di Renzo,
Margit Eckholt, Sara Fliess, Merce-
des L. Garcia Bachmann, Miriam
Garione, Olga Gienini, Gladys
Illescas, Z. Carolina Insfrin, Mar-
cela Lapalma, Celina Lértora Men-
doza, Constanza Levaggi, Maria
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Josefina Llach, Sandra Nancy
Mansilla, Claudia Martinez, Maria
Marcela Mazzini, Ana Maria Pa-
dré, Patricia Paz, Marcela Inés Pe-
rez, Ahida Pilarski, Nancy Viviana
Raimondo, Eva Reyes, Lucia Riba
de Allione, Adriana Noemi Salva-
dor, Andrea Sinchez Ruiz de
Welch, Virginia Santamaria, Diana
Vifioles, Gabriela Zengarini.

La obra nos brinda la oportu-
nidad de asomarnos a la riqueza
del pensar de estas mujeres hacien-
do teologias, riqueza que queda de
manifiesto por el abanico de teolo-
gias variadas y de diversos marcos
tedricos, asi como por la presencia
de miradas interdisciplinarias vy,
fundamentalmente, por la libertad
en el pensar. Estas caracteristicas
lo construyen como un pensar s6-
lido y dialogal.

Sefialaremos algunos rasgos
que configuran un perfil —cierta-
mente no exhaustivo— de estas teo-
logias hechas por mujeres.

En primer lugar, son reflexio-
nes que se apoyan en la experiencia
expresada en biografias, en histo-
rias de vida, y no sélo ni principal-
mente en un cuerpo conceptual. Se
trata, por lo tanto, de reflexiones
con anclaje vital concreto, el cual
las constituye en teologias con ca-
pacidad para responder a las in-
quietudes, preocupaciones y pre-
guntas que presentan las personas
en el hoy y en el aqui.

En sintonia con la revaloriza-
cién ya conocida por la teologia
del tiempo y de la historia, se des-
pliega aqui un énfasis en la expe-
riencia de habitar un espacio, tanto
el espacio que es nuestro hogar, la
tierra, la naturaleza —que se deco-
difica como lugar donde experi-
mentamos la presencia de Dios—
como el espacio que es nuestro
cuerpo humano. Asi, el cuerpo se
constituye en nuevo punto de par-
tida para la reflexion teoldgica,
con un manifiesto interés en supe-
rar el dualismo antropolégico je-
rirquico, de modo que el cuerpo
no es ya entendido como algo que
se supera con la espiritualidad sino
como fuente de ella.

Junto con la revalorizacién
del cuerpo hay una interpretacién
positiva de la sexualidad y el placer.
No hemos de pensar ni vivir el pla-
cer como obstaculizador para la vi-
da espiritual sino como un facilita-
dor de la misma, pues la experien-
cia del placer capacita para amar al
otro y al Otro. La relectura de la
sexualidad ubica a las mujeres co-
mo sujetos de su propia sexualidad.
Desde estas convicciones, emergen
las propuestas de evaluar el contex-
to actual y proponer una vision
mds adecuada de la belleza de la se-
xualidad y del placer tanto para va-
rones como para mujeres.

En la reflexién sobre el cuer-
po estin muy presentes los cuerpos
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victimizados y excluidos de su
dignidad, con el propésito de de-
senmascarar el sometimiento del
cuerpo femenino y los discursos,
principalmente teolégicos, sobre
los cuerpos de varones y mujeres
que puedan servir al estableci-
miento de un orden injusto en lo
social, politico 0 econémico a par-
tir de un fundamento religioso. Se
enfatiza en la necesidad de refor-
zar un trabajo sanador que vuelva
a empoderar a las victimas en
cuanto a sus propios cuerpos.

Concientes de la potencia
creadora de la palabra, estas muje-
res haciendo teologias reclaman y
elaboran nuevos lenguajes, lengua-
jes inclusivos, capaces de crear y
sostener espacios para todos y pa-
ra todas y para la diversidad. Dado
que el decir a Dios y el decirse a si
mismo se implican mutuamente, la
renovacion del lenguaje se hace re-
formulacion del lenguaje sobre
Dios, de manera que alli donde és-
te sea lugar de opresién se trans-
forme en lugar de resistencia y de
liberacién de las mujeres y de to-
dos/as los/as oprimidos/as.

De la mano del nuevo len-
guaje, las autoras construyen nue-
vos relatos, que son nuevos auto-
rrelatos. Las mujeres habian sido
dichas por otros, aqui se dicen a si
mismas. El decirse a si mismo y al
otro definen el tipo de relacién. A
ningin observador de la historia
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se le escapa que los discursos sobre
varones y mujeres asi como ciertos
discursos sobre Dios, han cons-
truido un tipo de relacién vardn-
mujer asimétrica y jerdrquica.
Queda de manifiesto en esta obra
c6mo las mujeres elaboran nuevos
relatos que apuntan a fundar nue-
vas relaciones: relaciones inclusi-
vas e igualitarias.

Las autoras nos recuerdan
que este pasaje de relaciones asi-
métricas jerdrquicas a otras iguali-
tarias implica una transformacién
de las relaciones de poder, un em-
poderamiento. Asi subrayan un
proceso que es central para el de-
sarrollo humano. Tengamos en
cuenta que el acceso a la madurez
psicoldgica se recorre a través de
un progresivo empoderamiento
que se instala, por ejemplo —y en-
tre otros elementos— por la indivi-
duacién y separacién, la autono-
mia y la liberacién de los condicio-
namientos. De manera que hablar
de empoderamiento es hablar de
crecimiento, y hablar de empode-
ramiento de las mujeres es hablar
de crecimiento tanto de varones
como de mujeres, ya que ambos se
dignifican, se plenifican, se enri-
quecen mutuamente cuando se
opera una evolucién de una situa-
cién de concentracién de poder a
otra de participacién igualitaria en
la que predomina la circularidad
por sobre la verticalidad.
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En estas mujeres que hacen
teologias hay una critica a todas las
formas de dominacién y una pro-
puesta de un empoderamiento de
todas las personas, especialmente
de las menos empoderadas —mar-
ginados, pobres, mujeres—. Expli-
citan que el fundamento es Jests,
que proclamé a Dios como Aquel
que nos libera de toda forma de
dominacién, que nos llama a una
comunidad nueva, y que empode-
16 a las mujeres igualdndolas a los
varones como discipulas. Por ello
las autoras nos invitan a pensar el
empoderamiento como el proceso
de reemplazo del criterio de poder
sobre el otro por el de poder con el
otro, y a entender esto como un
don del Espiritu, como una trans-
formacién profundamente evan-
gélica de los individuos y de las re-
laciones humanas.

Los rasgos sefialados conflu-
yen en una realidad que los unifica:
la construccién de la identidad.
Esa conciencia de si mismo, ese sa-
ber quién se es, esa autodefinicién
que se experimenta —ya sea que se
exprese 0 no conceptualmente— es
posible en tanto el sujeto se apro-
pia de si mismo, lo que implica una
integracion de sus experiencias, su
biografia, su corporalidad, de las
diversas dimensiones de su ser. Es-
te apropiarse de si incluye también
un distanciamiento critico respecto

del deseo del otro y del decir del

otro sobre el sujeto, lo que le per-
mite un reconocimiento del propio
deseo y una articulacién del decir
sobre si, de su propio autorrelato.
Y ese apropiarse de si mismo tran-
sita un camino de empoderamiento
sin el cual no serfa posible la salida
de la simbiosis originaria ni de la
dependencia infantil, y por lo tan-
to, no seria posible el logro de la
identidad. De modo que las refle-
xiones de estas mujeres haciendo
teologias constituyen una podero-
sa contribucién a la deconstruc-
cién y reconstruccién de nuestra
identidad, la de las mujeres y la de
los varones. El logro de la propia
identidad posibilita establecer vin-
culos saludables, que promueven el
crecimiento propio y del otro, de
modo que acceder a la propia iden-
tidad aporta a que el otro acceda a
su vez a su propia identidad.
Cuando construimos nuestra iden-
tidad nos autoafirmamos, logra-
mos ser quien somos en verdad, a
la vez que afirmamos al otro por-
que le permitimos ser quien es. Di-
cho en otras palabras, nos posibili-
ta amar: permitir que el otro sea
quien es sin dejar de ser quien soy.

