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Nota del Director

La teologia es una forma de interpretar la historia. Dialoga con
otras: el mito, la filosofia, las crénicas, el lenguaje, las ciencias en gene-
ral. Esta forma de interpretar la historia que llamamos teologia se
caracteriza por desarrollarse en la tensién de didlogos que se encuen-
tran. Por un lado el didlogo abierto por Dios hacia el hombre. Un Dios
que no vive solo en su eternidad, sino que es eterno encuentro y comu-
nién y quiere serlo también en la finitud del distinto. El hombre es su
imagen. Y es “otro”. Por eso este didlogo se radicalizard en la encarna-
ci6n, donde Dios se hace su distinto para asemejarlo definitivamente a
si mismo.

Por otro lado, el didlogo de los hombres entre si, que buscan, con-
frontan, se hermanan y se enfrentan. Caminan en la historia conociendo
y conociéndose. La teologia surge de la tension entre estos didlogos: su
fuente es Dios, pero su lenguaje es humano. Si la palabra se encarna, lo
hace también en pensamiento. Luego de la encarnacién no podemos
concebir la verdad como algo abstracto que se resguarda de los proce-
sos. Con la encarnacion se revela también que la verdad es proceso, esto
significa: develamiento progresivo, misterio, renuncia a la evidencia
inmediata. En este sentido cerramos en este niimero nuestro aporte a la
actualizacién de Medellin con una investigacion realizada para nuestra
Revista, desde el Departamento de Historia de la Iglesia de la Facultad,
por los profesores Luis Liberti y Pablo Pastrone.

Nuestra Revista en este nimero 127 quiere dar cuenta de esto a
partir de una serie de ricas colaboraciones que pulsan este sonoro acor-
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[NOTA DEL DIRECTOR]

de de la teologia que suena en clave sapiencial y biblica, patristica, en
la recepcion del magisterio, en la contemplacién de las comunidades
histéricas concretas, en la toma de conciencia de que interpretar no es
acoger en mi comprension aislada, sino navegar en una nave desde la
que se ven cosas diversas en un rumbo comun.
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JORGE R. SEIBOLD S.J.

La pastoral popular y la mistica
de las Bienaventuranzas

Un nuevo desafio del Papa Francisco para nuestros tiempos
después de Medellin

RESUMEN

Esta colaboracién recorre el pensamiento del papa Francisco mostrando la evange-
lizacién en medio de nuestro pueblo desde la perspectiva de la vida de las Bienaven-
turanzas. Trata de proponer la vida interior profundamente penetrada por una trans-
formante experiencia mistica, que conduce al Pueblo de Dios y no sélo a unos pocos
elegidos, a llevar esa existencia a dmbitos de adoracién a Dios y de verdadero compro-
miso con las mas variadas experiencias sociales de la humanidad y que tienen que ver
con el Amor, la Justicia, la Paz y el Bien comun.

Palabras clave: Pastoral; Pueblo; Medellin; Mistica

The popular Pastoral and the Mystique of the Beatitudes

A new Challenge of Pope Francis for our Times after

Medellin

ABSTRACT

This collaboration goes through the thoughts of Pope Francis showing evangelization
in the midst of our people from the perspective of the life of the Beatitudes. It tries to
propose the interior life deeply penetrated by a transforming mystical experience,
which leads the People of God and not only to a chosen few, to bring that existence
to areas of adoration to God and of true commitment to the most varied social
experiences of the humanity and that have to do with Love, Justice, Peace and the
Common Good.

Key Words: Pastoral; People; Medellin; Mysticism
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JORGE R. SEIBOLD S.J.

Ya es muy conocido y estudiado el proceso que arrancé formal-
mente desde la Segunda Conferencia de Medellin en agosto de 1968,
en la perspectiva de la Pastoral Popular en sus diversas fisonomias, y
que ha llegado a nuestros dias. Ya antes, en la primera Conferencia del
Episcopado Latinoamericano en 1956 realizado en Rio de Janeiro, los
intereses de la pastoral se dirigfan primordialmente a atender a las
poblaciones del dmbito rural Latinoamericano, ya que carecian de
atencién adecuada dada la extensidn de esos territorios y la carencia
y preparacién de sacerdotes para esos ministerios. A partir de esos
tiempos se percibe un cambio notable impulsado por el Concilio Vati-
cano II, entre 1962 y 1965, que van a incidir decisivamente por sus tex-
tos y otros documentos papales, en la problemadtica vital de cambio
social que ya se desplegaba por sus propios medios en América Latina.
Fue asi que el segundo Encuentro de Medellin en 1968 arrancé en el
momento preciso, donde ya se hablaba de religiosidad popular, de la
opcidn por los pobres y de una incipiente e inquietante teologia de la
liberacién que se nutria de una reflexién teoldgica donde junto a la
Palabra se incluian los angustiosos tiempos que surgian en nuestros
paises latinoamericanos y en otros paises de Europa como fueron los
acontecimientos de mayo del 68 en Paris y Francia y los revoluciona-
rios ocurridos en Praga , situada en ese entonces dentro de la Cortina
de Hierro impuesta por la Unidn Soviética, en la asi llamada “Prima-
vera de Praga”. Eran otros tiempos y la pastoral no podia quedar
ausente o escondida en sus propios recovecos, tal como lo muestran
diversos documentos papales, como la Evangelii Nuntiandi de Pablo
VI del 8 de diciembre de 1975, donde ya se notan claras influencias del
surgente pensamiento pastoral latinoamericano. Y asi en América
Latina, incluido el Caribe, se sucederin las Conferencias Episcopales
de Puebla en 1979, de Santo Domingo en 1992, y la dltima, la de Apa-
recida, en Brasil, en el 2007. All{ serdn tratadas otras muchas proble-
maticas de la pastoral popular como, por ejemplo, la piedad popular,
que en estos tiempos se sitlia y se muestra no s6lo en lo rural, sino en
las grandes ciudades del continente, que recogen actualmente casi el 80
por ciento de su poblacién total. En este contexto es donde se tratan
otras numerosas problemdticas pastorales, como son las de la pobreza,
la educacidn, el trabajo, la desocupacién, la violencia y las injusticias
sociales, etc. Es en ese contexto que emerge también la problemdtica
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[LA PASTORAL POPULAR Y LA MISTICA DE LAS BIENAVENTURANZAS]

de la “Mistica popular”, explicitamente tratada en Aparecida y que
luego serd retomada a nivel pontificio por el pensamiento del Papa
Francisco en diversos documentos, como son, por ejemplo, Evangelii
Gaundium (2013) , Amoris Laetitia (2016), y en la significativa obra
titulada Landato Si del 24 de mayo de 2015. Por dltimo no podemos
dejar de citar su Exhortacién apostélica, Gaudete et Exsultate, sobre el
llamado a la santidad del mundo actual del 19 de marzo de 2018. A
esta Ultima obra nos referiremos particularmente en este ensayo y que
ahora pasamos a tratar

Nuestra intencién no es hacer un estudio completo del docu-
mento, sino poner de manifiesto su “espiritualidad”, que tiene que ver
con la “santidad” del Pueblo de Dios, no reducida al cumplimiento de
esquematismos externos, de orden juridico o, incluso, morales. Aqui
se trata de alcanzar una vida interior profundamente penetrada por
una transformante experiencia mistica, que conduce al Pueblo de Dios
y no s6lo a unos pocos elegidos, a llevar esa experiencia a dmbitos de
adoracién a Dios y de verdadero compromiso con las mds variadas
experiencias sociales de la humanidad y que tienen que ver con el
Amor, la Justicia, la Paz y el Bien comun.

1. Introduccién

Al inicio mismo de la Exhortacién (n.1) el Papa Francisco nos
dice que la expresiéon que abre el documento “Alegraos y regocijaos”
estd sacada del Evangelio de San Mateo 5,12. El Papa, y nosotros,
seguiremos de cerca el texto de las “Bienaventuranzas “proclamadas
en este capitulo 5 de San Mateo, pero sin dejar de referirnos a otros
textos de la Sagrada Escritura tal como el mismo Papa lo hace. Ense-
guida nos pide que seamos “santos” (n.1), otra de las expresiones fun-
damentales de esta Exhortacién. Dios en su “Misterio”, de aqui pro-
viene la palabra “mistica”, no quiere que llevemos una “existencia
mediocre, aguada, licuada” (n.1) alejada de él. De aqui que la Iglesia
debe implementar una pastoral popular que vaya a las profundidades
mismas del ser humano y de los pueblos, y trasforme lo humano en
divino. De hecho esta intencionalidad, este “/lamado a la santidad” ya
estd presente “desde las primeras paginas de la Biblia” (n.1). Sin
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embargo ya sabemos por la misma Biblia y por otros acontecimientos
a lo largo de los siglos que esto todavia no se ha cumplido y es una
materia pendiente que espera su cumplimiento para que el Reino de
Dios llegue a ser pleno y verdadero segin el designio divino.

En el n.2 Francisco expresa la intencionalidad de este escrito que
no es presentar “un tratado sobre la santidad”, con innumerables
“definiciones y distinciones”, importantes si, pero no imprescindibles
para un acercamiento pastoral como él lo propone en este documento.
Asi lo manifiesta él mismo “ Mi humilde objetivo es hacer resonar
una vez mads el llamado a la santidad, procurando encarnarlo en el
contexto actual , con sus riesgos , desafios y oportunidades” (n.2) Y ter-
mina el parrafo citando a Sn Pablo que en su carta a los Efesios nos
dice que el Sefior nos eligid “ para que fuésemos santos e irreprocha-
bles ante él por el amor” (Ef.1,4).

A partir de este momento la Exhortacién se despliega en 5 capi-
tulos, como son el capitulo 1 (nn.3-34) dedicado al “Llamado a la San-
tidad”. El segundo nos da una fina y rdpida presentacién de los “Los
dos sutiles enemigos de la Santidad” (nn.35-62), que son dos tenden-
cias, el “Gnosticismo” y el “Pelagianismo”, que se han desplegado en
diferentes formas desde la antigiiedad a nuestros dias. El capitulo ter-
cero se titula “A la luz del Maestro” (nn.63-109), que para nosotros
serd central, ya que alli Francisco analiza de frente las “Bienaventu-
ranzas” del Reino tal como las presenta el Evangelio de San Mateo. En
el capitulo cuarto Francisco sefala “Algunas notas de la santidad en el
mundo actual” (nn.110-157) muy interesante para ver como la “santi-
dad”, se extiende por todo el mundo y no queda enclaustrada en los
conventos o en algunos elegidos. En el Capitulo quinto (nn.158-175)
titulado “Combate, Vigilancia y Discernimiento”, Francisco como
buen jesuita introduce el “discernimiento espiritual” como una instan-
cia capital para preservar y enriquecer la vigencia de las Bienaventu-
ranzas en nuestras vidas. Finalmente el documento concluye con una
invocacién a la Virgen Maria (n.176) que “vivié como nadie las bien-
aventuranzas de Jesis”. Nosotros comenzaremos nuestro andlisis
siguiendo este orden, pero haciendo mds hincapié en algunos textos
que nos parecen capitales para renovar nuestra Pastoral popular a cin-
cuenta afos de Medellin y siguiendo las nuevas perspectivas que nos
abre la Mistica de las Bienaventuranzas.
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2. El llamado a la santidad