Esto explica por qué las refle-
xiones de estas telogas aportan a
la concrecién de relaciones huma-
nas mas amorosas, mis evangéli-
cas. Y esta consecuencia es la que
rescata al discurso teoldgico de la
existencia como palabra vacia y es-
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téril. En tanto pensamientos que
invitan al didlogo, estas teologias
contribuyen a construir espacios
sociales y eclesiales que promue-
van el crecimiento de todas y de
todos.

Sin duda, esta obra cumple
con el objetivo de visibilizar y ha-
cer accesible la produccién teols-
gica mds relevante de las mujeres
latinoamericanas, caribefias y esta-
dounidenses.

MONICA UKASKI

Victor M. FERNANDEz, Valores
argentinos o un pais insulso,
Buenos Aires, Bouquet, 2006,
271 pp.

Conocemos la trayectoria
sacerdotal, cientifica y
académica de Victor M. Ferndndez
en nuestro medio. Sus obras cons-
tituyen buenos aportes a la espiri-
tualidad, la ciencia moral y al hu-
manismo cristiano, que propone
con su lenguaje profundo pero ala
vez sencillo, con ejemplos cerca-
nos y concretos que le han permi-
tido una méds amplia difusion a sus
libros y mejor llegada a los lecto-
res del publico nacional y extran-
jero.
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Con motivo de la celebracién
del bicentenario de la Revolucién
de Mayo, el autor se propone en
esta nueva obra analizar los na-
cleos mds problematicos de la cul-
tura de los argentinos.

Si bien no pretende realizar
un estudio exhaustivo de la situa-
cién nacional, su andlisis general de
la cultura y el modo de ser argenti-
nos, da el puntapié inicial para ana-
lizar cémo vivimos en esta bendita
tierra, qué luces y qué sombras
forman parte de nuestra realidad
nacional y de nuestra cultura.

La primera parte de la obra
esta dedicada al panorama actual
—capitulos primero al quinto in-
clusive—, en donde se “retrata”,
por decir asi, la naturaleza de la
cultura de los argentinos.

Con realismo fundamentado
y una mezcla de buen humor, re-
salta con varios ejemplos evidentes
y actuales, la radiografia moral del
cotidiano vivir de los argentinos.

¢Son ejemplos que pueden
aplicarse a todos sus habitantes
salvando diferencias regionales?;
¢los movimientos migratorios in-
ternos y externos aportaron buena
parte de este gran mosaico de cul-
turas que conforman hoy la Ar-
gentina?

Lo cierto es que la corrup-
cién, la mediocridad, el descrei-
miento general y la falta de con-
fianza en el otro, confluyen en una
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conclusion ya conocida en los cir-
culos de los socidlogos y analistas
serios que, junto con nuestro au-
tor, afirman que el problema de
nuestro pais no es econémico, ni
tampoco politico sino que tiene
una raiz social y mds precisamente
moral y espiritual.

A partir del capitulo sexto,
“Valores y virtudes”, el autor pro-
pone el estudio de los valores a los
cuales es conveniente tender y tra-
bajar entre todos, para un pais con
un mejor estilo de vida, mds bello
y mds sano. Sirve de marco tedrico
para presentar el ideal de una vida
virtuosa, que resulta cuando los
valores estdin imbuidos de acciones
habituales buenas y concretas. Vi-
da virtuosa en su real y pristino
sentido de la palabra, despejada de
toda acepcidn errénea o caricatu-
resca. Virtud que amalgame la pru-
dencia con la honestidad y la hu-
mildad, entre otras, que forman
parte de la verdadera connotacién
del término.

Pero Ferniandez da un paso
mds, y nos propone repensar la vi-
da virtuosa, desde la luz del dina-
mismo del amor que nos abre ha-
cia los demds. Porque en definitiva
s6lo el amor, otorga autenticidad a
cualquier otro valor espiritual que
pueda expresarse.

Desde esta propuesta de cul-
tivar la vida nacional con valores
proclamados y vividos que tenga

presente la preocupacién social di-
namizada por el amor, los tres ca-
pitulos siguientes estudian un con-
junto de valores que ayudan a lo-
grar un clima de justicia social, y
hacer posible “el desarrollo de una
espiritualidad de la justicia, una
pasién por la fraternidad que en-
carne en las profundas conviccio-
nes colectivas, que impulse la bus-
queda de la solidaridad, del servi-
cio, de la paz, de la equidad, de la
dignidad humana, del bien comtin.
Es el tnico camino para desarro-
llar a largo plazo y de modo esta-
ble una sociedad mads justa” (106-
107). Son los valores del respeto, la
honradez y la solidaridad que pre-
senta en el capitulo séptimo.

Para lograr una nacién mds
solidaria y comprensiva se estudia
en el capitulo siguiente el esfuerzo
por remarcar los valores que ase-
guren y consoliden los valores pa-
ra una convivencia desde la fami-
liaridad y la tolerancia —probada
por otra parte por ejemplos hist6-
ricos—, que logren superar las xe-
nofobias y desconfianzas entre
connacionales.

Es preciso también cultivar
en todos los niveles, el didlogo co-
herente y sincero en forma colecti-
va, que ponga de manifiesto, sobre
todas las cosas, la verdad funda-
mental del valor de la dignidad hu-
mana. Un didlogo abierto y since-
ro, que busque, en medio de una
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sociedad pluralista, los valores y
las verdades que estén fuera de to-
da discusidn, a pesar de la cultura
relativista en la que vivimos.

Como las seguridades y certe-
zas impuestas por la fuerza no son
el camino serio y racional para lo-
grar la seguridad bésica y la verdad
que necesita el ser humano para vi-
vir feliz y tranquilo, es preciso esti-
mular, motivar, mostrar la belleza
de un valor, ya que si algo es verdad
y si responde a la naturaleza huma-
na, se debe bregar para hallar el ca-
mino a fin de que las personas pue-
dan captar la conveniencia que, ese
determinado valor ético, responde
a las preguntas mds profundas del
ser humano (cf. 123).

El capitulo se cierra con la re-
flexién sobre la capacidad funda-
mental para el didlogo: el ejercicio
de la amabilidad, que deje de lado la
inveterada costumbre de desconfiar
y criticar al otro, apostando enton-
ces a ponernos en el lugar del otro,
generando capacidades de convi-
vencia y no de mera tolerancia, su-
perando egocentrismos, narcisis-
mos y toda clase de costumbres mal
educadas, de las cuales abundan los
“ejemplos” argentinos.

Capitulo especial merecen
los valores del trabajo, la creativi-
dad y el cultivo por la belleza.
Fernidndez analiza la escasa capaci-
dad de esfuerzo y de constancia,
—donde campea la cultura de la
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queja y el derrotismo—, justificado
por “razones” supuestamente fun-
dadas en las injusticias de los otros
hacia nosotros. Sin olvidar las en-
seflanzas histéricas de las dltimas
crisis padecidas, apuesta a valorar
la cultura del trabajo, el espiritu de
laboriosidad y creatividad de los
argentinos.