En este primer capitulo de la “Exhortacién” el Papa Francisco nos
introduce directamente en una nueva comprensién de la “santidad”. En
este Misterio de la santidad. de la que gozan en su plenitud ya muchos
bienaventurados, podemos estar también nosotros que caminamos
nuestra vida en esta tierra. Los que nos estimulan a ello son no solamen-
te aquellos que ya gozan de la vida eterna, sino también pueden serlo
“nuestra propia madre, una abuela u otra personas cercanas” (cfr. segun-
da carta a Timoteo, cap.1, 5). Es verdad, lo recuerda Francisco (n.4), que
“La muchedumbre de los santos de Dios me protege, me sostiene y me
conduce”, tal como lo dijo Benedicto XVI, pero también es verdad que
intervienen en ella muchas circunstancias y personas humanas que se
adentran en nuestra historia. La misma Iglesia, tiene en cuenta en los
procesos de beatificacién y canonizacién “los ejercicios de heroicidad en
el ejercicio de las virtudes, la entrega de la vida en el martirio y también
los casos en que se haya verificado un ofrecimiento de la propia vida por
los demas, sostenido hasta la muerte” (n.5). Pero Francisco nos hace
mirar también “a otro lado” y nos dice que también atendamos a otros
todavia no beatificados o canonizados. Nos invita a ver a “los santos de
la puerta de al lado” (nn.6y ss.), aquellos que todavia nos han sido ofi-
cialmente beatificados o santificados por la Iglesia , pero que todavia
caminan por el mundo, alentados e iluminados por el Espiritu Santo:
“El Espiritu Santo derrama santidad por todas partes, en el santo pueblo
de Dios, porque fue voluntad de Dios el santificar y salvar a los hombres,
no aisladamente , sin conexion alguna de unos con otros, sino constitu-
yendo un pueblo , que le confesara en verdad y le sirviera santamente”
(n.6) . Y Francisco terminard el nimero 6 afirmando: “Dios quiso entrar
en una dindmica popular, en la dindmica de un pueblo”. Y aqui el Papa
Francisco se abre a su propia experiencia al afirmar “Me gusta ver la
santidad en el pueblo de Dios paciente: a los padres que crian con tanto
amor a sus hijos, en esos hombres y mujeres que trabajan para llevar el
pan a su casa, en los enfermos, en las religiosas ancianas que siguen son-
riendo” (n.7). Francisco ve la santidad de la Iglesia “en esa constancia
para seguir adelante dia a dia” y que es una “Iglesia militante” (n.7).
Esta es la santidad “de la puerta de al lado”, de aquellos que” viven cerca
de nosotros, 'y son un ejemplo de la presencia de Dios...” (n.7). Los que
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llevan los signos de esa santidad: “son los mds humildes miembros del
pueblo...que ademads de ejercer la funcion profética de Cristo...difunden
su testimonio vivo sobre todo con la vida de fe y caridad” (n.8). Aqui ya
estd expresada todo lo que significa para Francisco en su profundidad,
la “Piedad popular”, en incluso la “Mistica popular”, al citar a Santa
Teresa Benedicta de la Cruz al decir que en este aparecer de la santidad
en los humildes “sin embargo la corriente vivificante de la vida mistica
permanece invisible” aunque un dia “todo lo oculto serd revelado” (n.8).
A continuacién Francisco subraya que “La santidad es el rostro mads
bello de la Iglesia” (n.9). Pero, agrega, que esa santidad no estd acotada
a solo la Iglesia Catdlica, sino que también se extiende a otros dmbitos
donde los signos del Espiritu se hacen presentes y que se extienden,
citando al Papa San Juan Pablo IT a los “ortodoxos , anglicanos y pro-
testantes” (n.9) mds alld de cualquier divisién doctrinal. Incluso esta
invitacién a la Santidad se extiende a toda la humanidad, bien lo dice
Francisco al agregar que el llamado a la santidad es el llamado que “e/
Serior hace a cada uno de nosotros, ese llamado que te dirige también a
t1: ‘Sed santos, porque yo soy santo’ (Lc 11,45; cf.1 P 1,16)” (n.10). Esto
no significa que cualquier camino conduzca a la meta prevista del
mismo modo: “lo que interesa es que cada creyente discierna su propio
camino”, como lo ensefia el mistico San Juan de la Cruz en su “Céntico
Espiritual” al decir: “Porque la vida divina se comunica a unos en una
manera y a otros en otra” (n.11). Pero el Papa ademds sefiala que dentro
de esas variadas formas de ir y vivir esa Santidad las mujeres por ser
mujeres tienen sus “estilos femeninos de santidad, indispensables para
reflejar la santidad de Dios en este mundo” (n.12). Y Francisco cita a
varias mujeres que en la historia de la Iglesia han dejado marcada su san-
tidad con su propia personalidad, como Teresa de Avila, Santa Teresita
de Lisieux y otras mds. Pero Francisco agrega sabiamente por su propia
experiencia popular que también merece recordarse a “muchas mujeres
desconocidas u olvidadas quienes, cada una a su modo, han sostenido y
transformado familias y comunidades con la potencia de su testimonio”
(n.12). Este es el proyecto de Dios concebido desde la eternidad que nos
deberia entusiasmar para procurarlo y hacerlo nuestro, recordando ese
texto de la Sagrada Escritura que nos dice “Antes de formarte en el vien-
tre, te elegi, antes de que salieras del seno materno, te consagré” (Jr 1,5).
También agrega Francisco que para ser santos no es “necesario ser obis-
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pos, sacerdotes, religiosas o religiosos” (14). Se cree también erréneamen-
te que la santidad estd reservada solo para aquellos que disponen mucho
tiempo para su oracion solitaria y no estin absorbidos por los compro-
misos de la vida diaria: “; Eves consagrado? Sé santo viviendo con alegria
tu entrega. s Estds casado? Sé santo amando y ocupandote de tu marido
o esposa, como Cristo lo hizo con la Iglesia. ; Eves un trabajador? Sé santo
cumpliendo con honradez tu trabajo al servicio de los hermanos. ;Eres
padre, abuela, abuelo? Sé santo enseriando con paciencia a los ninos a
seguir a Jesis. ; Tienes autoridad? Sé santo luchando por el bien comiin y
renunciando a tus intereses personales” (n.14). Francisco exhorta a que
todos los pueblos se abran a la presencia del Espiritu Santo ya que “la
santidad, en el fondo, es el fruto del Espiritu Santo en tu vida” (cfr. Ga
5, 22-23) (n.15). En este proceso el pecado y la debilidad no estarin
ausentes, sin embargo la misericordia del Sefior es mds grande y atende-
rd nuestras stplicas en la tentacién e incluso en la caida con innumera-
bles medios como son la Palabra de Dios, los Sacramentos, los Santua-
rios, las Comunidades y otros muchos més. Francisco también acude a
ejemplos de la vida cotidiana en los que se construye la santidad tal
como lo hace en los nimeros 16, 17 y 18 de la Exhortacién.

Francisco finaliza este primer capitulo de la Exhortacién haciendo
un llamado a la Misién pero concebida “como un camino de santidad,
porque esta es la voluntad de Dios: vuestra santificacion” (17Ts. 4,3)
(n.19). Pero esa misién no se queda en externalidades, sino que alcanza
“su sentido pleno en Cristo y todo se entiende desde él. En el fondo la
santidad es vivir en union con él los misterios de su vida” (n.20). Y un
poco mds adelante hace suyas las palabras de Benedicto XVI cuando
dice “la santidad se mide por la estatura que Cristo alcanza en nosotros,
por el grado como, con la fuerza del Espiritu Santo, modelamos todo
nuestra vida segin la suya” (n.21). Y Francisco no deja de exhortarnos
una y otra vez Pero esto no significa que los santos no tengan errores y
caidas “no todo lo que hace es auténtico o perfecto. Lo que hay que con-
templar es el conjunto de su vida, su camino entero de santificacion”
(n.22). Pero para ello es necesario que aquél que ha caido no abandone
“el camino del amor y esté siempre abierto a su accion sobrenatural que
purifica e ilumina” (n.24). En la dltima parte de este primer capitulo de
la Exhortacion Francisco insiste en que la santidad no es un aconteci-
miento meramente interiot, sino que se expande hacia afuera en orden a
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construir el Reino de Dios, tal como lo dice San Mateo 6, 33: “Buscad
sobre todo el Reino de Dios y su justicia” (n.25). La identificacién con
Cristo “implica el emperio por construir, con él, ese reino de amor, justicia
y paz para todos” (n.25). Por eso dird Francisco en el nimero siguiente
“Somos llamados a vivir la contemplacion también en medio de la
accion, y nos santificamos en el ejercicio responsable y generoso de la pro-
pia mision” (n. 26). Aqui aparece en Francisco toda esta problemdtica
tan rica, como es la de ser “contemplativo en la accién”, extraida de su
espiritualidad ignaciana, que bebi6 desde su juventud en la Compaiiia de
Jests y que luego reafirmard en sus documentos pontificios, como él
mismo lo confiesa: “En Evangelii Gandium quise concluir con una espi-
ritualidad de la mision, en Laudato si’ con una espiritualidad ecologica y
en Amoris laeticia con una espiritualidad de la vida familiar” (n.28). El
mundo en que vivimos con sus multiples exigencias nos saca de la vida
interior y nos vuelca frenéticamente en el mundo diario donde se dan las
“constantes novedades de los recursos tecnolégicos, el atractivo de los via-
jes, las innumerables ofertas para el consumo, a veces no dejan espacios
vacios donde resuene la voz de Dios” (n.29). Y Francisco nos exhorta a
detener esta carrera descabellada que nos lleva a la perdicién y por eso
dird “Eso desnaturaliza la experiencia espiritual s Puede ser sano un fer-
vor espiritual que conviva con una acedia en la accion evangelizadora o
en el servicio a los otros?” (n.30). Y Francisco nos responde “Nos hace
falta un espiritu de santidad que impregne tanto la soledad como el ser-
vicio, tanto la intimidad como la tarea evangelizadora,, de manera que
cada instante sea expresion de amor entregado bajo la mirada del
Serzor” (n.31). Para finalizar el capitulo Francisco nos exhorta y nos dice
“No tengas miedo de la santidad. No te quitara fuerzas, vida o alegria”
tal como lo mostrd la santa africana Josefina Bakhita. (n.32). Y vuelve a
repetir Francisco en el dltimo niimero del capitulo primero: “No tengas
miedo de apuntar mads alto, de dejarte amar y liberar por Dios. No tengas
miedo de dejarte guiar por el Espiritu Santo. La santidad no te hace
menos humano, porque es el encuentro de tu debilidad con la fuerza de
la gracia. En el fondo, como decia Leon Bloy, en la vida ‘existe una sola
tristeza, la de no ser santos’” (n.34 y fin del capitulo primero).

He aqui ya preparado todo el terreno para entrar finalmente en
lo méds hondo de nuestra busqueda como es dilucidar el misterio de las
Bienaventuranzas en relacién con la santidad, que serd nuestro proxi-

16 Revista Teologia ® Tomo LV ® N® 127 « Diciembre 2018: 9-30



[LA PASTORAL POPULAR Y LA MISTICA DE LAS BIENAVENTURANZAS]

mo objetivo. Pero antes de hacerlo el papa Francisco le dedica un
segundo capitulo a sefialar “Dos sutiles enemigos de la Santidad”
(nn.35-62). Alli Francisco quiere “llamar la atencion de dos falsifica-
ciones de la santidad que podrian desviarnos del camino: el ‘gnosticis-
mo’ y el ‘pelagianismo’”
doctrinas muy antiguas, incluso precristianas, pero que a lo largo de
los siglos fueron tomando diversas formulaciones que llegan hasta
nuestro tiempo. Nosotros aqui no vamos a introducirnos en estas pro-
blemadticas que giran alrededor de la diferencia y primacia de una de las
dos facultades del ser humano como son la “inteligencia” en su capa-
cidad de “saber” (“Gnosis”) y de la “voluntad®, cuyo rol fue sobrees-
timado por Pelagio, monje cristiano del siglo IV y V, de nuestra era, de
ahi la expresion de “pelagianismo”, con la que se llama a esta tenden-
cia, que descree de la necesidad de la Gracia y del valor de la muerte
de Cristo para alcanzar la salvacidn, ya que para él es suficiente el
“libre albedrio”, que todo ser humano tiene a su disposicién. Analizar
en detalle estas interpretaciones nos llevaria demasiado lejos y no
podriamos desarrollarlo adecuadamente dado el limite de este trabajo.
Sin embargo bien se lo puede leer en el texto mismo que nos trae Fran-
cisco en el capitulo segundo, donde acentiia con preferencia el andlisis
del gnosticismo actual (nn.36-46) y el pelagianismo actual (nn.47-62).
Ambas tendencias por caminos diversos intentan disolver el Misterio
de Dios centrado en el Amor de Cristo y exaltar el poder humano,
hasta hacer desaparecer el poder divino. El Capitulo segundo termina

(n.35). Estas denominaciones responden a

con estas proféticas palabras del Papa Francisco: “ Que el Serior libere
a la Iglesia de las nuevas formas de gnosticismo y de pelagianismo, que
la detienen en su camino hacia la santidad!” (n.62). Dada esta justifi-
cacién entremos sin mds en el capitulo tercero de la Exhortacién que
nos parece el principal para nuestro objetivo.

3. Santidad y bienaventuranzas
El tercer capitulo de la Exhortacién del Papa Francisco se
denomina “A la luz del Maestro”, y va desde el nimero 63 hasta el

109. Los recorreremos en detalle dado que aqui se condensa a nues-
tro parecer lo central de su mensaje. Desde el principio expresa que
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hay muchas “explicaciones y distinciones” sobre lo que es la santidad,
pero para Francisco “nada es mds iluminador que volver a las pala-
bras de Jesis y recoger su modo de transmitir la verdad” (n.63).
Ahora se trata de descifrar qué es la santidad y es aqui donde entran
las bienaventuranzas. Y continua Francisco: “Jessis explicé con toda
sencillez que es ser santos, y lo hizo cuando nos dejo las bienaventu-
ranzas (Mt 5,3-12, Lc 6.20-23). Son como el carnet de identidad del
cristiano” (n.63). En estas bienaventuranzas “se dibuja el rostro del
Maestro, que estamos llamados a transparentar en lo cotidiano de
nuestra vida” (n.63). En estas primeras frases ya se insindan los ras-
gos misticos de nuestra unién con el Sefior y que luego explicitard
Francisco en relacién con la Santidad. Por eso inmediatamente Fran-
cisco dird que la palabra ““feliz’ o ‘bienaventurado’ pasa a ser siné-
nimo de ‘santo’, porque expresa que la persona que es fiel a Dios, y
vive su Palabra alcanza, en la entrega de si, la verdadera dicha”
(n.64). Pero esto no es un logro meramente humano, pues “las bien-
aventuranzas de ninguna manera son algo liviano y superficial, al
contrario, ya que solo podemos vivirlas si el Espiritu Santo nos invade
con toda su potencia y nos libera de la debilidad del egoismo, de la
comodidad, del orgullo” (n.65). A continuacién el Papa Francisco
nos invita a introducirnos en las bienaventuranzas “en la version del
evangelio de Mateo (cfr. Mt 5 ,3-12)” (n.66). Pero quiere que el
Maestro “nos golpee con sus palabras, que nos desafie, que nos inter-
pele a un cambio real de vida. De otro modo, la santidad serd solo
palabras” (n.66). En este Espiritu pasemos ahora acompafados de
Francisco a introducirnos en cada una de las bienaventuranzas. Serdn
ocho y serdn culminados con un Protocolo que sintetiza todo el
recorrido, para luego terminar el capitulo con otras consideraciones
de orden prictico. Comencemos por la Primera Bienaventuranza

3.1. “Felices los pobres de espiritu, porque de ellos es el reino de los cie-
los” (nn. 67-70)

Esta bienaventuranza nos invita a examinar donde colocamos
nuestros valores, donde estd “la verdad de nuestro corazén” (n.67).
Normalmente el rico pone su seguridad y preferencias en sus riquezas.
Pero Jesus no lo cree asi. Y agrega Francisco: “Las riquezas no te ase-
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guran nada...Por eso Jesis llaman felices a los pobres de espiritu, que
tienen el corazon pobre, donde puede entrar el Serior con su constante
novedad” (n.68). Francisco la compara con la “indiferencia ignaciana”
en que el espiritu humano tiene que estar totalmente disponible de tal
manera que de nuestra parte no “queramos mds salud que enfermedad,
riqueza que pobreza, honor que deshonor, vida larga que corta, y por
consiguiente en todo lo demds” (n.69). San Lucas no habla de “pobreza
de espiritu”, sino simplemente de “pobres a secas” (Cf. Lc¢ 6,20), Y asi
“nos invita a una existencia austera y despojada”, lo cual nos “convoca
a compartir la vida de los mas necesitados, la vida que llevaron los
Apdstoles y en definitiva a configurarnos con Jesis, que ‘siendo rico se
hizo pobre (2 Co 8,9)”. Se nos ofrece aqui, en definitiva, la posibilidad
de vivir una intima unién mistica no solo con los demds, que serfan
nuestros hermanos, sino también con Cristo. Y Francisco finaliza esta
primera bienaventuranza con una frase que luego repetird adaptada al
finalizar la exposicidén de cada una de las siguientes: “Ser pobre en el
corazon, esto es santidad” (n.70). Con estas palabras ya se puede com-
prender lo infundado de las acusaciones que ha sufrido Francisco al
acusdrselo de defensor del “pobrismo”. La pobreza que predica Fran-
cisco, siguiendo a Jests, es una pobreza de dignidad y que de ningtin
modo admite convertirse en la injusticia de este mundo, del cual ver-
daderamente hoy padecemos tanto.

3.2 “Felices los mansos, porque heredardn la tierra” (nn.71-74)

Esta segunda bienaventuranza de la “mansedumbre” se eleva hoy,
igual que ayer y en otros tiempos del pasado, como un signo ansiado
por los hombres, pero no alcanzado lamentablemente por las violencias
y las injusticias de todo género, que impiden la convivencia social y ami-
gable en esta tierra que habitamos. De ahi la importancia que Jesus le
concede en este Sermén de la Montafia. Asi lo dice Francisco: “Sin
embargo, aunque parezca imposible, Jesis propone otro estilo: la manse-
dumbre”, que el mismo Jests practicd. Al entrar en Jerusalén no lo hizo
sentado en un corcel considerindose un principe, sino montado en una
humilde borrica como un pobre. (Cf n.71). Y el mismo Jests lo ensenié
al decir: “Aprended de mi, que soy manso y humilde de corazon, y
encontraréis descanso para vuestras almas™ (Mt 11,29)” (n. 72). Y Fran-
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cisco finaliza este niimero citando a Santa Teresita de Lisieux que decia
“La caridad perfecta consiste en soportar los defectos de los demds, en no
escandalizarse de sus debilidades” (n.72). Y esto no es fruto de un mero
esfuerzo humano. Ya “Pablo menciona la mansedumbre como un futo
del Espiritu Santo” (¢f. Ga 5,23) (n.73). Por eso para San Pablo toda la
vida del cristiano tiene que ser caracterizada por el “espiritu de manse-
dumbre” (Ga 6,1). Y Francisco agrega que “La mansedumbre es otra
expresion de la pobreza interior, de quien deposita su confianza solo en
Dios. De hecho, en la Biblia suele usarse la misma palabra ‘anawin’ para
referirse a los pobres y a los mansos” (n.74). Ya se ve aqui como Fran-
cisco une las bienaventuranzas en una unidad mistica que no se puede
separar u oponer. Vivir y cumplir esta bienaventuranza nos hace poseer
la tierra y el reino de Dios, es decir, “verdn cumplidas en sus vidas las
promesas de Dios” (n.74). De aqui que Francisco, como conclusién de
esta segunda bienaventuranza dird: “Reaccionar con humilde manse-
dumbre, esto es santidad” (n.74).

3.3. “Felices los que lloran, porque ellos seran consolados” (nn.75-76)

Esta tercera bienaventuranza viene a contrariar abiertamente lo
que hoy se considera habitualmente como signo de la felicidad huma-
na, como es el “entretenimiento, el disfrute, la distraccion, la diver-
sion” (n.75). Y muchas veces el mundo no quiere ver el dolor, “el
mundo no quiere llorar, prefiere ignovar las sitwaciones dolorosas,
cubrirlas, esconderlas” (n.75). Pero en realidad esto es imposible por-
que el dolor es un constituyente de la situacién humana, como el
mismo Jests lo sufrié. Y el dolor no es solo una manifestacién que
afecta a la carne en su exterioridad, sino que alcanza hasta las hondas
profundidades del alma humana. Asi lo vivié Jests segtin el Evangelio,
lo que hace que sus discipulos inspirados por su ejemplo puedan tam-
bién comprender su propio dolor y el ajeno. El mismo Francisco lo
dice: “Asi de este modo encuentra que la vida tiene sentido socorriendo
al otro en su dolor, comprendiendo la angustia ajena, aliviando a los
demads. Esta persona siente que el otro es carne de su carne, no teme
acercarse hasta tocar su herida, se compadece hasta experimentar que
las distancias se borran. Asi es posible acoger aquella exhortacion de
San Pablo: ‘Llorad con los que lloran’ (Rm. 12,15)” (n. 76). Palabras
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misticas de Francisco que brotan de su propia experiencia y que nos
ensefian a comprender que este camino del dolor es también un cami-
no de salvacién y santificacién. Y termina esta tercera bienaventuranza
con estas sus palabras “Saber llorar con los demads, esto es santidad”
(n.76 fin).

3.4 “Felices los que tienen hambre y sed de justicia, porque ellos queda-
ran saciados” (nn.77-79)

En el mundo actual no solo se levantan gritos de angustia y
dolor por las injusticias humanas, sino también y al mismo tiempo,
con la misma intensidad y atin mds, se escuchan multiples expresiones,
que claman por recuperar sus derechos y asi poder satisfacer su “ham-
bre y sed de justicia”. El Papa Francisco dedica esta cuarta bienaven-
turanza a explicitar su sentido en vinculacién con las anteriores. Fran-
cisco inicia su camino sefialando que “‘Hambre y sed * son experiencias
muwy intensas, porque responden a necesidades primarias vy tienen que
ver con el instinto de sobrevivir (n.77). Peo este sobrevivir va més alld
de lo fisico y natural. Sin negar estas necesidades materiales, mds agu-
das son todavia las necesidades del espiritu, que amenazan a la digni-
dad del ser humano, como son sus derechos y libertades. Y agrega
Francisco: “Jesiis dice que serdan saciados, ya que tarde o temprano la
justicia llega, y nosotros podremos colaborar, para que sea posible, ann-
que no siempre veamos los resultados de este emperio” (n.77). Pero
Francisco agrega a continuacién que esa “justicia” de la que Jests
habla no es la de este mundo “tantas veces manchada por los intereses
mezquinos, manipulada para un lado y para otro” (n.78). Francisco
describe varias de estas situaciones tan trigicas y terminales y luego
finaliza diciendo “Eso no tiene nada que ver con el hambre vy la sed de
justica que Jesis elogia” (n.78). Y a continuacion explicita en breves
palabras cudl es la justicias de Jesas: “7al justicia empieza por hacerse
realidad en la vida de cada uno siendo justo en las propias decisiones, y
luego se expresa buscando la justicia para los pobres y débiles” (n.79).
Es cierto que la palabra “justicia” puede ser entendida como “sinénimo
de fidelidad a la voluntad de Dios con toda nuestra vida” (79). Pero
esto no debe hacernos olvidar la importancia que tiene esta bienaven-
turanza con los mds pobres y desamparados. Por esto Francisco fina-
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liza la exposicidn de esta bienaventuranza citando al Profeta Isaias que
nos dice: ‘Buscad la justicia, socorred al oprimido, proteged el derecho
de los huérfanos, defended a la vinda (Is 1,17)” (n.79). Y al final agrega
su consabida frase, adaptada al sentido que él le da a esta bienaventu-
ranza: “Buscar la justicia con hambre y sed, esto es santidad” (n-79 fin).
Aqui vemos la vinculacién de esta bienaventuranza con la “santidad”.
No podemos alcanzar la “santidad” con meras intenciones, pero que
desaparecen al menor inconveniente. Es preciso jugarse entero por un
justicia que venga de Dios, pero que se incruste fuertemente en el cora-
z6n y en el obrar humano y muy especialmente cuando esas acciones
tienen que ver con los pobres, los mansos y los que lloran, como nos
lo dicen las primeras bienaventuranzas. Y nosotros podriamos decir
que esta nueva bienaventuranza expresa una santidad que es verdade-
ramente mistica.

3.5 “Felices los misericordiosos, porque ellos alcanzardn misericordia”
(nn. 80-82)

Y asi llegamos a la quinta bienaventuranza, que para Francisco,
seria como la mds importante y central de las Bienaventuranzas del
Monte. Francisco inicia su exposicion sobre las dos entrafias que con-
forman a la misericordia. Asi lo expresa: “La misericordia tiene dos
aspectos: es dar, ayudar, servir, y también perdonar, comprender. Mateo
lo resume en una regla de oro “Todo lo que querdis que haga la gente con
vosotros, hacedlo vosotros con ella’ (Mt 7,12)” (n.80). En el nimero
siguiente vincula esta virtud con Dios: “Dar y perdonar es intentar
reproducir en nuestras vidas un pequerio reflejo de la perfeccion de Dios,
que da y perdona sobreabundantemente “(n.81). No se puede hablar de
mistica cristiana si primero el Sefior no nos introduce en su Misterio de
Amor. Ahi encontraremos, al menos, ese “reflejo” divino que brota de
él y que nos cura. El mismo San Lucas lo dice con sus palabras, que no
hablan de ser “perfectos” (Mt 5,48), sino que nos exhorta a ser “miseri-
cordiosos como vuestro Padre es misericordioso; no juzguéis, y no seréis
juzgados; no condenéis y no serdn condenados; perdonad y seréis perdo-
nados; dad, y se os dard (Lc 6,36-38)” (n.81).Y Francisco nos recuerda
que la ley que apliquemos de dar y perdonar se nos aplicard a nosotros
(Cf n.81). El mismo Jests no dice “Felices los que planean venganzas,
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sino que llama felices a aquellos que perdonan y lo hacen ‘setenta veces
stete’ (Mr.18,22)” (n. 82). Y Francisco nos recuerda que nosotros mis-
mos somos un “ejército de perdonados” y esto nos invita a ser misericor-
diosos con todos, con los pobres, con los mansos, con los que lloran,
con lo que buscan la justicia, ya que también han sido pecadores en
algtin momento de su vida y en general con todos aquellos que han teni-
do un corazén endurecido por la inmisericordia. Por eso Francisco cie-
rra este parrafo con otra propiedad de la santidad al decirnos “Mirar y
actuar con misericordia, esto es santidad” (n.82 fin).

3.6 “Felices los de corazon limpio, porque ellos verdn a Dios” (nn.83-86)

Francisco lo dice desde el comienzo: “Esta bienaventuranza se
refiere a quienes tienen un corazon sencillo, puro, sin suciedad, porque un
corazon que sabe amar no deja entrar en su vida algo que atente contra
ese amor, algo que lo debilite o lo ponga en riesgo” (n.83). Siguiendo la
Biblia Francisco muestra la centralidad del corazén al caracterizar al cre-
yente, ya que Dios fija su atencion especialmente en el corazén, que
simboliza lo mds profundo del hombre, por eso entre los innumerables
textos de la Biblia que nos hablan del corazén podemos decir con el
Profeta Ezequiel “quiere darnos un corazon nuevo” (Ez 36,26) (n.83).
Pero no hay que olvidar que el corazén estd también indisolublemente
unido a las obras, por eso Francisco agrega que “esta bienaventuranza
nos recuerda que el Serior espera una entrega al hermano que brote del
corazon, ya que si repartiera todos mis bienes entre los necesitados, s
entregara mi cuerpo a las llamas, pero no tengo amor, de nada me servi-
ria’ (1 Co 13,3)” (n.85). La recta intencionalidad del corazdn es capital,
como lo dice Francisco casi al terminar su exposicién: “Cuando el cora-
z6n ama a Dios y al préjimo (cf. Mt 22,36-40), cuando esa es su intencion
verdadera y no palabras vacias, entonces ese corazon es puro y puede ver
a Dios” (n.86). Es aqui donde se produce la unién mistica entre lo sen-
sorial, lo espiritual y lo mds profundo del Misterio de Dios que es su
Amor. Como dice San Pablo, en definitiva, ahora vemos como en un
espejo “pero en la medida que reine de verdad el amor, nos volveremos
capaces de ver ‘cara a cara’ (Ibid)”. Por eso Francisco agrega: “/esiis pro-
mete que los de corazon puro ‘verdan a Dios ” (n.86). Y concluye la expo-
sicién de esta bienaventuranza vinculdndola a la santidad con estas sig-
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nificativas palabras “Mantener el corazon limpio de todo lo que mancha
el amor, eso es santidad” (n.86 fin).

3.7 “Felices los que trabajan por la paz, porque serdn llamados hijos de
Dios” (nn.87-89)

Ya a esta altura de las bienaventuranzas puede verse con claridad
que las bienaventuranzas no son simples reglas de buen comportamien-
to. Entre ellas se explicita en lo posible el Misterio, la intima realidad
mistica, que une a Dios con la humanidad, es decir con su Reino. Por
eso aqui en esta séptima bienaventuranza se reafirma el valor de la Paz
que debe caracterizar el Reino de Jests con sus criaturas, con el universo
todo. En particular se refiere a los multiples conflictos que enfrentan a
los seres humanos entre si, como son las guerras y otros acontecimien-
tos que degradan a los pueblos. Y en particular Francisco se refiere a
situaciones, que él mismo ha vivido y que le han hecho muchos mal a
través del mundo medidtico, que tergiversa la verdad, como es “e/
mundo de las habladurias, hecho por gentes que se dedica a criticar y a
destruir, no construye la paz. Esa gente mds bien es enemiga de la paz y
de ningiin modo bienaventurada” (n.87). Esta afirmacién toca de frente
a muchos pueblos y lamentablemente también a la Iglesia. Francisco
dird: “Los pacificos son fuente de paz, construyen paz y amistad social”
(n.88). A ellos “Jesiis les hace una promesa hermosa “Ellos serdn llama-
dos hijos de Dios’ (Mt 5,9”)(n.88). Y asi Jesus la hace paradigma de su
Reino por eso la inculca a sus discipulos a que la vivan entre si y la anun-
cien en su apostolado al aconsejarles que cuando lleguen a alguna casa lo
primero que digan es: ‘Paz a esta casa’” (Lc 19,5) (n.88). Y esto no es una
mera sefial de cortesia, sino el deseo mds intimo de que el “fruto de la
justicia se siembra en la paz para quienes trabajan por la paz (St 3,16)”
(n.88). Vemos aqui como la Justicia estd nuevamente vinculada con la
Paz. Y si hay dificultades para lograrlo no nos desanimemos, dird Fran-
cisco, porque la “unidad es superior al conflicto” (n.88). Termina Fran-
cisco diciendo que: “No es facil construir esa paz evangélica que no
excluye a nadie sino que integra también a los que son algo extrarios, a
las personas dificiles y complicadas, a los que reclaman atencion, a los que
son diferentes, a quienes estain muwy golpeados por la vida, a los que tie-
nen otros intereses. Es duro y requiere una gran amplitud de mente y de
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corazon, ya que no se trata de ‘un consenso de escritorio o una efimera
paz para una minoria feliz, ni de un proyecto de unos pocos para unos
pocos”(n.89). Y después de hacer referencia a otras alternativas Francisco
nos exhorta a “ser artesanos de la paz, porque construir la paz es un arte
que requiere seremidad, creatividad, sensibilidad y destreza” (n. 89).
Palabras que casi sintetizan las anteriores bienaventuranzas y que lo lle-
van a concluir humildemente: “Sembrar paz a nuestro alrededor, esto es
santidad” (n. 89).