Un ingrediente esencial para
que la nacién crezca en profundi-
dad, mas alla del bienestar econé-
mico, es que cultive el sentido de la
belleza. Sera bueno entonces valo-
rar, apreciar y fomentar todos los
encantos de nuestras tradiciones y
costumbres. Que se recupere la ale-
gria de vivir en esta tierra y que és-
ta sea capaz de sostener la propia
identidad y los propios valores, an-
te las nuevas formas de dominacién
cultural. Lograr desde lo cotidiano,
una mirada méds contemplativa no
solo de las bellezas naturales sino
también recuperar el sentido de la
felicidad en donde podamos inte-
grar el trabajo mancomunado de
todos, mediante el servicio, las ta-
reas y los suefios de los argentinos.

El capitulo décimo estd dedi-
cado al estudio de la calidad de vi-
da, especialmente al cuidado del
medio ambiente. Se percata una
realidad de creciente interés por
los espacios y las reservas ecoldgi-
cas, aunque en algunas provincias
la politica ambiental es escasa o
nula. Esta sensibilizacién no llegd
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a cambiar algunos habitos cultura-
les negativos, como el caso del tra-
to con la basura o la contaminacién
de los recursos naturales. Hay por
tanto una falla cultural precisa de
percibir que hay ciertos valores que
trascienden al individuo y que va-
len la pena proteger, aunque impli-
quen ciertas renuncias o sacrificios.

Se hace necesario distinguir
entre los distintos movimientos
ecologistas en boga, los que real-
mente sostienen los principios del
respeto por la vida y otros que, sor-
prendentemente nos llevan al retro-
ceso en la calidad de la misma.

Desde la reflexion sobre la
importancia del medio ambiente
presenta el autor el tema de respe-
to por la vida. Las distintas postu-
ras y politicas respecto a la vida no
nacida, al aborto, la seleccién de la
especie humana, eutanasia, la ma-
nipulacién genética.

Desarrolla las resonancias de
estos temas en las politicas de Es-
tado. De esta manera, no es razo-
nable que el poder politico decida
cuando un feto es un ser humano y
cuando no.

En el capitulo undécimo se
tratan los pequefios pasos hacia el
cambio social, donde reconoce
Fernindez que, serd mds eficaz
producir pasos cortos, pero autén-
ticos y sinceros en lugar de los
cambios repentinos y deslum-
brantes.

El crecimiento de la nacién
no se dard tampoco si el cambio no
se da en la doble dimensién indivi-
dual y a la vez comunitaria. Los
cambios sociales se verificardn en
la medida que las actitudes comu-
nitarias fueron generadas por un
dinamismo interior, por una con-
viccidn en que la cooperacién y los
lazos entre los hermanos puedan
derribar los muros del desinterés y
la indiferencia de esta sociedad
globalizada que nos hace a todos
interdependientes.

El duodécimo capitulo es a
nuestro juicio, medular, estd referi-
do a la educacion. Desarrolla el
significado del término “educacién
integral” y los elementos esenciales
que el vocablo envuelve. Debe in-
cluir, sin duda, la promocién de la
vida virtuosa, la formacién de va-
lores, en definitiva, el objeto ulti-
mo de la educacién deberia ser, que
los valores sociales se conviertan
en un entretejido de actitudes co-
munitarias que llegue a penetrar en
la cultura de la poblacién.

Se entiende que esto no sélo
estard dirigido a los mds pequefios,
sino a todos, porque toda propues-
ta educativa debe incluir una edu-
cacién moral que no ignore a todo
el ser humano real y concreto.

El capitulo estudia las pro-
puestas de educacién moral en bo-
ga que no agotan la integralidad de
la vida humana en sus distintos
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momentos y que terminan en
egoismos individualistas.

La propuesta es desarrollar
una ética que estimule y fortalezca
a través de la paciencia, el respeto,
la amabilidad, la urbanidad, el ser-
vicio, la honestidad, una libertad
que se va construyendo y se edu-
que en ella, evitando que la perso-
na se vuelva esclava de las inclina-
ciones compulsivas, deshumani-
zantes y antisociales.

Se trata de una formacion éti-
ca no abstracta sino personalizada;
que se vea acompafiada por el for-
talecimiento de la conciencia de la
propia dignidad y la valoracién de
las propias posibilidades; que pro-
mueva un reconocimiento del otro
como otro; que valore, en su justa
medida, la dimensidén social de la
existencia. Todo este proceso de
“aprendizaje social” se realiza gra-
dual y no mégicamente; para ello,
baste tener presente la ingenuidad
de algunos de querer cambiar los
comportamientos defectuosos de
los argentinos, mediante un auto-
ritarismo progresista, que desco-
noce la historia, la cultura y los
procesos condicionados del ser
humano real y concreto.

La educacién moral, en defi-
nitiva, debe ser amplia, completa y
adecuadamente articulada, que no
se vea reducida a unas pocas cues-
tiones de moda que hasta se ponen
en debate, por ejemplo en el caso
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de la educacién sexual que ha de
desarrollarse en toda su amplitud.

El abordaje de los valores re-
ligiosos que Fernidndez realiza en
el penultimo capitulo, junto con el
siguiente, es una verdadera sintesis
de todo el libro.

En el capitulo décimo tercero
se describe el auténtico sentido de
la religion, frente a tantas ofertas
reductivas o fundamentalistas en
la materia. En el contexto del plu-
ralismo en el que vive hoy la socie-
dad, sefiala en primer lugar las dis-
criminaciones de sello “liberal”
que resaltan el pluralismo y la li-
bertad de cultos, tienden sin em-
bargo a reducir lo religioso a la
conciencia individual o al recinto
cerrado de los templos, ya que el
respeto que se debe a una minoria
que no cree, no debe imponerse de
un modo arbitrario que ignore las
riquezas de las tradiciones religio-
sas de todo un pueblo porque esto
genera mds resentimiento que to-
lerancia.

Sefiala, asimismo, los nume-
rosos prejuicios que se levantan
frente al fenémeno religioso, co-
mo por ejemplo el indiferentismo,
el desconocimiento, entre otros.

No se puede soslayar el senti-
do de la trascendencia y de lo reli-
gioso inserto en el espiritu huma-
no. Con los datos aportados por
las estadisticas socioldgicas de la
Argentina —que segtn afirma, cre-
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ci6 el espiritu religioso—, expresa
que, no se puede ignorar esta di-
mensién porque forma parte de
nuestra identidad cultural.

Un pérrafo interesante es el
que describe la relacion entre el
nucleo més profundo de una reli-
gién y los limites de las tradiciones
culturales en las épocas y los espa-
cios que se desarrolla y desenmas-
cara la postulacién falaz del positi-
vismo racionalista que hace de-
pender el atraso o el progreso de
los paises de la vinculacién con la
religion.

Reafirma la profunda identi-
dad entre fe y dignidad de la per-
sona y los derechos humanos, y
destaca aquel pérrafo del episco-
pado argentino tan sonado:

“En un pais de mayoria cris-
tiana, la falta de pan en las mesas
de los pobres es un doloroso es-
candalo que deberia movilizarnos
con mayor pasién y empefo”.1

Porque mis alld de las inco-
herencias de personas y discursos,
la fe religiosa estd “llena de poten-
cialidades fraternas de liberacién
social, de promocién y responsa-
bilidad ciudadana”. Trata entonces
de profundizar la propuesta para
edificar una espiritualidad fraterna
que trasmita cercania con el mun-
do del sufrimiento y una mayor

1. CONFERENCIA EPISCOPAL ARGENTINA, Denles
ustedes de comer, Buenos Aires 2003, 75.

conviccidén en la responsabilidad
personal ante los demds.