3.8. “Felices los perseguidos por causa de la justicia, porque de ellos es el
reino de los cielos” (nn.90-94)

Francisco al comenzar la exposicion de esta bienaventuranza se
refiere antes que nada a la experiencia y ensefianza que Jesds nos deja
sobre esta problemdtica que él vivié y comprendid en su propia carne
como ninguno. Esto le permite recordarnos: “cudnta gente es perse-
guida y ha sido perseguida sencillamente por haber luchado por la jus-
ticia, por haber vivido sus compromisos con Dios y con los demds”
(n.90). En este mundo, muchas veces enredado en una “trama politica,
medidtica, econdmica, cultural e incluso religiosa que impide un antén-
tico desarrollo humano vy social, se vuelve dificil vivir las bienaventu-
ranzas, llegando incluso a ser algo mal visto, sospechado, ridiculizado”
(n. 91). No dejemos pasar por alto en esta cita que Francisco incluye
en este listado de tramas a la “trama religiosa”, a la que vive desde
adentro. Pero ante estos contratiempos no debemos achicarnos por-
que “los cansancios y los dolores que soportamos por vivir el manda-
miento del amor y el camino de la justicia, es fuente de maduracion y
de santificacion” (n.92). Las persecuciones son situaciones de vida que
ponen en juego el fundamento de nuestro existir. Y dird Francisco:
“Un santo no es alguien raro, lejano, que se vuelve insoportable por su
vanidad, su negatividad y sus resentimientos. No eran asi los Apdstoles
de Cristo” (n.93), que en general gozaban del aprecio del pueblo, a
pesar de que en algunas ocasiones las autoridades de turno los acosa-
ban y perseguian. Francisco reconoce, y quizis, por su propia expe-
riencia, que hoy las persecuciones no han cesado, “a través de calum-
nias y falsedades. Jesis dice que habra felicidad cuando los calumnien
de cualquier modo por mi causa’ (Mt 5,11)” (n.94). Con estos comen-
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tarios finaliza Francisco esta bienaventuranza diciéndonos: “Aceptar
cada dia el Camino del Evangelio aunque nos traiga problemas, esto es
santidad” (n.94 fin).

3.9.- El gran protocolo (n.95-96)

Alfinalizar la exposicion de las Bienaventuranzas Francisco acude
al Evangelio de San Mateo (25,31-46) para sintetizar de un modo sim-
bélico lo esencial de esta ensefianza, en un “protocolo” o “modo de
actuar” que tendria Dios al final de los tiempos, no ya en el “Monte de
las bienaventuranzas”, sino en el “Juicio final” donde declarard felices a
los misericordiosos y asi lo dice: “ Si buscamos una santidad que agrada
a los ojos de Dios , en este texto hallaremos precisamente un protocolo
sobre el cual seremos juzgados: ‘Porque tuve hambre y me disteis de
comer, tuve sed y me disteis de beber, fui forastero y me hospedasteis,
estuve desnudo y me vestisteis, enfermo y me visitasteis, en la circel y
vinisteis a verme’ (25,35-36)” n.95). Y esta es la mistica verdadera la que
se pone de manifiesto y asi lo recalca Francisco: “Por lo tanto, ser santo
no significa blanquear los ojos en un supuesto éxtasis” (n.96) y un poco
mds adelante lo vuelve a repetir: “El texto de Mateo 25, 35-36 no es una
simple invitacion a la caridad: es una pagina de cristologia, que ilumina
el misterio de Cristo” (n.96). “En ese llamado a reconocerlo en los pobres
y sufrientes se revela el mismo corazon de Cristo, sus sentimientos y sus
opciones mds profundas, con las cuales todo santo intenta configurarse”
(n.96). Y esto es mistica porque en este misterio de Amor se revela lo
mds profundo de la unién y transformacién que se da entre Cristo y los
integrantes de su Reino.

4.- Hacia una nueva Pastoral Popular de las Bienaventuranzas

En los restantes numeros de este tercer capitulo de la Exhorta-
cién, Francisco se dedica a puntualizar diversos aspectos de esta doctri-
na afin de no reducirla a un simple intimismo entre Dios y el ser huma-
no, pero que no alcance al mundo entero en sus mds diversas estructuras
sociales, politicas, econémicas, culturales, porque esta Mistica alcanzard
su forma definitiva cuando se instituya el Reino de los Cielos al final de
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los tiempos. Para terminar el capitulo nosotros haremos alusién a algu-
nos de ellos El primero se refiere a la dignidad que tiene cualquier ser
humano como lo dice Francisco, sacado posiblemente de su propia
experiencia: “Cuando encuentro a una persona durmiendo a la intem-
perie, en un noche fria, puedo sentir que ese bulto es un imprevisto que
me interrumpe, un delincuente ocioso, un estorbo en mi camino , un
aguijon molesto para mi conciencia, un problema que deben resolver los
politicos, y hasta una basura que ensucia el espacio piblico. O puedo
reaccionar desde la fe y la caridad y reconocer en él a un ser humano con
mi misma dignidad, a una creatura infinitamente amada por el Padre, a
una imagen de Dios, a un hermano redimido por Jesucristo: ;Eso es ser
cristiano! 3O acaso puede entenderse la santidad al margen de este reco-
nocimiento vivo de la dignidad de todo ser humano? (n-98). Pero luchar
por esta dignidad no se reduce a las buenas acciones que cada uno puede
hacer en favor del préjimo, sino también se necesita instaurar “sistemas
sociales y econdmicos justos, para que ya no pudiera haber exclusion”
(n.99). Francisco lamenta la existencia de dos ideologias muy nocivas
para llevar adelante esta mistica. Una es la de los cristianos que separan
del Sefior estas acciones, de este modo “el cristianismo es una especie de
ONG, quitandole una mistica luminosa, que también vivieron y mani-
festaron san Francisco de Asis, san Vicente de Paul, santa Teresa de Cal-
cuta y otros muchos” (n.100). Aqui el mismo Papa Francisco explicita la
expresion “mistica luminosa” para caracterizar a esa mistica que nunca
separa la accién humana, aunque sea buena, del Misterio divino que la
inviste, la acompafia y la hace posible. También es falsa la opinién de
aquellos que “viven sospechando del compromiso social de los demads,
considerandolo algo superficial, mundano, secularista, inmanentista,
comunista, populista® (n. 101) y se quedan encerrados en sus elucubra-
ciones sin hacer nada por la vida que estd por nacer y por los pobres de
este mundo y hoy especialmente por los “migrantes” (nn.102-103) en su
ardua y compleja problematica. Esta problemdtica es también un “cami-
no de iluminacion espiritual que nos presentaba el profeta Isaias cuando
se peguntaba qué es lo que agrada a Dios: *Partir tu pan con el ham-
briento, hospedar a los pobres sin techo, cubrir a quien ves desnudo y no
desentenderte de los tuyos. Entonces surgird tu luz como la anrora *
(58,7-8)”. De nuevo aparece en el decir de Francisco la “iluminacion
espiritual”, otro modo de expresar la “experiencia mistica” como intima
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unién de Amor de Dios, con los pobres y con aquellos que se sienten
llamados a tenderles una mano. Por esta razén Francisco vuelve a las
bienaventuranzas para decirnos que el mejor criterio para evaluar nues-
tra existencia cristiana es “mirar en qué medida nuestra vida se va
transformando a la luz de la misericordia” (n.105) y un poco mds ade-
lante agregard: “Quiero remarcar una vez mds que, si bien la misericor-
dia no excluye la justicia y la verdad, ‘ante todo tenemos que decir que
la misericordia es la plenitud de la justicia vy la manifestacion mds lumi-
nosa de la verdad de Dios’. ‘Ella es la luz del cielo’ (n.105). Esta serd tam-
bién la doctrina de Santo Tomds de Aquino (cf.n.106). Por eso no duda
Francisco en confesar: “Quien de verdad quiera dar gloria a Dios con su
vida, quien realmente anhele santificarse para que su existencia glorifi-
que al Santo, estd llamado a obsesionarse, desgastarse y cansarse inten-
tando vivir las obras de misericordia” (n. 107). Francisco alaba a Santa
Teresa de Calcuta a la que ve como modelo de esta misericordia vivida
y nos advierte y aconseja a que en esta vida no nos dejemos absorber por
el “consumismo” y nos invita a practicar una “cierta austeridad” que nos
ponga a salvo de los inmoderados deseos materiales e “informaticos”
que no dejan de acecharnos (cf. n. 108). Francisco finaliza su reflexion
con un hermoso texto que resume su mensaje de este tercer capitulo de
su Exhortacién y que es una verdadera Portada para llevar adelante des-
pués de estos cincuenta afios de Medellin, a fin de que esta nueva Pasto-
ral popular no se quede en una catequesis primera y elemental, sino que
avance hasta el mismo Misterio divino que habita en lo mds profundo
del corazén de nuestros pueblos y que nos invita a salir para comunicar
este Evangelio de Amor a toda la Humanidad. He aqui el texto:

“La fuerza del testimonio de los santos estd en vivir las bienaventuranzas y el
protocolo del juicio final. Son pocas palabras, sencillas, pero prdcticas y validas
para todos, porque el cristianismo es principalmente para ser practicado, y si es
también objeto de reflexion, eso solo es vilido cuando nos ayuda a vivir el
Evangelio en la vida cotidiana. Recomiendo vivamente releer con frecuencia
estos grandes textos biblicos, recordarlos, orar con ellos, intentar hacerlos carne.
Nos hardn bien, nos hardn genuinamente felices” (n.109 final).

Los dos tltimos capitulos de esta Exhortacion se refieren a diver-
sas problemdticas que deberd enfrentar esta nueva pastoral popular. El
capitulo cuarto (nn.110-157) se propone presentar “Algunas notas de la
santidad en el mundo actual” a fin de asegurar ese nuevo estilo de vida
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que piden las bienaventuranzas en el dia de hoy (cf. n.110). Lo hari en
“cinco grandes manifestaciones del amor a Dios y al préjimo, que consi-
dero de particular importancia, debido a algunos riesgos y limites de la
cultura de hoy” (n. 111). El capitulo quinto (nn.158-175) se refiere a
poner en evidencia los desafios actuales que se le presentan a esta espiri-
tualidad mistica que quiere enraizarse en el mundo para transformarlo
por la accién del Espiritu Santo, en conjuncién con el Padre y su Hijo
Jesucristo, muy unido a su Madre, los Angeles y todos los Santos, a fin
de conformar en su plenitud el Reino de Dios. Es aqui donde Francisco
acentua la importancia, en esta Pastoral popular de las bienaventuran-
zas, del “discernimiento espiritual” (Cf. nn.166-175), que debe enfrentar
el combate que nos presenta no s6lo el mundo con sus tentaciones, sino
también el Maligno y las potencias del mal, que no dejan de actuar. Todo
un nuevo desafio que hoy se nos propone en estos tiempos en que cele-
bramos los cincuenta afios después de Medellin y que ahora no pode-
mos explicitar por los limites que nos impone este trabajo. Asi como en
aquel entonces se abrieron nuevos horizontes, que luego fueron asumi-
dos con el correr del tiempo y se reflejaron en las Asambleas Episcopa-
les para América Latina de Puebla (1979), Santo Domingo (1992) y Apa-
recida (2007), no dudamos que por la Misericordia de Dios se darin
ahora y en los préximos afios nuevas oportunidades y respuestas a esta
nueva Pastoral popular de las Bienaventuranzas, que esta Exhortacién
del Papa Francisco ha lanzado. Asi lo esperamos en el Sefior y con la
ayuda de Maria que es “la santa entre los santos, la mds bendita, la que
nos ensena el camino de la santidad y nos acompana” (n. 176).
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En la casa de mi Padre bay muchas moradas (Jn 14,2)

El camino hacia la Sabiduria en la escatologia de
Origenes

RESUMEN

En este articulo que hoy presentamos y utilizando el método de estudio interdiscipli-
nario que caracterizé al gran teélogo alejandrino, analizaremos las implicancias que el
versiculo joanico En la casa de mi Padre hay muchas moradas tenia para Origenes,
buscando mostrar su posicién escatolégica acerca del problema de la vida después de
la muerte y su vinculacién con el camino de la Sabiduria.

Palabras clave: Morada; escatologia; vida; sabiduria

In my Father's House there are many Dwellings (Jn 14,2)
The Path to Wisdom in the Eschatology of Origen
ABSTRACT

In this article that we present today and using the method of interdisciplinary study
that characterized the great Alexandrian theologian, we will analyze the implications
that the Johannine verse In my Father's house there are many abodes for Origen,
seeking to show his eschatological position about the problem of the life after death
and its connection with the path of Wisdom.

Key Words: Dwellings; Eschatology; Lifetime; Wisdom

1. Introduccién

La vida humana puede ser caracterizada como una busqueda
incesante de respuestas, acerca de los fundamentos mismos de la exis-
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tencia. Preguntas tales como, ¢qué es la vida? ¢de dénde venimos al
nacer, hacia donde vamos después de morir?!, han sido formuladas por
las mds diversas culturas, desde hace milenios. Y han sido los grandes
sabios, los que sin dejarse paralizar por la duda y el miedo ante la
muerte fisica, han abierto caminos de luz y esperanza, brindando con-
fianza y certezas a esa intuicién de eternidad, que habita en la profun-
didad de la conciencia humana. Dentro de esta gran tradicién de Maes-
tros de Sabiduria es necesario incluir, sin duda, a Origenes de Alejan-
dria. Refiriéndose a su vida y a su convulsionada posteridad, el espe-
cialista griego P. Tzamalikos ha afirmado que: «el alejandrino le parece
el mayor tragico de todos los estudiosos cristianos, y quizds también
de toda la historia cristiana». Y ha enfatizado su comentario, afiadien-
do que: «tragico en el sentido original del término que hace alusion a
una noble persona, cuya grandeza, en este caso su inmensa sabiduria,
ha sido a la vez la causa de su misma desgracia.? A esta justa caracteri-
zacion, podriamos afadir que el compromiso de Origenes con la Ver-
dad ha sido tan grande, que no temié reflexionar sobre cuestiones tan
complejas, como el problema de la trascendencia o no del alma des-
pués de la muerte fisica, desde un paradigma al que hoy llamarfamos
«de la interdisciplinariedad». En efecto, tanto su propio método de
estudio, como el que aplicaba en su escuela, permitian, en el marco de
referencia que le proporcionaba la exégesis biblica, el didlogo entre
disciplinas tales como la teologia, la fisiologia, la astronomia, la fisica,
la historia de las religiones comparadas, etc.’