El rescate de la religiosidad
popular de los argentinos es otro
camino sefialado por Fernindez,
para hacer emerger la espiritualidad
profunda e intensa que pueda, con
su fuerza, abrir un cauce integra-
dor, en la cultura de los argentinos.

Se reconoce que todas las re-
ligiones invitan y motivan a la so-
lidaridad, a la ayuda al otro, a la
compasion, y evitan la disolucién
nacional. En la medida que en el
pais permanezca el didlogo, y es-
pecialmente éste entre la religién y
la razén, podrd lograr distinguir
los elementos permanentes de los
transitorios y coyunturales que
podrin evitar los fundamentalis-
mos o fanatismos. Nada es absolu-
to, s6lo Dios, y no un pais, una
politica, ni una raza, ni siquiera
una religion.

En el capitulo siguiente plan-
tea el verdadero sentido que las re-
ligiones, especialmente el cristia-
nismo, pueden aportar a la cons-
truccién de la nacién a través del
auténtico sentido del perdén, la re-
conciliacién y la concordia para la
paz social siempre desde la mirada
atenta en los ejemplos argentinos.

En las dltimas palabras de la
obra, el autor recapitula el objeti-
vo de su trabajo: estudiar la cultu-
ray la ética de los argentinos. Mds
alld de los defectos, logros y po-
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tencialidades poder encaminarnos,
—antes de cualquier reforma—, a la
necesidad imperiosa de un “pacto
cultural” que ayude a descubrir en
todos los niveles, los grandes valo-
res y los estilos presentes en la cul-
tura nacional, desechando prejui-
cios hacia los sectores mayorita-
rios de la poblacién. Hacer descu-
brir los puntos de partida, las fuer-
zas y potencialidades de los valo-
res de nuestra sociedad, que gra-
clas a una sincera formacion ética
y ciudadana pueda plantar las se-
millas de una nueva Nacién de ca-
ra a la festiva celebracién del bi-
centenario.

Después de haber leido el li-
bro, me animaria a colocarle otro
subtitulo que puede sintetizar la
oportunidad de esta obra de Fer-
nindez: Valores argentinos o una
ética social para su cultura. Me ani-
mo a encuadrarlo como un tratado
de muy fructuosa lectura para reli-
giosos, politicos, socidlogos y ciu-
dadanos medios, que nos replantea
no s6lo diagndsticos nacionales,
sino sobre todo perspectivas de fu-
turo, cambios culturales profun-
dos para un pais ajado, pero enca-
minado hacia un futuro mejor,
mds sano, profundo y solidario.

ERNESTO R. SALviA
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JEAN PORTER, Nature as Reason.
A Thomistic Theory of the Na-
tural Law, Grand Rapids, Eerd-
mans, 2005, 420 pp.

n un momento en que el

Sumo Pontifice alienta una
profundizacién y renovacién de la
doctrina tradicional de la ley natu-
ral, reviste gran interés este esfuer-
zo de la destacada moralista ]. Por-
ter por construir una teoria de la
ley natural que sea capaz de tender
un puente entre la escoldstica me-
dieval y la cultura contemporanea,
afirmando al mismo tiempo el ca-
ricter teolégico de este concepto
y, paraddjicamente, su alcance uni-
versal.

En efecto, como explica en el
cap. I de esta obra, el concepto es-
coldstico de la ley natural esta uni-
do indisociablemente a considera-
ciones teoldgicas, ya que es pro-
ducto de una tradicién multisecu-
lar que es asumida a la luz de la Sa-
grada Escritura (1). Y puesto que
en esta la imagen de Dios en el
hombre reside, en primer lugar, en
su capacidad de juicio moral, la ley
natural serd, en su principal acep-
cién, esta misma capacidad, expre-
sada en la Regla de Oro o el Man-
damiento del Amor, y que recibe
su primera concrecion en el Deca-
logo. Este primer significado no
excluye, sino que incorpora, en un

Revista Teologia ¢ Tomo XLIV ¢ N° 93 « Agosto 2007: 377-404 391



[NOTAS BIBLIOGRAFICAS]

segundo momento, normas mds
especificas.

El caricter escrituristico de
esta doctrina no se opone, por otra
parte, a su universalidad. Més bien
es fruto de una interpretacion reci-
proca entre la razén, entendida co-
mo participacién de la naturaleza
divina, y la Sagrada Escritura.

¢Cudl es el contexto social e
histérico de esta concepcién de la
ley natural? Porter reitera lo que
ha explicado ya, con mds deteni-
miento, en una obra anterior:! se
trata de una respuesta a los cam-
bios sociales del S.XII, en que una
nueva situacion de relativa paz y
seguridad permite el desarrollo de
las ciudades, la consolidacién de
las instituciones, y el surgimiento
de una clase media urbana con sus
reclamos en el orden social y espi-
ritual. El recurso a la ley natural
permite dar un marco al debate y
la legitimacién de tales cambios y
de los reclamos que se originan en
ellos, en cuanto sefialan un sustra-
to pre-convencional en el cual las
instituciones humanas —aun sien-
do creaciones convencionales— se
arraigan y encuentran sus posibili-
dades de evolucion.

Frente a esta concepcidn es-
coldstica, la época moderna se ca-

1. J. PoRTeR, Natural and Divine Law. Re-
claiming the Tradition for Christian Ethics,
Grand Rapids, Eerdmans, 1999.

racteriza por darle a la ley natural
un cardcter mds marcadamente ra-
cional, y una funcionalidad revo-
lucionaria (2). Aquélla comienza a
ser entendida como un sistema
comprensivo de normas, capaces
de imponerse universalmente por
su fuerza racional. En la evolucién
posterior, dentro del dmbito cats-
lico, tanto el Magisterio como los
moralistas —particularmente los
representantes de la “nueva teoria
de laley natural”, como J. Finnis y
G. Grisez—, han continuado con la
linea que acenttia la racionalidad,
con la expectativa de derivar nor-
mas relativamente concluyentes,
por un proceso de especificacion,
dejando en segundo plano la natu-
raleza, por temor a caer en la “fa-
lacia naturalista” (3).

Para los escolasticos, en cam-
bio, la raz6n humana es expresién
de la inteligibilidad de la naturaleza
en general, y de los componentes
pre-racionales de la naturaleza hu-
mana, no en el sentido de que los
mismos determinen la razén, sino
en cuanto sefiala los fines a partir de
los cuales la razén préctica, por un
proceso de reflexion personal y co-
munitaria, elabora las normas mo-
rales (4). Esta es, seglin sostiene
Porter, la concepcion releologica de
Santo Tomds. En ella se ubica el fin
del hombre en su perfeccién o feli-
cidad, la cual, en su forma terrestre
se identifica con la virtud.
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El cap. II se aboca a la “natu-
raleza como naturaleza”, es decir,
el significado moral de la naturale-
za pre-racional. Frente al fundacio-
nalismo, que pretende derivar un
sistema de normas a partir de prin-
cipios légicos, y al constructivismo,
que pone el énfasis en la contin-
gencia del obrar moral y los dife-
rentes contextos culturales, Porter
recuerda que para los escoldsticos
existe un vinculo intimo entre ley
natural y creacidn, vinculo que se
enfatiza en la polémica con el cata-
rismo: la creacion, todo lo que es
necesario para la vida del individuo
y de la especie, no puede ser malo,
sino, por el contrario es reflejo de
la sabiduria de Dios, y goza de una
intrinseca inteligibilidad (1).

¢Qué entienden los escoldsti-
cos por naturaleza? Su concepto
de naturaleza indica el origen pre-
convencional de las pricticas so-
ciales, incluyendo la razén, las Sa-
gradas Escrituras, las convencio-
nes sociales ampliamente compar-
tidas, etc. El motivo de esta ampli-
tud e integracidn, es que la natura-
leza es vista como una interrela-
cién entre criaturas, explicadas en
términos de principios intrinsecos
(2). El hombre esta en continuidad
con la naturaleza, recibe de ella la
inclinacién a los fines propios de
su especie. Estas inclinaciones y fi-
nes no son suficientes para llegar a
conclusiones morales, pero dan a

[NOTAS BIBLIOGRAFICAS]

la raz6n préctica un ideal especifi-
co de realizacién y perfeccion, que
la misma concreta luego con la ela-
boracién de las normas operativas.
Esta es la diferencia entre la ética
eudaimonistica de S. Tomis, y las
teorias modernas de la ley natural
que postulan un fundamento inde-
pendiente de cualquier ideal de vi-
da humana.

Pero ¢puede defenderse esta
concepcion teleologica de la natu-
raleza frente a la ciencia moderna?
No si se la entiende en la linea de
la idea moderna del “disefio inteli-
gente”, por la que los seres vivos
serfan movidos por una fuerza ex-
terior a la naturaleza, al modo de
los artefactos, o la idea de una te-
leologia de los diferentes 6rganos
independiente del todo que inte-
gran. La inteligibilidad de la natu-
raleza, para los escoldsticos, reside
en fuerzas causales intrinsecas a las
criaturas, que las orientan a su
propio fin (3).

Es posible, entonces, delinear
un concepto de naturaleza huma-
na, aunque no pueda ser exhausti-
vo (4). El mismo debe expresar, no
simplemente un conjunto de “no-
tas universales”, sino un ideal de
madurez y plenitud, y los proce-
sos que conducen a él, en los que
se pone de manifiesto lo especifico
de la naturaleza humana, a la vez
que su continuidad con la natura-
leza en general. Esto es lo que ha-
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ce S. Tomis, identificando y orde-
nando segtn ese ideal, un conjun-
to de capacidades finalizadas: 1. la
tendencia a conservar la existencia;
2. a la reproduccién y educacién
de los hijos; 3. hacia fines especifi-
camente humanos, como la vida en
sociedad y la busqueda de la ver-
dad y de Dios (ST 1-2,92,4).
Frente a esto, la nueva teoria
de la ley natural pretende partir de
la sola razon prictica y su apre-
hensién de los bienes humanos bé-
sicos, con prescindencia de un
ideal complexivo que los ordene y
jerarquice (5). El verdadero punto
de partida, en cambio, debe ser
“naturalista”: debe reconocer, en
primer lugar, a las morales particu-
lares como expresion de estructu-
ras sociales generales que nos ca-
racterizan como especie; y desde
un punto de vista teoldgico, la in-
teligibilidad de la naturaleza como
creacién de Dios, y por lo tanto,
de la naturaleza humana, que par-
ticipa personalmente de la sabidu-
ria de Dios por medio de su razén.
El cap. III encara el esfuerzo
de desarrollar esta idea de plenitud
humana. Este debe conectar ade-
cuadamente dos conceptos que no
se identifican pero que son insepa-
rables: el de bienestar (Well-being)
entendido en un sentido amplio de
florecimiento de las capacidades
funcionales esenciales del hombre;
y el de felicidad, que es un concep-

to moral, la perfeccion dltima de la
criatura racional.

¢En dénde reside esta perfec-
cién? Segin S. Tomds, en su di-
mensién sobrenatural, consiste en
la contemplacién de Dios, mien-
tras que la felicidad terrestre, con-
natural al hombre, se identifica
con la prictica de la virtud (1).
Ahora bien, las virtudes son per-
fecciones de las diferentes capaci-
dades operativas del hombre. De
ahi la imposibilidad de separar bie-
nestar y virtud: el bienestar es la
condicién normal del ejercicio de
la virtud; y ademds, permite for-
mular las actuaciones paradigmiti-
cas del ideal virtuoso (2).

El bienestar, entonces, tiene
una funcién normativa, en cuanto
provee de contenido sustancial a
los ideales de las distintas virtudes.
Como se puede apreciar, no se es-
tin derivando las normas virtuosas
de ningtin principio general, sino
que se presentan las virtudes parti-
culares como ejemplificaciones de
un ideal de perfeccién humana. In-
dicando cémo los diferentes ele-
mentos del bienestar deben ser
perseguidos y gozados, las virtu-
des permiten mediar entre dicho
ideal y las normas propiamente di-
chas de la ley natural (3).

Como acabamos de decir, los
diferentes componentes del bie-
nestar permiten concretar los idea-
les virtuosos. Por ejemplo, S. To-
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més define la fortaleza como dis-
posicién a afrontar incluso la
muerte por salvar el bien de la ra-
z6n (S.Th. 2-2, 123, 4). No se quie-
re decir con ello que este sea el tini-
co sentido posible de esta virtud,
sino aquel por referencia al cual
otros actos pueden ser considera-
dos también, aunque en modo cua-
lificado, como actos de fortaleza.
El problema es que los para-
digmas son ambiguos: ¢cémo dife-
renciar, por ejemplo, la valentia de
la audacia? Algunos han pretendi-
do salvar esta dificultad viendo las
virtudes como expresién de un
dnico ideal de razonabilidad, co-
mo es el caso de M. Rhonheimer
(187s.), uniformando las virtudes
como simples disposiciones a
obrar conforme a la razén. S. To-
mds, por el contrario, en su con-
cepcion de las virtudes no renun-
cia al aspecto més concreto referi-
do al modo en que éstas perfeccio-
nan la facultad en la que inhieren.
Es preciso, en conclusidn,
mantener la tensién entre los para-
digmas particulares y el ideal de ra-
zonabilidad de todas las virtudes,
como lo demuestra el proceso de
maduracién moral, en el cual el suje-
to comienza aprendiendo paradig-
mas, para luego ir captando su senti-
do profundo que lo capacita para
nuevas y originales aplicaciones.
Frente a quienes temen que la
referencia al ideal de vida humana, y
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la consiguiente subordinacién de los
bienes inferiores a los superiores,
llevaria a justificar dafios inacepta-
bles para si o para otros, Porter de-
sarrolla extensamente el tema de la
relacién entre amor de si y justicia,
mostrando c6mo esta tltima impli-
ca la captacién de ciertos compo-
nentes del bienestar que no pueden
ser obtenidos ni gozados sino en re-
lacién con otros, y que son relevan-
tes para la propia identidad (4).

En conclusién, la felicidad
tiene un contenido sustantivo,
consistente en un modo de vida
deseable, caracterizado por la sa-
tisfaccion de las necesidades hu-
manas, pero de un modo determi-
nado (5). Esto no excluye que ha-
ya formas de vida feliz y virtuosa
menos tipicos (ej., celibato), pero
si deja fuera ciertos modos de
obrar, como la perversidad y la
crueldad.

Ahora bien, este concepto pa-
radigmatico de felicidad sélo pue-
de ser desarrollado en el contexto
mads amplio de las convicciones so-
bre el significado y propdsito de la
vida humana. En el caso de los cris-
tianos, el mismo consiste en la con-
cepcién del hombre como imagen
y semejanza de Dios, lo que lleva a
vincular la felicidad con el ejercicio
de las capacidades intelectuales y la
autonomia racional. De ahi la ne-
cesidad de estudiar con deteni-
miento el concepto de razén.
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Este es el tema del cap. IV,
donde Porter confronta dos con-
cepciones contemporineas de la
razén prictica: la de Kant y la con-
cepcién instrumentalista (1). La
primera busca fundar las normas
morales en la razén prictica sin re-
currir al conocimiento especulati-
vo. Es el camino de la nueva teoria
de la ley natural, de J. Rawls, H.
Habermas, etc. La segunda, en
cambio, busca apoyarse en una
teoria de los sentimientos (D. Hu-
me) o en alguna forma de conse-
cuencialismo (J. Bentham).