En este articulo que hoy presentamos y utilizando su mismo
método de estudio, analizaremos las implicancias que el versiculo joi-
nico En la casa de mi Padre hay muchas moradas tenia para el alejan-
drino, buscando mostrar su posicién escatoldgica acerca del problema
de la vida después de la muerte y su vinculacién con el camino de la
Sabiduria. Los supuestos en los que Origenes sostendrd su concepcién
escatoldgica serdn los siguientes: 1- la universalidad de la persistencia

1. Cf. E. ALEXANDER, El mapa del cielo, Barcelona, 2014, 14. El prestigioso neurocirujano afir-
ma una idea semejante, al escribir que: «Los seres humanos hemos existido en nuestra forma moder-
na por casi cien mil afos. Durante la mayor parte de este tiempo, tres preguntas han sido intensa-
mente importantes para nosotros: /Quiénes somos? ;De donde venimos? ;A donde vamos?».

2. Op. cit. P. TzamaLkos, Origen: Cosmology and Ontology of Time, Leiden 2007, prefacio.

3. P. CINER, “Pensar y escribir desde un paradigma de la relacionalidad: E/ Comentario al
Evangelio de Juan de Origenes”, Adamantius, 2017, 405-420.
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del alma después de la muerte, 2- la existencia de variadas dimensiones,
diferentes a la material, en las cudles el alma luego de dejar su cuerpo
mortal, podrd acceder segin sus méritos en la vida fisica. 3- la existen-
cia de diversos cuerpos: el cuerpo etéreo de la preexistencia, el cuerpo
fisico y el cuerpo de resurreccién 3- la decisiva importancia que tiene
la practica de la virtud y el progreso espiritual como condicién indis-
pensable para permitir el paso a estos lugares celestiales y alcanzar la
Sabiduria plena.

A fin de desarrollar brevemente estos supuestos, nuestro trabajo
estard organizado del siguiente modo:

- Cristologia y Escatologia: breves consideraciones acerca de la
énivolon Sabiduria.

- Los diferentes planos o dimensiones por los que el alma atra-
viesa luego de la muerte fisica.

- El cuerpo etéreo de la preexistencia: sus transformaciones y
su relacién con las diversas cualidades de la materia.

- Los lugares celestiales y el encuentro con la Sabiduria plena.

- Larecuperacién de los conocimientos de Origenes a la luz de
las Neurociencias contemporaneas.

2. Cristologia y Escatologia: breves consideraciones acerca de la
émivolo Sabiduria

A.Orbe ha afirmado que “la teoria verdadera de las Epinoias
eclesidsticas hace su aparicién en Origenes, y constituye una de las cla-
ves de su Cristologia”. En efecto, el lenguaje de Origenes ofrece dis-
tintas expresiones para nombrar al Hijo.* Los libros I y II se centran
en el andlisis de las denominaciones o aspectos (énivouu) de Cristo
como Sabiduria, Logos, Verdad, Justicia, Redencién, etc, que se
encuentran tanto en el Antiguo como en el Nuevo Testamento. Evi-
dentemente las dos énivolor mds importantes para comprender su cris-
tologia son la de Adyog y la de Zopic. Ambas érnivowon sintetizan la

4. “Hijo" en Diccionario de Origenes, por D. PAzzini, Burgos, 2003, 412-425.
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esencia misma del Hijo, pero no como entidades diferentes, sino como
momentos ontolégicos del Hijo. La Sabiduria estd mucho mds “en si”,
el Logos mds vuelto hacia las criaturas. La funcién del Logos es esen-
cialmente la de mensajero y en ese sentido revela a toda criatura los
misterios contenidos en la Sabidurfa. La misma realidad es llamada
“Sabiduria” segun su esencia, que es estar unida a Dios y «Logos» en
tanto ella se inclina hacia las criaturas®. Asi Origenes lo afirma,® al
escribir que:

«La sabiduria es considerada en la formacién del pensamiento que ha organi-
zado a todas las cosas y en la de sus nociones, y el Logos en la comunicacién
de las consideraciones de este pensamiento a los seres dotados de logos».”

Como es posible advertir en esta definicién del alejandrino, su
cristologia estd esencialmente vinculada al origen y destino final de los
seres humanos o como ¢l los llama, a los seres dotados de logos (ta
Moywd). La naturaleza humana es para el alejandrino, una realidad
abierta y conectada con la eternidad incoada o germinal del principio
y con la eternidad plenificada del final y en ese sentido la clave herme-
néutica para comprenderla, ser4 la posibilidad del progreso espiritual.”
Bdsicamente esa apertura constitutiva de la naturaleza humana con y
hacia la eternidad, se evidencia para Origenes en las controvertidas y

5. cfr. A. ORrBE, En los Albores de la Exegesis lohannea, Roma, 1955, 104-105: “Analoga idea,
con mayor claridad, aparece en otros Apologistas. Pero quién la imposté fuertemente en la teologia
trinitaria fue Tertuliano, con su Adv. Praxean. Segun él Dios, que alguna vez no fue Padre, comenzd
a serlo al decidirse a concebir en su mente la disposicion y economia que gratuitamente deseaba
manifestar al exterior. Fruto de esta interna concepcion mental fue Sophia, la Sabiduria personal,
segunda persona distinta del Padre. En Sophia concibio el Padre al principio personal de todos los
seres creados, por cuyo medio iba a crear el mundo”.

6. Frase dificil, para la cual existen varias traducciones posibles: H. CRouzeL “Pues se
comprende la sabiduria en funcion de la organizacién de la vision (divina) del universo y de los
elementos de pensamiento que la constituyen”; M. HADOT: “segun la realidad substancial que
posee la vision ideal de la universalidad de las cosas y de las nociones que se relacionan con
ella”. A. Orbe: “por sabiduria se entiende la composicion de la teoria (general) y de las ideas
(particulares) sobre el universo (Gregorianun XLIX, 1968, fasc. I, 375); M.P. NAuTIN: “la nocion
de sabiduria evoca la existencia de la contemplacién y de las Ideas relativas al universo”. M. P.
E. MENNARD por su parte, traduce sustasis por “realidad substancial”, “consistencia” y zeoria
por “vision” (Rev. des Sciences rel. De Strasbourg).- Como se lo ve, las principales divergencias
conciernen a las palabras sustasis (formacion, organizacion, realidad substancial) y zeoria (pen-
samiento, vision).

7. Clo, |,XIX, 111.

8. Origenes utiliza el término griego mpokoTr, para explicar la categoria antropoldgica de
progreso espiritual.
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mal comprendidas doctrinas de la preexistencia’ y de la apocatastasis.”
Es decir: la doctrina origeniana sobre un estado preexistente de todas
las criaturas intelectuales, en el que tuvo lugar un proceso de diversi-
ficacidn a raiz de la decision voluntaria de las mismas de disminuir el
amor hacia lo divino, tiene su correlato en la doctrina de un retorno
universal y salvifico de todos y cada uno de los seres, en la unidad. En
ese sentido, los seres dotados de logos estin vinculados esencialmente
tanto a la primera creacidn o preexistencia, como a la apocatistasis.

Concluiremos este apartado afirmando que, desde una considera-
ci6n ontoldgica y teoldgica, la Sabiduria como hipéstasis que vincula al
Padre con el Hijo, es el aspecto primero y mds antiguo del Hijo y de las
criaturas intelectuales (voég) en la preexistencia, pero desde una conside-
racion escatoldgica es el Gltimo aspecto en ser vivenciado con total ple-
nitud en la apocatistasis. Por esta razdn, el progreso espiritual, no sélo
serd indispensable en la vida terrena, sino que continuard luego de la

9. En articulos anteriores hemos sostenido que, desde nuestra perspectiva, la doctrina de
la preexistencia, no es como la sostuvo H. CRouzeL, “la hipotesis favorita de Origenes y al mismo
tiempo la mas extrafna de su teologia”. Por el contrario, hemos afirmado que es un pilar fundamen-
tal de su doctrina, sin la cual toda la belleza y profundidad de sus posteriores desarrollos se
derrumba por completo. Por tal razon, hemos intentado también clarificar y resignificar la palabra
preexistencia, (en latin praexistentia). Es indispensable destacar al respecto que, el verbo utilizado
en el texto de las Condenas del Concilio de Constantinopla fue mpoUmdpxw, que es también el verbo
que Origenes utiliza en el Clo (I, XVIIl, 129) al referirse al Logos que esta desde el principio en el
alma. Este verbo esta formado por las preposiciones nt 6 y nd, que significan antes y debajo de res-
pectivamente y el verbo @pxw que entre sus multiples significaciones puede ser traducido como
dar origen, comenzar, preceder, ser la causa de, etc. Si unimos todos los matices de este complejo
y hermoso verbo y lo aplicamos a la obra de Origenes, en donde lo que “da origen” hace alusién
a la sabiduria eterna de Dios y de su Hijo, creemos que deberia ser entendido “como la eternidad
del principio que esta antes del tiempo y subyace en él”. Por esta razén consideramos que, la cla-
rificacidon del término preexistencia permitirda comprender el objetivo del maestro alejandrino que
estd dirigido a mostrar la continuidad de la eternidad en el tiempo y cémo esta eternidad del prin-
cipio convive con la dimension material que esta sujeta al tiempo y al espacio. En otros términos:
que las criaturas intelectuales (voég®) jamas pierden la herencia espiritual proporcionada por Dios
a través de la imagen inscripta en ellas. Esta imagen les otorga la capacidad de devenir y aseme-
jarse a Dios a través del progreso espiritual.

10. En griego: amokatdoTaoig. Con claridad y contundencia, Emanuela Prinzivalli, ha afirma-
do que: «en todo el arco de tiempo y en todos los géneros literarios de la produccion origeniana
se encuentra confirmacion de esta doctrina'». Esto tendra lugar en un momento bien determinado,
al término de una sucesién ininterrumpida de siglos o mundos, en el momento del fin ultimo,
segun lo expresado por Pablo en 1 Co 15,23-28. La interpretacion de este ultimo texto, constituye
sin duda, la base de la nocidon de apocatastasis origeniana. I. Ramelli ha sehalado también, que la
tension existente entre la providencia divina y la libertad de las criaturas, alcanza para Origenes su
reconciliacion en la apocatéastasis. En ese sentido, Origenes siempre sostendra la sinergia entre la
gracia divina y la libertad humana.
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muerte fisica. En la teologifa de Origenes, por tanto, el ascenso hacia «las
diferentes mansiones de la casa del Padre” serd dindmico y gradual.

3. Los diferentes planos o dimensiones por los que el alma atraviesa
luego de la muerte fisica

Origenes representa el modelo de te6logo culto del siglo II1, que
no se escandaliza al encontrar puntos de coincidencias y de encuentro,
entre el cristianismo con el que estaba totalmente comprometido y
otras tradiciones espirituales. Asi, al referirse a la universalidad de la
supervivencia del alma con respecto a la muerte fisica y a su posibili-
dad de desplazarse en diferentes dimensiones o planos, afirma que:

“Pero ademds no sélo entre cristianos y judios, sino también entre muchos de
los griegos y bérbaros se cree que el alma humana vive y persiste después de
separarse del cuerpo y se establece que la razén demuestra que el alma pura y no
agravada con el plomo de la maldad se levanta sobre los aires camino de los luga-

res de los cuerpos puros y etéreos, dejando los gruesos cuerpos de acd abajo”."

En otro bello fragmento del Libro XIX del C/o menciona tam-
bién la existencia de otro mundo diferente al fisico, en el cual las almas
que han progresado espiritualmente, contemplardn a Dios. Lo expresa
en estos términos:

“Ademids del mundo visible y sensible que consta de cielo y tierra, o de cielos
y tierra (yfig fj odpav@v kol yiig kdopog,) hay otro mundo en el que viven los
seres que no se ven; y todo ello es mundo invisible, mundo que no se ve y
mundo inteligible (koi vontog kéopog). Con su vista y hermosura gozaran los
limpios de corazdn, preparados mediante su contemplacién para entrar a con-

templar a Dios, como Dios puede ser contemplado”.'

P. Tzamalikos ha afirmado con justa raz6n que la exégesis que Ori-
genes hacia del término lugares en plural z6pois no era metaférica, sino que

justamente hacfa alusién a los variados planos o dimensiones reales por las
que el alma pasaba en su viaje hacia la liberacion.” En ese sentido el espe-

11. CCVIl5.
12. Clo XIX,XXI, 146
13. P. TzamaLikos, Origen: Philosophy of History & Eschatology, Netherlands, 2007, 148-149.

36 Revista Teologia ® Tomo LV ® N° 127 « Diciembre 2018: 31-49



[EN LA CASA DE MI PADRE HAY MUCHAS MORADAS (JN 14,2). EL CAMINO HACIA...]

cialista griego muestra que Origenes tampoco lefa en forma metaférica la
expresion paulina: “muchos cielos”," También lamenta que, con el maes-
tro alejandrino se hubiera cerrado esta linea de interpretacién, ya que la
posteridad s6lo consider la realidad de la materialidad fisica y un lugar
excelso, pero inespecifico llamado cielo. En esta linea de interpretacion,
estd incardinada la reflexién de Origenes acerca del versiculo jodnico En
la casa de mi padre hay muchas moradas.”® Es necesario aqui, hacer una
breve referencia al término griego pové que puede ser traducido por
moradas, estaciones o estaciones y que ya en los primeros siglos, fue obje-
to de gran debate. Tal como lo explica R. Brown, existen dos lineas basicas
de interpretacion: 1-la que siguié Origenes y también los gnésticos, al
interpretar que este término hacia referencia a las diversas etapas, por las
que atraviesa el alma, al purificarse gradualmente de todo lo material y 2-
la que relaciona pové con el verbo afin pévo- pévew, frecuentemente usado
en Juan en conexion con la idea de estar, permanecer o morar con Jests y
con el Padre. La primera linea de exégesis es claramente afirmada por Ori-
genes, en las Homulias de los Numeros. Alli sostiene explicitamente, la
existencia de diferentes planos o dimensiones en donde habitan los seres,
segun los méritos que hayan alcanzado en la vida fisica.

«Yo todavia intuyo algo méis de misterio en este libro de los Nimeros. La distri-
bucién de las tribus y la diferencia de los rangos, la agrupacién de familias y toda
la ordenacién del campamento, me ofrecen indicios de grandes misterios y es el
Apéstol Pablo el que nos esparce las semillas del entendimiento espiritual.