S. Tomds ofrece una alternati-
va distinta: la razén préctica tiene
una funcién ordenadora de las pa-
siones (contra Hume), pero no
puede ser principio auténomo de
normas morales (contra Kant),
porque depende de la captacién
correcta de la verdadera felicidad,
que es un conocimiento mds espe-
culativo que préctico (2). De esta
manera, los primeros principios de
la razdn préctica no son indepen-
dientes de toda verdad factual o
metafisica, sino que consisten en la
percepcidn racional de las inteligi-
bilidades inherentes a la existencia
creada, de la cual derivan las nor-
mas morales por un proceso de re-
flexion comunitaria abierto a una
diversidad de expresiones conven-
cionales.

En el dmbito de la comuni-
dad cristiana, la Sagrada Escritura

y, en particular, el Decilogo, pro-
veen pautas para orientar y corre-
gir el razonamiento moral. La nor-
ma de amar a Dios y al préjimo, y
la de no maleficiencia son prime-
ros principios en el sentido indica-
do, como expresion especifica-
mente humana de principios gene-
rales metafisicos y naturales (3).

El principio de no malefi-
ciencia presenta una dificultad es-
pecial, pues nadie sostendria que
producir un dafio es siempre ilici-
to. Este problema sélo puede ser
resuelto en el marco de una teorfa
de la accion que permita determi-
nar el objeto de la accién humana,
y definir asi tipos de accion. Ello
no es posible en las teorfas monis-
tas, para las cuales las normas son
solo expresion de un ideal de ra-
cionalidad —ej., la intencidn, las
consecuencias, etc.—, y por lo tan-
to el objeto no tiene peso indepen-
diente.

Porter, en contra, afirma que
el objeto moral se vincula a tipos
naturales de accién, tiene una refe-
rencia a capacidades funcionales
vinculadas al bienestar humano.
Estas inteligibilidades naturales no
determinan los juicios morales,
pero estos dltimos se fundan en
aquellas y las cualifican. La evalua-
ci6n moral de los actos, por lo tan-
to, debe efectuarse en dos etapas:
primero el objeto natural; después
el objeto moral.
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Pero, ¢qué cuenta como ge-
nuina expresién de la naturaleza
humana? Toda accién que pueda
ser construida como expresién “ra-
zonable” de una inclinacién natu-
ral es moralmente justificada. Pero
para ello no basta la referencia ge-
neral al bienestar, sino que es preci-
so recurrir al ideal de virtud, y par-
ticularmente, al ideal de justicia (4).

Los preceptos que informan
el ideal de justicia estdn conectados
a exigencias del bienestar humano,
pero no se identifican con ellas: su-
pone una concepcién de la refle-
xi6n moral en la que las normas
tienen un caracter deontoldgico, en
cuanto hay normas que prohiben
determinados tipos de accién de
modo absoluto (289). Toda accién
humana puede ser analizada en tér-
minos de su objeto natural, el efec-
to inmediato y natural de la capaci-
dad que el sujeto pone en accién.
Asi, cuando un acto estd natural-
mente vinculado a un fin natural de
autodefensa, el dafio puede ser jus-
tificado; por el contrario, la forni-
cacién no es un medio legitimo de
autodefensa porque no estd natu-
ralmente ordenado a ella (303).

En suma, la distincién entre
el acto particular por un lado, y las
consecuencias y la intencién del
agente por el otro, es esencial para
la estructura deontoldgica de la
moralidad, implicada en cualquier
ideal plausible de bienestar.
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A la luz de lo dicho, la pru-
dencia pareceria tener un rol me-
nos relevante que el que le recono-
cen otras versiones de la doctrina
tomista (5). Segun algunos, en
efecto, la razén prictica generaria
sus proplas normas, sin CONcurso
de la razdén especulativa. Otros,
por su parte, consideran que la
prudencia hace innecesarias, o al
menos relega a un rol secundario,
las normas morales. La doctrina de
Santo Tomis, segun Porter, toma
una posicién distinta: frente a los
primeros, ensefia que la prudencia
depende de fines que ella no esta-
blece, y que reciben contenido
concreto de juicios especulativos;
y a diferencia de los udltimos, en-
tiende la referencia a la virtud co-
mo vinculada a los principios exte-
riores de la ley y la gracia. Una vez
mds, vemos que la prudencia de-
pende de normas que no genera.

Esto no significa que la pru-
dencia se limite a concretar los fi-
nes que establece la sindéresis:
aquélla no sélo pone en préctica fi-
nes suficientemente definidos, si-
no que determina en muchos casos
el fin de la virtud a la luz de la si-
tuacién concreta, estableciéndose
asi entre prudencia y virtudes una
relacién dialéctica.

Lo propio de la prudencia es
poder sopesar diferentes conside-
raciones y ordenarlas, situdndolas
en un marco global de referencia,
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una “categoria superior de sinte-
sis”, que para Santo Tomis es la fe-
licidad entendida como préctica de
la virtud. En este proceso, la pru-
dencia integra las reglas, aplicin-
dolas no de modo automatico, si-
no captando su ratio, para luego
aplicarla del modo mds apropiado
a las circunstancias.

El ultimo capitulo (V) pre-
tende explicar cémo la compren-
si6n de la ley natural en una pers-
pectiva teoldgica no contradice su
universalidad, en la medida en que
ésta no sea entendida como un
conjunto de normas operativas
universalmente reconocibles, sino
como el modo de manifestarse en
el hombre de la inteligibilidad y
bondad de la creacién, a través de
su participacion personal en la Sa-
biduria y Providencia divinas (2).

Esta visién implica que la ley
natural es ante todo la capacidad
humana de juicio, y sélo en un
sentido secundario, algunos pre-
ceptos determinados. En este mar-
co amplio, cabria hablar no ya de
una “moralidad natural” sino de
“moralidades naturales”, que res-
ponden a ideales parcialmente di-
versos sobre lo “verdaderamente
humano”, y de las cuales algunas
son “especificamente cristianas”.
Esta pluralidad surge de procesos
comunitarios de reflexién, de ca-
ricter analégico y de fuerza sélo
persuasiva. Entre todas ellas, sin

embargo, es posible encontrar una
continuidad, dada por componen-
tes de la naturaleza humana uni-
versalmente significativos como
ciertos ideales de virtud y ciertos
paradigmas de vicio, sobre la base
de los cuales se hace posible el dii-
logo.

Es esta misma doctrina esco-
listica, la que ha permitido a los
canonistas medievales, segtin la te-
sis de B. Tierney, sentar las bases
de la doctrina de los derechos hu-
manos (2). En efecto, en el terreno
preparado por la Sagrada Escritu-
ra, con su acentuacion de la capa-
cidad de juicio como sede de la
imagen de Dios en el hombre, los
canonistas fundan reclamos de au-
tonomia y auto-direccion, enten-
didos como poderes del sujeto, an-
teriores a la sociedad, que van al-
canzando eficacia juridica a través
de mecanismos institucionales.

Aunque en la edad moderna,
los derechos naturales fueron abs-
traidos de su raiz teoldgica y pre-
sentados como seculares, siguen
dependiendo de la misma para su
fundacién tedrica, no asi para su
fuerza persuasiva, en la medida que
reflejan patrones de conducta pro-
pios de la especie humana que se
traducen en aspectos recurrentes
de las pricticas morales (3). Cierta-
mente esto no permite abrigar es-
peranzas de un sistema universal,
pero el mismo pluralismo tiene una
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funcién positiva de salvaguardar
las distintas formas de bien huma-
no, de un modo andlogo al valor
providencial que atribuye J. Du-
puis a la pluralidad de religiones.

Como es de esperar, la doc-
trina elaborada por Porter debe
chocar contra la influyente co-
rriente teoldgica, representada por
K. Rahner; H. De Lubac, que nie-
ga la existencia de una perfeccion y
una felicidad naturales (4). Porter
aboga por evitar el debilitamiento
de la distincién entre naturaleza y
gracia: existen para el hombre dos
modos de conocimiento y amor
que responden a sus respectivos
principios operativos. Reconocer
esta distincién permite salvar la
naturaleza como principio de ac-
cién, inteligible en sus propios tér-
minos, a partir de lo cual es posi-
ble comprender las virtudes ad-
quiridas, y por referencia a ellas,
las infusas.

Y es esto, precisamente, lo
que a su vez nos permite compren-
der la obra de la gracia: recono-
ciéndola frente a otros fenémenos
a través de su continuidad con la
naturaleza, en particular, la razo-
nabilidad que hace inteligibles las
virtudes teologales, las cuales en-
cuentran en la ley natural parte de
su contenido sustantivo. Porter
ejemplifica la relacién reciproca
entre virtudes teologales y adqui-
ridas analizando la relacién justi-
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cia-caridad. En esta dltima, natu-
raleza y gracia se mantienen uni-
das e interrelacionadas.

No es ficil hacer un juicio
critico sobre esta obra compleja y
desafiante. En su favor, es preciso
destacar la frescura que adquiere
en su exposicién el pensamiento
tradicional, y el vigor que el mis-
mo pone de manifiesto en el didlo-
go con los cuestionamientos de la
ciencia contempordnea. Ademds,
con su redescubrimiento del ca-
racter articulado e integrador de la
concepcién escoldstica de la ley
natural —el cual no obsta a su fuer-
za de critica social-, la obra de
Porter constituye una sana adver-
tencia frente a la pretension, nunca
abandonada del todo, de elaborar
un sistema universal de normas
morales operativas.

Quizéds la critica mds pene-
trante que su doctrina haya recibi-
do es la de M. Rhonheimer,? quien
cuestiona la idea de que la razén
practica dependa del conocimien-
to especulativo de los componen-
tes pre-racionales de la naturaleza
humana, y de la naturaleza en ge-
neral. Si bien desde el punto de
vista ontoldgico el orden moral

2. Cf. M. RHONHEIMER, Review Article: “Na-
ture as Reason: a Thomistic Theory of the Na-
tural Law", Studies in Christian Ethics 19/3
(2006) 357-378; M. RHONHEIMER, “Reply to
Jean Porter”, Studlies in Christian Ethics 19/3
(2006) 397-402.
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depende del orden metafisico, des-
de la perspectiva gnoseoldgica es
preciso reconocer que el conoci-
miento de los primeros principios
morales es originariamente practi-
co: es la percepcidn por parte de la
razon practica de los bienes basi-
cos a los que el hombre tiende na-
turalmente.

Y si bien estos principios son
indeterminados desde el punto de
vista prdctico, en cuanto que para
concretarse operativamente reque-
rirdn también de juicios especula-
tivos, no son indeterminados des-
de el punto de vista moral, al pun-
to que permiten al menos excluir
determinadas acciones como in-
compatibles con el ideal de la ra-
z6n. Al descuidar estas importan-
tes distinciones, la afirmacién de
Porter sobre una “providencial”
pluralidad de “moralidades natu-
rales” basadas en diferentes con-
cepciones de la realizacién huma-
na parece debilitar excesivamente
la referencia comun a una verdad
acerca del hombre.

GUSTAVO IRRAZABAL

GEORGE E. TINKER, Spirit and re-
sistance. Political Theology
and American indian libera-
tion, Minneapolis, Fortress
Press, 2004, 144 pp.

George E. Tinker es profe-
sor de “Culturas y Tradi-

ciones Religiosas Indigenas Ame-
ricanas” en la Illiff School of
Theology, Denver, Colorado. Ha
escrito varias obras acerca de la si-
tuacion de las religiones nativas en
América del Norte entre las que se
destacan Missionary Conquest:
The Gospel and Native American
Cultural Genocide (Fortress Press,
1993) y Native American Theo-
logy (co-authored, 2001). Es un re-
conocido intelectual en el dmbito
de las voces del pensamiento indi-
gena norteamericano, especial-
mente de la reflexién en torno a las
particularidades de los pueblos de
Turtle Island. Es miembro de la
Osage Nation, lo cual permite
comprender la particularidad de
su concepcidn de la soberania in-
digena y la colisién que ello esta-
blece con algunos de los elementos
concebidos en la nocién de sobe-
rania occidental.

En la obra presentada en esta
recensién ofrece una investigacién
muy particular acerca de las rela-
ciones entre las culturas de los
pueblos NorAmericanos y las tra-

400 Revista Teologia « Tomo XLIV < N° 93 e Agosto 2007: 377-404

diciones cristianas concebidas en
la clave de los euroamericanos.
Aunque son sensibles las diferen-
cias que podemos encontrar en los
procesos establecidos en nuestros
pueblos del sur americano, la pro-
puesta de Tinker ofrece, a nivel de
la epistemologia de la ciencia de las
religiones, un interesante aporte
para reflexionar respecto al en-
cuentro entre evangelio y culturas
aborigenes y las mecdnicas de inte-
raccién e integracion. Y al mismo
tiempo un llamado de atencién
acerca de una evangelizacién que
quiera imponer categorias cultura-
les de pueblos dominantes antes
que poner el evangelio frente a las
culturas de los pueblos a los que se
anuncia.