14. Ef 4,10

15. Cf. R. BRowN El Evangelio segtin San Juan, XIlI-XXI, Madrid, 1970, 940. El gran especia-
lista en temas joanicos ha escrito que: «Se discute el significado del término griego mone. Muchos
creen que representa el arameo wn, término que podria referirse al albergue que encuentra el via-
jero en su camino para pasar la noche. Mone tiene un significado parecido en el griego popular;
Origenes, De Principiis 11,9,6, lo entendié en el sentido de las estaciones en el camino hacia Dios.
Puede también que asi lo entendieran los latinos que tradujeron mone por mansio, «albergue».
Esta interpretacion habria convenido también a la teoria gndstica de que el alma, en su ascension
pasa por diversas etapas en las que se va purificando gradualmente de todo lo material. Westcott,
200, acepta estaciones como significado del término; sin embargo, cf. la fuerte oposiciéon de T. S.
Berry, “The Expositor”, 2° serie, 3 (1882) 397-400. Estaria mucho mas de acuerdo con el pensamien-
to joanico relacionar mone con el verbo afin menein, frecuentemente usado en Juan en conexién
con la idea de estar, permanecer o morar con Jesus y con el Padre. J. C. James, ET 27 (1915-16)
427-29, alude a una inscripcidén nabatea de comienzos de la era cristiana en que se usa wn en opo-
sicion a “tumba”, con el significado de lugar de descanso o morada de paz después de las luchas
de la vida. También Juan, al utilizar mone , podria referirse a unos lugares (o situaciones) en que
los discipulos podran vivir en paz permaneciendo junto al Padre (cf. 14,23). En un texto tardio (2 Hn
41,2) hay un interesante paralelo: “En el mundo futuro... hay muchos aposentos preparados para
los hombres, buenos para los buenos, malos para los malos”
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ipues bien! Veamos qué contiene de entendimientos mistico todo este cilculo
de nimeros y la diversidad de rangos.

Cierta es para nosotros la espera de la resurreccidon de los muertos, cuando los
que viven, los que han quedado, no precederdn en la venida de Cristo a los que
se durmieron, sino que, juntos y asociados a ellos, serdn arrebatados en las nubes,
al encuentro de Cristo, en el aire: o sea, abandonando la corrupcién de este lugar
terreno y el domicilio de la muerte, de modo que todos, como da a entender
Pablo, permanezcan en el aire, o bien que algunos hayan de ser trasladados tam-
bién al paraiso o a cualquier otro lugar de las muchas mansiones que hay junto
al Padre. La diversidad, pues, del traslado y de la gloria, dependera sin duda de
los méritos y de los hechos de cada uno, y cada cual se encontrari en aquel rango
que le hayan procurado los méritos de sus obras, como atestigua el mismo Pablo,

diciendo acerca de los que resucitan: Cada uno, sin embargo, en su rango”.'*

Explicitamente hemos considerado esta obra tardia del alejan-
drino, a fin de mostrar que en su vida y en su obra hubo siempre una
continuidad temadtica en lo que se refiere a la cuestién escatoldgica. Esa
continuidad, a la que hemos denominado biblica-filoséfica, implica
desde nuestra perspectiva que no es correcto afirmar, como lo han
hecho algunos prestigiosos especialistas, que el alejandrino sostuvo
esta doctrina en su juventud y luego se ajust6 a una ortodoxia menos
especulativa y més rigida en su estancia en Cesarea.”

16. Hnl,3,2
17. Cf.R. HeINg, Origen Scholarship in the Service of the Church, New York, Oxford University
Press, 2010, preface, vii, viii: “l have made a serious attempt in this book to treat Origen’s Alexan-

drian works and his Caesarean works separately, without throwing their contents into one bowl and
stirring them together to give an homogenized view of his thought. It is in this rigorous separation
of his works into their two settings with their unique contexts that this study differs from preceding
books on Origen. This separation also distinguishes, consequently, between the thought of the
young Origen and the old Origen. Neither of these distinctions has been taken very seriously in
studies of Origen. He has, in fact, often been presented as having developed a system of thought
in his early period in Alexandria and never deviated from it. This approach is partly the result of the
focus on his Alexandrian work, On First Principles, as the most important of his works, and certainly
the most convenient way into his thought. The argument in this book is that new situations brought
new problems for Origen, and these new problems caused him to turn his attention in new direc-
tions, and sometimes, even to rethink old positions«.” J. O’LeArYy Origen Between Athens and
Jerusalem, 2016, 4: «The first chapters of First Principles reveal Origen’s speculative attitude in its
first mature expression. To see how the values and methods of this theology are reinvested in scrip-
tural commentary we examine the first books of the Commentary on the Gospel of John. When he
left Alexandria for the Holy Land, Origen focused more on biblical realities than on speculative
questions. The only work in his later career that deals with philosophy in a comparable way to the
early Alexandrian masterpieces is the Contra Celsum, with its sober, reflected judgment on the con-
tribution of Greek philosophy and its limits».
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Siguiendo este criterio de continuidad temdtica, podemos
entonces describir a través del bello texto de juventud del Tratado de
los Principios, las condiciones y caracteristicas que vivirdn los bien-
aventurados. En efecto, éstos serdn aquellos que teniendo como dnico
alimento la contemplacién, conocerdn directamente a Dios mismo.
Asi lo explica el alejandrino explica con lujo de detalles, al afirmar que:

“Algo ast hay que decir también sobre el lugar del aire. En efecto creo que todos los
santos, al partir de esta vida, permaneceran en algtin lugar de la tierra, al que la Escri-
tura divina llama ‘Paraiso’, como en un lugar de instruccién y, como si dijera, en una
sala de audiencia, o escuela de almas, en que serdn adoctrinados en todo aquello, que
han visto sobre la tierra, y recibirdn también algunos vestigios o sefiales, de lo que va
a tener lugar después o en el futuro, como cuando estando en esta vida, recibieron
vestigios de las cosas futuras, aunque en un espejo y enigma y conocieron de un
modo parcial, lo que ha sido revelado con mayor evidencia y claridad en sus lugares
y tiempos. Si alguno fuere limpio de corazén, méas puro de mente y de entendimiento
mds adiestrado, al partir con mayor rapidez, subird pronto al lugar del aire y llegard
al reino de los cielos, como si dijera, a través de las moradas de cada lugar, que los
griegos designaron sfairds, esto es esferas, y la Escritura divina llama cielos; en cada
uno de los cuales verd en primer lugar lo que alli se lleva a cabo y después conocer
también la razén de por qué se lleva a cabo: y asi por orden recorrerd cada lugar,
siguiendo al que enrd en los cielos, Jesis el Hijo de Dios, que decia: Quiero que
donde yo estoy, estén también éstos conmigo. Pero sefiala también la diversidad de

lugares, cuando dice: En la casa de mi Padre hay muchas mansiones”.'®

La lectura de este ultimo texto permite advertir lo siguiente:

a-Las implicancias del término “santos”: este término corresponde
sin duda, a la expresiéon griega t@v ayiov, que también habia sido uti-
lizada en Clo I, XVIIL, 97. Alli, y de una manera magnifica, el alejan-
drino describia el estado de la preexistencia previo a la caida de las
criaturas espirituales, al explicar que:

«Es necesario preguntarse, si mientras que los santos llevaban en la beatitud
una vida totalmente inmaterial e incorpérea, el que recibe el nombre de dragén

no merece ser el primero en estar vinculado a la materia y a un cuerpo, ya que

él cay6 de la vida pura”.”

18. Prinll. 11.7

19. Clo 1,XVII,97. Kai avaykdiov émoTtfioal & GUAov TAvTn kai Gowpatov WiV JWviwv év
HakapIoTNTI TV Ayiwv, 6 KaAoUpevog dpdkwv GEI0g yeyévnTal, ATTOTTECWYV (ATTOTTHTTITW) TAG KaBapdg Jwig,
PO TAvTwyV £vaedival UAN kai owuarti, iva dia o010 XpnuaTidwy 6 KUpIog SIa AdAATTOG Kai vEQV Aéyn
«ToUT' €0TIV apX TTAGOPOTOG KUpiou, TTETToINUEVOV £ykaTaTraifeoBal UTTO TWV AyyéAwyv alTol».
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Podemos entonces afirmar que, el término @yiog serd el equiva-
lente a voég o mentes perfeccionadas. Asi lo expresard nuevamente
Origenes en Prin I11.11.7, al afirmar que la Sabiduria como compren-
sién del sentido de la obra de Dios, serd alcanzado plenamente en el
estado de la bienaventuranza.

b- La doctrina astrondmica de las esferas celestes:

Esta doctrina era sin duda muy conocida entre los intelectuales
de la Antigliedad Tardia y Origenes, por su supuesto, no era una
excepcion. F. Garcia Bazdn ha resumido esta doctrina de una manera
magnifica:

«El origen, por consiguiente, del alma es supra- celeste y su descenso en vistas
de un cuerpo fisico determinado reconoce tres pasajes principales en relacién
con las esferas del universo: a través del circulo de las fijas en donde recibe
como envoltura el rojo del empireo, a través de las esferas planetarias desde
donde la envuelve el pneuma luminoso y a través de la regién sublunar, en cuya
bajada combinada con el aire pierde su esfericidad y toma la figura alargada del
hombre, transformacién del cuerpo etéreo que le permite seguir relacionada
con su punto de partida supraceleste. De este modo el alma que era punto se
envuelve en un vehiculo adquirido que es progresivamente, dentro de la tradi-
cién pitagorizante, linea, superficie, volumen y cuerpo listo para configurar el
cuerpo orgénico que surge de la unién natural de los cuerpos. Queda de este
modo rodeada por lineas y superficies que la encubren como una red en la
zona planetaria y mas tarde como una tdnica membranosa y fibriforme en el
mundo sublunar».”®

4. El cuerpo etéreo de la preexistencia: sus transformaciones y su
relacién con las diversas cualidades de la materia.

También F. Garcia Bazan, en el libro anteriormente menciona-
do, ha afirmado que:

“En el siglo IIT la concepcidn serd representada por el cristianismo més culto
del tiempo, por Origenes, quien en el Contra Celso explicard que el cuerpo

resucitado, el de la aparicién a Tomds en el Evangelio de Juan 20, 25-27, debe
entenderse como: «el alma que subsiste en el llamado cuerpo brillante (axgo-

20. F. GARcia BAzAN, El Cuerpo Astral, Barcelona 1993, 30
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eidés soma)», siendo una especie de «estado fronterizo entre la solidez del

cuerpo antes de la pasién y la aparicién de un alma desnuda del cuerpo”.”!

A esta contundente afirmacidn, podriamos afadir que Origenes
conocia perfectamente la tradicidon segtn la cual, los cuerpos podian
adoptar diferentes grados de materialidad. Esto lo confirma Jer6nimo,
quien sostenia que el maestro alejandrino habia afirmado en el Tratado
de los Principios que:

“Origenes dice que todas las criaturas dotadas de razén incorpéreas e invisi-
bles, si son excesivamente negligentes, caen poco a poco hacia las regiones infe-
riores y de acuerdo con la calidad de los lugares hacia los que se deslizan adop-
tan cuerpos, por ejemplo, primero cuerpos de éter, después cuerpos de aire y
cuando han llegado a la vecindad de la tierra son envueltas por cuerpos més

espesos, para finalmente ser atadas a la carne de los hombres”.”?

Jerénimo no se equivocaba en su afirmacién, ya que Origenes lo
menciona explicitamente en el Comentario al Evangelio de Mateo al
escribir que:

“los que son juzgados dignos de la resurreccion de los muertos devienen como
dngeles en el cielo, porque los cuerpos transfigurados devienen semejantes a

los cuerpos de los dngeles que son etéreos y de una luz centelleante”.”?

Estos textos nos permiten advertir que la existencia de los dife-
rentes cuerpos, nos remite a la cuestién de las transformaciones de la
materia. En el libro VII de Contra Celso y de una manera formidable,
Origenes vuelve a equilibrar sus dotes de te6logo eminentemente cris-
tiano, con su método de investigador en religiones comparadas.

«Y asi Platén, en el didlogo sobre el alma, dice que fantasmas como sombras se
les han aparecido a algunos en torno a las tumbas (Plat., Phaid. 81D). Ahora
bien, esas apariciones que se dan en torno a los sepulcros proceden de algo que
subsiste, del alma que subsiste en el llamado cuerpo esplendoroso (§v t@®
KahovpEVE odyoedel cOpoTL Yoyv».2*

21. GARcia BazAN,op. cit. En esta cita se hace referencia a CCll, 61 en donde Origenes explica
la aparicién de Jesus al apostol Tomas, del siguiente modo: «Por lo demas, después de su resu-
rreccion se hallaba Jesus en una especie de estado fronterizo entre la solidez del cuerpo antes de
la pasion y la aparicion de un alama desnuda del cuerpo»..

22. Cf. Tratado contra Juan de Jerusalén, dr.27. Cfr. Igualmente J. Daniélou,op. cit., 273-275.

23. CMt XVII,30

24. CCII, 59.
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Origenes utiliza en este fragmento, el término técnico avyoedel
oopott, que proviene directamente del platonismo. Esta expresién
asociada al término &ynpa, que puede ser traducido como carro o vehi-
culo, evidencia el profundo conocimiento que Origenes tenia de esta
tradicién. Pero como el alejandrino, no es un simple repetido o conti-
nuador de la tradicién helenista y conoce perfectamente las diferencias
entre los paradigmas griegos y cristianos, amplia la cuestién de los
diferentes cuerpos o envolturas que el alma necesita para desplazarse
en lugares mds etéreos, a la luz de la doctrina paulina de la resurrec-
ci6n. Y asi afirma, en otro fragmento del Contra Celso que:

"El tema de la resurreccién (tfig dvaotdosng Moyov) es largo y dificil de explicar,
y pide, como ningtn otro de los dogmas, un hombre sabio y hasta muy adelan-
tando en sabidurfa, para demostrar cudn digno de Dios y cuin magnifico es un
dogma segtin el cual tiene alguna razén de germen el que las Escrituras llaman
taberniculo o tienda del alma (okfvog tfig wuxfig) en que estin los justos gimien-
do, agravados, porque no quieren despojarse de él, sino sobrevestirse ékd9cacOo
. Nada de eso entendié Celso por haberlo oido de gentes ignorantes, incapaces
de demostrar nada por razonamiento, y por eso se burla de nuestra doctrina.
Serd, pues, provechoso afiadir a lo que anteriormente hemos dicho siquiera una
observacién de pasada sobre este punto, y es que nosotros no hablamos de la
resurreccién por haber malentendido, como cree Celso, las teorias sobre la
transmigracién de las almas (tfig petevoopatdoenc). No, nosotros, sabemos que
el alma, incorpérea e invisible por su naturaleza (pVoer dodpaTog Kot GOPATOS
yoxR), en cualquier lugar corporal que se hallare necesita de un cuerpo acomo-
dado a la naturaleza de aquel lugar. Ese cuerpo lo lleva a veces después de des-
pojarse del anterior, necesario antes, pero superfluo ahora en un estado poste-
rior; otras, sobrevistiéndose sobre el que antes tenia, pues necesita de mis exce-
lente vestidura para lugares més puros, etéreos y celestes (gig Todg kabopaTépoug
Kol aifepiovg kai ovpaviovg T6movg). Asi, al venir a nacer en esta tierra, se despoj6
de la envoltura que le fue util para la plasmacién (Siamhacwv) en el seno de la
mujer embarazada, mientras estuvo en él; pero se revistié luego de la envoltura

que era necesaria para quien iba a vivir en este mundo”.”’