El punto de vista del cual par-
te la obra es un andlisis de la rela-
cién entre sustentabilidad y libera-
cién. En efecto, el autor sostiene
que, luego de cinco siglos de con-
quista, el esfuerzo por examinar la
teologia nativa americana quiere
conducir a superar la dramdtica
distuncién que existe, en los mis-
mos pueblos indigenas, entre los
aspectos personales y comunita-
rios de la existencia. En esta dis-
funcién, el problema ecoldgico y
su quiebre en el “mundo blanco” y
el “sistema global”, ha generado
niveles de dependencia que se au-
mentan, en la comprensién del au-
tor, con el hecho de que la ocupa-
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cién contemporinea euro-ameri-
cana de la tierra indigena ha gene-
rado un sistema moral y espiritual
de superioridad de derechos y pri-
vilegios del mundo blanco, posee-
dores de beneficios ostensibles en
el status econémico imperante. Es-
ta disfuncién puede ser superada
desde una reflexién que acompaiie
el proceso de recuperacion de algu-
nas de las fuentes principales de
comprensién del mundo y la salva-
cién en las comunidades nativas.
Frente a este desafio, Tinker
reflexiona acerca de dos ideas en-
trelazadas y provocadoras; la pri-
mera es el interrogante acerca de la
soberania 'y el desatio de liberacion;
la segunda, la puesta en cuestién de
la extendida nocién de desarrollo
sustentable y la pertinencia de la
aplicacién de dicho concepto al
mundo indigena. Respecto de lo
primero, la cuestién de la sobera-
nia, él entiende que los pueblos au-
tctonos fueron presa de una no-
cién de soberania a priori, impues-
ta, que los despojé de sus tierras y
del reconocimiento de ser pueblos
en cuanto pueblo. Esto lleva a un
quiebre, producto de la pérdida de
referencias biasicas: la tierra, sus
procedimientos y libertad econd-
micos. De alli que el autor piense
que se debe reflexionar, a nivel in-
ternacional, acerca de la colisién
entre la soberania indigena y la no-
cién de soberania colonial y su
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comprension del status de la enti-
dad del estado moderno. Al respec-
to se interroga en torno al privile-
gio que la Declaracion Universal de
los Derechos Humanos, adoptada
por la ONU en 1948 con su andli-
sis privilegiado de los derechos hu-
manos, entendidos como derechos
individuales, y el costo que esto
tiene para una reflexién acerca de
los derechos humanos como dere-
chos de los pueblos. Propone en-
tonces una revisién de injustas no-
ciones de soberania que afectan la
posibilidad de reconocimiento po-
litico y de mejoria econdmica de las
comunidades indigenas. Este plan-
teo abre a la segunda cuestién: la
critica a la nocién de desarrollo sus-
tentable, concepto frente al que se
interroga sl NO NOS encontramos
ante un oximoron, es decir, una fi-
gura retdrica que esconde una anti-
tesis, ya que esa idea, a partir de las
ideologias dominantes, ha conduci-
do a mayor sometimiento y explo-
tacién de los pueblos nativos. La
nocién de “desarrollo” condujo,
predominantemente, en el andlisis
del autor, a un resultado “consis-
tente en la imposicién de los valo-
res culturales, normas, estructuras
sociales y tecnologias europeas.
Por lo cual el uso de la palabra de-
sarrollo, en el constructo desarrollo
sustentable, ha representado en
verdad una imposicién cultural a
los Indigenas Americanos y a otros
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pueblos indigenas”. Lejos de desa-
rrollar las culturas nativas, las sub-
sume a los mecanismos de la cultu-
ra dominante subordindndola a sus
fines.

Este tipo de procesos es ana-
lizado, por el autor, en los encuen-
tros que las culturas de los pueblos
nativos han tenido con el cristia-
nismo, proponiendo un discurso
en donde la idea de imposicién co-
lonial predomina en el lenguaje de
Tinker, invitando a recurrir a una
metodologia de encuentro con el
pueblo aborigen que incluya el re-
conocimiento pleno de su digni-
dad de pueblo y la particularidad
de su religién.

Es quizd, a mi parecer, el mo-
mento més interesante de la obra
cuando Tinker analiza las formas
que se han propuesto de interpre-
tar la Biblia Cristiana vy, la que él,
considera pertinente en relacién
con la peculiaridad de la cultura
indigena. Critica, en primer lugar,
la imposicién de una dnica forma
de lectura, caracterizada por un
horizonte de categorias marcado
por la “tradicién escoldstica euro-
céntrica”. En este sentido, advierte
que los indigenas americanos leen
la Biblia cristiana de un modo di-
verso al usual de la interpretacién
corriente entre los euro-america-
nos. Tres aspectos aparecen como
centrales en esta diversidad inter-
pretativa en la propuesta del autor.
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Primero, una diferencia fun-
damental se encuentra en la fun-
cién atribuida a las escrituras he-
breas. La problematicidad de la re-
cepcidn o imposicién de los textos
del Antiguo Testamento en los
pueblos indigenas provocan una
abrogacion de los relatos de ori-
gen, una dificultad en la validacién
de las tradiciones nativas y la pres-
cripcién de un relato forineo co-
mo causa de la propia historia que
resulta de dificil asimilacién.

En segundo lugar, hay una di-
versidad hermenéutica que estd
condicionada por el contexto so-
ciopolitico de estos pueblos y que
provoca una dificil interpretacién
histérica de la historia de estos pue-
blos. Los pueblos nativos ¢son los
hebreos o son los cananeos que de-
ben ser expoliados de su tierra para
que se cumpla el plan de salvacion,
despojo que se fundamenta desde
el plan de Dios? Tinker presenta al-
gunas de las posiciones acerca de
este problema comprensivo que se
desarrollan a partir del siglo dieci-
siete con el puritanismo inglés. Es-
tos ingleses invaden Nueva Inglate-
rra con la conciencia de que son un
nuevo Israel que llega a una nueva
tierra prometida. Y se alzan con la
tierra como don de Dios despojan-
do a los anteriores que son experi-
mentados como usurpadores.

Finalmente, en tercer lugar,
hay una diferencia importantisima
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que es la constituida por las estruc-
turas cognitivas de las culturas na-
tivas americanas. Aqui el autor
analizard dos ideas intimamente
entrelazadas en su narracién: la
cuestion del espacio/tiempo y la
nocion de creacidon. De aqui se des-
prenderd una peculiar teologia del
reino, que es predominante en las
culturas que él analiza. Estas dos
nociones son principios herme-
néuticos fundamentales para com-
prender las estructuras cognitivas
de las comunidades indigenas. El
espacio/tiempo cargado de signifi-
cacién espiritual estd notablemente
presente en la literatura de estos
pueblos. Nocién que conforma
ademds un modo de conduccién
politica determinada. Esto hace
que, en el contexto noramerindio,
la creacidn no sea un acto de origen
sino fundamentalmente un acto es-
catoldgico, entendiéndose desde
aqui la particularidad del evento
Cristo. Esta perspectiva ademds
nos abre a una comprensién pro-
fundamente comunitaria de la ex-
periencia religiosa, horizonte que
colisiona con la tendencia mds in-
dividualista de las expresiones reli-
glosas puritanas europeas ya sefia-
ladas. Como ejemplo de ello el au-
tor sefiala la frase que en el pueblo
Lakota —uno de los cien pueblos
nativos de Norte América— es uti-
lizada para decir lo que se designa-
ria con la palabra Amén: la frase
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mitakuye owyasin. Esta expresion
dista mucho de tener un sentido de
adhesién individual, y estd impli-
cando en la apropiacién del sujeto
a todos los que le estdn cerca en su
vida, si uno tuviera que traducirla
podria hacérselo aproximadamente
con la frase “para todas mis rela-
ciones”, mostrando la importancia
de la reciprocidad en sus formas
culturales.

Una de las expresiones que
propondri el autor para compren-
der las particularidades es la cues-
tién del reino de Dios en los pue-
blos nativos. En efecto, el reino es
una metafora de la creacion y, en-
tonces, el reino no es una funcién
de la historia sino el espacio/ tiem-
po de modo escatoldgico.

En la dltima parte del libro, el
autor recurre a algunos autores de
la teologia de la liberacién sudame-
ricanos, y particularmente a Gus-
tavo Gutiérrez, para reflexionar en
torno a la recuperacién de una teo-
logia que ofrezca una acentuacién
de la creacién y el reino en la clave
antes propuesta, en vistas a poder
desarrollar una propuesta encami-
nada a la realizacién de la justicia y
la paz. La creacién es sagrada,
fuente de toda vida, es la gran ma-
dre. Sélo en el reconocimiento de
esto se podrd establecer una garan-
tizada justicia y paz sélida.

El libro propone entonces al-
gunas ideas interesantes para refle-

xionar acerca de las posibilidades y
desafios de la inculturacién, ofre-
ciendo también una via para reco-
nocer en la nocién de creacién/rei-
no, en el pensamiento indigena, al-
go distinto del simple animismo y
orientado mds bien a una perspec-
tiva escatolégica de la naturaleza.
Junto a los aciertos, el libro genera
interrogantes y dudas que ameri-
tan una posterior reflexion.

Jost CARLOS CAAMANO
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