En este fragmento es posible advertir que en el complejo tema
de la resurreccidn, el alejandrino seguird especialmente a 1Co 15,12-
58, en donde Pablo se refiere a la comparacion de la planta con la semi-
lla. La clave para entender las relaciones entre los tres cuerpos que
podemos distinguir en la concepcién origeniana- cuerpo etéreo, el

25. CC VI, 32
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cuerpo fisico y el cuerpo de resurreccion- es su identidad y al mismo
tiempo su alteridad. Muchos autores se han preguntado en qué clave
hermenéutica lefa Origenes a Pablo y se han barajado las teorias més
diversas. Origenes sin embargo es muy claro al ensefiar que estos tres
cuerpos deben ser comprendidos como envolturas o vestidos que son
utilizados a modos de vehiculos, desde la preexistencia, hasta la apo-
catdstasis. Esto implica que asi como existe una envoltura o0 membrana
fisica, también existen envolturas 0 membranas etéreas que se activan
segun las necesidades de los voég primero y luego de las almas, en las
que por supuesto siguen presente éstos dltimos. Esto se puede enten-
der claramente cuando Origenes expresa que:

“Y todos los que admitimos la providencia demostramos que la materia sub-
yacente es capaz de recibir las cualidades (nrow0tntag) que quiera darle el Crea-

dor y por voluntad de Dios, esta materia tiene ahora tal cualidad y luego otra,
» 26

digamos mejor y mds excelente”.

Esta transformacién que puede adoptar la materia es la clave
para la comprensién del pensamiento del alejandrino. La materia para
Origenes, es una especie de substrato amorfo, capaz de recibir cuali-
dades (mowdtnrag) diversas y de cambiarlas, pues no se compromete
definitivamente con ninguna: no obstante no puede subsistir sin estar
informada por cualidades. Pero, a diferencia de los platénicos, Orige-
nes se niega a admitir que dicha materia sea increada o mala, pues todo
ha sido hecho por Dios a partir de la nada. Esta concepcidn de la mate-
ria con la cualidad que la informa, explica no solamente los cambios
que se producen en la naturaleza, sino también la identidad y la alteri-
dad que existen entre el cuerpo etéreo de la preexistencia y el cuerpo
terrestre y asimismo entre el cuerpo terrestre y el cuerpo glorioso de
la resurreccién. En efecto, en la resurreccidn, la identidad primera de
los bienaventurados permanecerd la misma, pero cambiari la cualidad
permitiendo que de etérea, devenga terrenal y que luego de varias
transformaciones y a lo largo de varias etapas, pueda devenir cuerpo
de resurreccién. Es importante sefialar, que estos cuerpos mds que
cuerpos yuxtapuestos y totalmente diferentes, deben ser comprendi-
dos como envolturas que pueden ser activados o no por el alma que los

26. CCIV,57
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gobierna. Vemos pues que para Origenes, serd necesario un largo viaje
a través de varios planos méds o menos etéreos hasta llegar a la resurrec-
cién final, y que esto se producird a través de varios ciclos de vidas o
segun otra interpretacion, a través de varios etapas dentro de un gran
e6n de tiempo o ciclo césmico (este es un tema muy complejo de defi-
nir por la pérdida de obras cruciales de Origenes). De todos modos, la
activacion del cuerpo etéreo serd la clave para llegar al destino final,
debiendo esta activacidn ser producida en la vida fisica a través de la
préctica de la virtud. Esta ultima conclusion nos ayuda a presentar una
hipétesis arriesgada, pero con mucha base de sustento: ¢no serd nece-
sario leer el Comentario al Cantar de los Cantares como un texto de
educacién y perfeccionamiento del vehiculo astral? Decimos esto, en
funcién de que la posteridad interpretd por ejemplo, la cuestién de los
sentidos espirituales solamente como una metdfora, que permitiria
describir estados misticos. Esto es: que los sentidos espirituales no
tenfan realidad material alguna.” Sin embargo y otorgindole el peso
que la doctrina del cuerpo etéreo de la preexistencia y sus transforma-
ciones tiene en toda la teologia de Origenes, nosotros pensamos que lo
que aqui se estaba explicando en forma absolutamente esotérica y
reservada sélo para las almas que estaban iniciadas, era la activacién de
este cuerpo en vistas a resurrecciéon final® En esta clave también
habria que entender las categorias de doncella y esposa perfecta, las
primeras como las almas que estin aprendiendo a activar sus cuerpos
etéreos y la segunda como el alma perfecta (quizas después del ciclo de
varias vidas o estadios en un gran e6n de tiempo), que ha logrado
hacerse completamente luz incandescente. Origenes es plenamente
consciente de que este viaje es largo y que requiere del progreso en la
virtud. Por esta razén, escribe en las Homilias sobre los nimeros que:

“fijate cudntas cosas te han de pasar, cudntas habrds de soportar, cuintos pro-
gresos, tentaciones, batallas habrds de librar y cudntos deberas vencer para que
puedas formar parte del divino niimero, de modo que se te incluya en algtn
cémputo ante Dios y seas juzgado digno de ser acogido entre las santas tribus,
para que puedas ser inspeccionado e inscripto en las listas de los niimeros por
los sacerdotes de Dios, Aarén y Moisés”.

27. Cfr. J. MARTIN VELASCO, El fenémeno mistico: Estudio Comparado, Madrid, 1999, 377-378.
28. ComCant, 1,4,10-16
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Pero toda esta activacién del proceso de perfeccionamiento del
cuerpo etéreo de la preexistencia, tendrd su premio para aquellos, que
hayan alcanzado la bienaventuranza. El premio no serd otro, que la
Sabiduria plena, de la cual los perfectos habian empezado a gustar en
la vida fisica,” ya que ésta era como bien lo afirma, en el Comentario
al Evangelio de Juan, su inico alimento. Asi entonces, y a través de la
bella explicacién que el mismo Origenes nos proporciona, podremos
comprender las caracteristicas de esta dimensién final.

5. Los lugares celestiales y el encuentro con la Sabiduria plena

Sin duda, S. Ferndndez sintetiza con precisidn el pensamiento de
Origenes, al colocar como subtitulo del pardgrafo I11.11.7 lo siguiente:
Nuevos progresos de la revelacion en la ascension final.

En efecto, Origenes afirma que:

«Luego, cuando los santos hayan llegado-por ejemplo- a los lugares celestiales,
entonces ya distinguiran totalmente el sentido de cada uno de los astros y com-
prenderan si son seres animados o algo diverso. Ademds, entenderdn las razones
de ser (logoi) de las demds obras de Dios, las que El mismo le revelara. En efecto,
ya como a hijos, les mostrara las causas de las cosas y la dinimica de su creacién,
y les ensefiard por qué aquella estrella estd situada en aquel lugar del cielo y por
qué estd alejada de otra una determinada distancia de separacién, qué hubiera
sucedido si, por ejemplo, hubiera estado mds cerca, y qué hubiera pasado si
hubiera estado mis lejos, o si aquella estrella hubiera sido mayor que la otra, de
qué modo el universo no se mantendrd semejante a si mismo, sino que todas las
cosas cambiarian a alguna otra forma. Asi, entonces, habiendo recorrido todo lo
que estd contenido en la doctrina de los astros y en las érbitas que estin en el
cielo, llegaran también a “las realidades que no se ven”, a aquellas realidades de
las que ahora solo hemos escuchado el nombre, y a “las realidades invisibles”, las
que el apdstol Pablo ensefié que sin duda son muchas, pero qué son y cudl es la
diferencia que tienen, no lo podemos conjeturar ni siquiera con una minima
comprension. Y asi, la naturaleza racional, creciendo paso a paso, no como crecia
en esta vida, en la carne, en el cuerpo o en el alma, sino que, ampliada en el pen-
samiento y en la inteligencia, y ya como mente perfeccionada, es conducida al
conocimiento perfecto, ya de ningin modo entorpecida mis por estos sentidos
carnales, sino que, ampliada por crecimientos intelectuales, examinando siem-

29. Cf. Clo XIll
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pre, sin mezcla y, por decir asi “cara a cara” las causas, alcanza la perfeccién: pri-
mero aquella hacia la cual asciende y después aquella en la que permanece,
teniendo como alimentos para nutrirse la contemplacidn y comprension de las

cosas, v los significados de las causas”.*

En este magnifico texto podemos observar claramente, la circu-
laridad de la doctrina origeniana, en la cual el principio de la preexis-
tencia, corresponde al final plenificado de la apocatéstasis.

6. La recuperacion de los conocimientos de Origenes a la luz de las
Neurociencias contemporaneas.

En el afio 1919, George Mead, escribid un excelente libro titula-
do The doctrine of the subtle body in western tradition. Alli y luego de
un estudio verdaderamente exhaustivo acerca de esta cuestién en la
antigiiedad cldsica y en la antigiiedad tardia en general, expresaba su
optimismo con respecto a que las diversas ciencias de su época, esta-
ban preparadas para volver a estudiar la cuestion referida al cuerpo
sutil. Mead se expresaba en estos términos:

“Y, de hecho, el momento parece maduro para una revisién favorable de esta
antigua hipdtesis. Ya hay muchas sefiales de que, tanto los movimientos de
pensamiento idealistas como los realistas mds recientes, estin comenzando a
aproximarse mds estrechamente entre s{ en varios puntos importantes.

Se estd empezando a ver en todos lados que lo fisico, lo biolégico y las actividades
psicolégicas del hombre como realidad unitaria estdn tan intimamente mezcladas,
que ninguna seleccién arbitraria de ninguno de estos puntos de vista puede pro-
porcionar una solucién satisfactoria de la naturaleza del todo concreto que pre-
senta la personalidad humana. El materialismo pasado de moda, que alcanzé su
etapa culminante en la segunda mitad del siglo pasado, ahora estd generalmente
desacreditado, si no muerto y enterrado. El andlisis cada vez mis sutil de la mate-
ria estd revelando perspectivas casi ilimitadas de posibilidades hasta ahora inima-
ginables encerradas en el seno de la naturaleza, modos de energfa cada vez més
sutiles y potentes que pueden estar disponibles para nuestro uso. Ahora hay una
persuasién general en los circulos cientificos que la concepcién estitica de la
materia, que una vez rein de manera suprema, no explica nada”.

Sin embargo el optimismo de Mead acerca de una recuperacién de

30. Prinll, 11,7
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esta tradicidn, tuvo que esperar mas de 80 afios para comenzar a ser legi-
timado en los ambientes académicos, ya que el materialismo siguid sien-
do fuerte y autoritario. Entre las lineas que comenzaron a afirmar que la
conciencia no era un subproducto del cerebro y que la antigua doctrina
del alma, no tenia por qué oponerse a los descubrimientos de las neuro-
ciencias, merecen mencionarse al movimiento de la ciencia postmateria-
lista, del que forman parte especialistas tales como Mario Beauregard, G.
Schwartz y L.Miller”, o neurocientificos como A. Wallace” o Eben Ale-
xander®. Todos ellos y a partir de estos tltimos 10 afios han publicado
estudios muy serios, en los que han mostrado investigaciones que con-
firman la existencia de vida después de la muerte clinica o la posibilidad
de experiencias misticas extracerebrales. Y lo mas notorio de todo y por-
que no, lo més reconfortante de todo, es que los cientificos contemporé-
neos han vuelto a recordar el nombre de Origenes de Alejandria.* En ese
sentido, las palabras de Gregorio de Nacianzo acerca de que “Origenes
es la piedra que nos afila a todos” siguen teniendo total vigencia.

7. Conclusiones

Quisiéramos brevemente recordar que, las criticas ala tradicién
del cuerpo etéreo de la preexistencia y sus transformaciones, tuvo su
origen en las condenas del Concilio de Constantinopla en el afio 553,
en donde a partir de la promulgacién de quince durisimos anatemas se
condené la obra de Origenes de Alejandria. Sélo a modo de apretada
sintesis escuchemos las dos primeras tesis condenadas:

1-“Si alguno sostiene la fabulosa preexistencia de las almas y la monstruosa
apocatistasis que la sigue, jque sea anatema!

2- Si alguno dice que el conjunto de todos los seres razonables eran intelectos
incorpdreos e inmateriales, sin ningin niimero ni nombre, de suerte que ellos

31. M. BEAUREGARD, G. SCHWARTZ, L. MILLER, L. Dossey, A. MOREIRA-ALMEIDA, M. ScHLITz, R.
SHELDRAKE R, C. TART. Manifesto for a Post-Materialist Science; Explore 10 (2014) 272-274.

32. A. WALLACE, La Ciencia de la Mente. Cuando la ciencia y la espiritualidad se encuentran,
Barcelona, 2008.

33. E. ALEXANDER, La prueba del cielo, La prueba del cielo. El viaje de un neurocirujano a la
vida después de la vida, Barcelona, 2012; E/ mapa del cielo, Barcelona 2017, Planeta, 2017.

34. Cf. WALLACE, op. cit.. 275: « Dando un salto hasta la primitiva era cristiana, Origenes (185-
254), el tedlogo cristiano mas destacado después de Pablo y Agustin, creia en las practicas contem-
plativas que podian guiar al alma por un ascenso gradual hacia Dios, de vida en vida».
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formaban todos una hénada por la identidad de esencia, de potencia y de ener-
gia y por la unién al Dios Verbo y de su conocimiento; que ellos habiéndose
hartado de la contemplacién divina, se inclinaron hacia lo peor, cada una en
proporcién de su inclinacién hacia él, tomando cuerpos mds sutiles o mds
espesos y han recibido un nombre, teniendo en cuenta que las potencias de lo
alto tienen diferencias de nombres como también de cuerpos y que de ellos han
devenido y han tomado nombre: los unos querubines, los otros serafines, los

otros principados, potencias, dominaciones, tronos, dngeles y todos los érde-
1» 35

nes celestes que existen, jque sea anatema

No se puede menos que reaccionar ante la desmesura de los tér-
minos de este documento y la primera pregunta que surge es la
siguiente: ¢cudles fueron las razones que llevaron a tal accién? Sélo a
modo de una respuesta muy sintética, quisiéramos concluir este traba-
jo, afirmando que la condena del cuerpo brillante de la preexistencia,
no fue sé6lo la condena al supuesto platonismo de Origenes, sino tam-
bién a la pretensién de ocultamiento de la esencia misma de la mistica,
que es la posibilidad de regreso del alma humana a la divinidad. Sin
embargo y recordando siempre la dimensién del genuino ocultamien-
to que esta doctrina tiene para la liberacién humana, podemos afirmar
que nunca fue posible destruirla o acallarla. En ese sentido quisiéra-
mos concluir esta ponencia con la conclusion a la que arriba el Fran-
cisco Garcia Bazan, en el libro anteriormente citado:

“Efectivamente la fuerza de la creencia en el cuerpo astral y su capacidad de
adaptacién ante circunstancias adversas es admirable. Marginada, condenada e
incluso considerada como expresién diabdlica por el cristianismo ortodoxo,

no por eso dejard el campo de la cultura libre de su creencia”.*
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35. Cf. A. GUILLAUMONT, Les ‘Kephalaia Gnostica’ D’Evagre Le Pontique. Et L’historie de L’ori-
génisme chez les grecs et chez les syriens, Paris, 1962, 140-147.

36. GARcia BAZAN, op. cit., 71.
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Eucaristia cotidiana para el perdén de los pecados

RESUMEN

Que la Eucaristia no sea “un premio para los perfectos sino un generoso remedio y un
alimento para los débiles” tiene “consecuencias pastorales que estamos llamados a
considerar con prudencia y audacia” (Evangelii Gaudium 47). La doctrina eucaristica
de San Ambrosio ayuda a articular estas actitudes dentro de la dimensién eclesial y del
ordo del dinamismo sacramental cuando con una paradoja al mismo tiempo que exalta
la eucaristia como perdén de los pecados, exige para recibirla el perdén.

Palabras clave: Eucaristia; pecado; perdén; Ambrosio

Everyday Eucharist for the Forgiveness of Sins
ABSTRACT

The fact that the Eucharist “is not a prize for the perfect but a powerful medicine and
nourishment for the weak” has “pastoral consequences that we are called to consider
with prudence and boldness” (Evangelii Gaudium 47). Saint Ambrose’s Eucharistic
doctrine contributes to articulate these attitudes whithin the ecclesiatical dimension
and the ordo of the sacramental dynamism when, by means of a paradox, praises the
Eucharist as the forgiveness of sins while at the same time demands forgiveness in
order to receive it.

Key Words: Eucharist; Sin; Forgiveness; Ambrose

La fuerza que tiene la Eucaristia para perdonar los pecados, de
la cual la Iglesia antigua estaba persuadida, no siempre se explicé y
transmitié en los tltimos afios en la predicacién y en la catequesis. Sin
embargo esta verdad, que la Iglesia propuso a través de sus doctores y
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de su magisterio,' contiene una riqueza tan grande que siempre vale la
pena profundizar. Por otra parte no conviene dejar de ensefiar la nece-
sidad de prepararse para recibir la comunién por medio de la reconci-
liacion sacramental si se tiene conciencia de pecado grave, como tam-
bién la Iglesia ha indicado.?

En la eucaristia esta el perdon de los pecados

“Tengo que recibirle siempre, para que siempre perdone mis
pecados. Si peco continuamente, he de tener siempre un remedio”?
Estas palabras de San Ambrosio junto con: “el que coma de este cuer-
po obtendri el perdén de sus pecados™ acompaiian la primera exhor-
tacién apostdlica del papa Francisco cuando dice: “La Eucaristia, si
bien constituye la plenitud de la vida sacramental, no es un premio
para los perfectos sino un generoso remedio y un alimento para los
débiles”> Estos textos patristicos recién citados pertenecen a unas
catequesis mistagdgicas dirigidas a los recién bautizados.

El primero de ellos en su contexto mds amplio comenta a san
Pablo y deriva en consecuencias pricticas:

“¢Qué dice, por tanto el Apéstol, cada vez que comulgamos? Cada vez que
recibimos el Cuerpo de Cristo anunciamos la muerte del Sefior (cf. 1Co 11,
26). Y si anunciamos su muerte, anunciamos también la remisién de los peca-
dos. Si cada vez que se derrama la sangre es para la remisién de los pecados,
entonces tengo que recibirle siempre, para que siempre perdone mis pecados.

Si peco continuamente, he de tener siempre un remedio (semper debeo habere

medicinam)”.*

1. TomAs pbe AauiNo, STh, lll, g. 79, a. 3-4; ConciLio DE TRENTO, Sesion XXII, Doctrina de ss.
Missae sacrificio cap. 2; JuaN PaBLo I, Catequesis 18 abril 1984 1-2; CATECISMO DE LA IGLESIA CATOLICA
1393-1395.

2. CoNciLio be TReNTO, Sesién XIll, 7; can. 11; JuaN PABLO Il, Redemptor hominis 20; Discurso
a los obispos de Abruzzo y Molise en visita ad limina, 4 diciembre 1981 AAS 74 (1982) 220-221;
Ecclesia de Eucaristia 36; CATECISMO DE LA IGLESIA CATOLICA 1385; CopIGO DE DERECHO CANONICO, can.
916; CopIGO DE LOS CANONES DE LAS IGLESIAS ORIENTALES, can. 711.

3. De Sacramentis IV 6, 28

4. De Sacramentis IV 5, 24

5. FraNncisco, Evangelii gaudium 47

6. De Sacramentis |V, 6, 28
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El segundo, cuando invita a no dudar del poder de la palabra de
Cristo para transformar el pan y el vino en su cuerpo y sangre,” destaca
la superioridad del cuerpo de Cristo con respecto al mani:

“¢Qué es mas: el mand del cielo o el cuerpo de Cristo? El cuerpo de Cristo,
por supuesto, que es creador del cielo. Luego el que comié el mand murid;
pero al que come este cuerpo le serin perdonados sus pecados y no morird
jamis (cf. Jn 6, 49.59)” 3

Y propongo prolongar nuestra atencién sobre este Padre de la
Iglesia porque son muchos més los lugares donde Ambrosio expresa
su conviccién profunda acerca del poder perdonador de la Eucaristia.’
Mis adelante en esta misma obra, al comentar el Padrenuestro, tam-
bién invita a los fieles a la comunién frecuente diciendo:

“oyes que cada dia se ofrece un sacrificio (quotienscumque offertur sacrifi-
cium): la muerte del Sefior, la resurreccién del Sefior, la ascensiéon del Sefior,
que significa la remisién de los pecados, y ¢no recibes cada dia (cottidianus)
este pan de vida? El que estd herido necesita medicina. La herida (vulnus) es el
yugo del pecado, la medicina celestial es el sacramento venerable”."

En otra obra, el comentario al salmo 118, dirigido no ya a ne6-
fitos sino a cristianos de su entorno, predica en veintidés sermones la
lectio continua del salmo més extenso del salterio que hace el elogio de
la Ley de Dios. Alli también dice que en el cuerpo del Sefor Jests “se
contiene el perdén de los pecados”,'" que la Eucaristia embriaga el
coraz6n de los fieles para llenarlos de alegria por el perdén de los peca-
dos.” Siguiendo la tradicién origeniana otorga a Cristo los titulos de

7. Cf. De Sacramentis |V 5, 23

8. De Sacramentis IV 5, 24

9. Las obras de este Padre de la Iglesia se encuentran en la coleccion J.P. Migne PL 16-17;
hay también edicién de su opera omnia con el texto critico y traduccion italiana en SAEMO Biblio-
teca Ambrosiana-Citta Nuova, Milano-Roma 1979ss; estan en castellano el comentario al evangelio
de Lucas en BAC y muchas obras, aunque no todas, en las colecciones: Fuentes Patristicas y Biblio-
teca Patristica, Ciudad Nueva, Madrid.

10. De Sacramentis V 4, 25. Ademas, este texto y otros mas dan testimonio de la frecuencia
eucaristica en Milan en el siglo IV en tiempos de Ambrosio. Sobre la celebracion cotidiana de la
Eucaristia y la comunién diaria: cf. R. JOHANNY, L’eucharistie centre de I’histoire du salut chez Saint
Ambroise de Milan (Théologie Historique 9), Paris, Beauchesne, 1968, 73-83.

11. Expositio psalmi CXVIII 8, 48: in quo remissio est peccatorum

12. Cf. Expositio psalmi CXVIII 15, 28: ut ... venias ad cibum Christi, ad cibum corporis domi-
nici ... ut laetitiam induat de remissione peccati, curas huis saeculi, metu mortis sollicitudinesque
deponat
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pan”, “fuente”, “luz” y también “perdén de los pecados (remissio
peccatorum)”;? por eso invita a acercarse a Cristo que se nos ofrece
cada dia' porque libera y absuelve.”

En el tratado sobre la Penitencia contra los rigoristas novacia-
nos, al concluir el comentario a la pardbola del hijo prédigo, una vez
mis sefiala: “tomamos el sacramento de su cuerpo para que por su san-
gre se perdonen los pecados™.!®

Son pues numerosos los textos de este Doctor de la Iglesia del
siglo IV que muestran el efecto perdonador presente en la Eucaristia.

Y con palabras més directas, si cabe decir atin, se expresa asi: “Este pan

es el perdén de los pecados”.”

Hay que destacar asimismo que no es solo nuestro autor quien
habla de ese modo en la antigiiedad cristiana sino que, ademids de la
mencién de Ignacio de Antioquia en la primera década del siglo II
sobre la comunién como remedio y antidoto,® también en diversas
regiones entre la primera mitad del siglo III y la segunda del V encon-
tramos relacionada la Eucaristia con el perdén de los pecados en las
catequesis de las comunidades cristianas.” Lo mismo hay que decir del
testimonio de la liturgia primitiva. En la primera mitad del siglo XX,
en pleno movimiento litirgico, se estudiaron los principales sacramen-
tarios latinos concluyendo que la Iglesia romana desde el siglo IV al IX
tomd conciencia de la relacién eucaristia-pecado y lo plasmé en sus
ritos.® Y recientemente se ha revisado un elenco casi exhaustivo de

13. Expositio psalmi CXVIII, 18, 28. Su contemplacion de la misericordia divina encarnada en
Cristo lo lleva en el mismo comentario al salmo a abundar en apelativos: remissor peccatorum et
criminum, fons indulgentiae, auctor redemptionis (cf. Expositio psalmi CXVIII, 8, 43).

14. Cf. Expositio psalmi CXVIII 18, 26: Christus mihi cotidie ministratur; 18, 29: qui nos liberat
cotidie

15. Expositio psalmi CXVIII 18, 28: accedite ad eum et absolvimini, quia remissio peccatorum est

16. De Paenitentia Il 3, 18

17. De Patriarchis 9, 39: Panis hic remissio peccatorum est.

18. IGNAcIO DE ANTIOQUIA, Ep a los Efesios 20, 2: farmaco de inmortalidad, antidoto para no
morir.

19. Cf. M.G. MARA, “Sangue eucaristico e remissione dei peccati. Interpretazioni patristiche”,
en F. VatTioNI (ed.) Sangue e antropologia nella Liturgia, Roma, Edizioni Pia Unione Preziosissimo
Sangue, (1984) 1267-1279. Esta contribucidn presenta textos donde el trasfondo escrituristico “san-
gre derramada para el perddn de los pecados” esta comentado en los Hechos de Tomas, en Orige-
nes, Cipriano, en las Constituciones Apostdlicas, en Basilio, Ambrosiaster, Ambrosio, Teodoro de
Mospsuestia, Agustin, Casiano, Pedro Crisélogo y Leédn Magno.

20. E. JanoT, “L'Eucharistie dans les sacramentaires occidentaux”, RcSR 17 (1927) 5-24.
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antiguas liturgias tomando en consideracién ciento treinta y ocho and-
foras de Oriente y Occidente y se han constatado numerosos y com-
plementarios términos-clave ttiles para comprender la finalidad de la
institucidn eucaristica.’ La expresiéon que predomina absolutamente,
enriquecida con numerosas variantes, es “para la remisién de los peca-
dos (in remissionem peccatorum/ debitorum/ iniquitatum/ criminum/
culparum/ prevaricationum/ transgressionum)”.

Ahora bien, ¢por qué esta insistencia? Por de pronto podemos
advertir la conciencia grande de que la celebracién eucaristica es la
actualizacion (repraesentatio) del sacrificio redentor del Sefior. Es sacra-
mento del cuerpo y la sangre entregado pro nobis. Las palabras de la
cena en Mt 26, 28 sobre la “sangre de la alianza que se derrama por
muchos para la remision de los pecados”, colocadas en contexto litdrgi-
co desde sus origenes,” dan luz a la Iglesia para considerar la relacién
Eucaristia, alianza, sacrificio de Cristo y perdén de los pecados.

Hay que prepararse y purificarse para recibir la eucaristia

Asimismo hay que destacar que Ambrosio, segun lo recibi6
también de la tradicién anterior fundamentada en san Pablo (1Co 11,
27-29),” nos recuerda insistentemente la necesaria preparacién y puri-

21. C. GIrauDO, “L'Eucaristia, premio per i sani o alimento per i malati. Nuovi orizzonti di teo-
logia a partire dalle anafore d'Oriente e d’'Occidente”, en Spadaro (ed.) La familia, ospedale da
campo. Dibattito biblico, teologico e pastorale sul matrimonio nei contributi degli scrittori de la
Civilta Cattolica, Brescia, Queriniana, 2015, 209-214. Hay muchos vocablos que dan cuenta de esta
relacion, tales como remissio, vita, liberatio, venia, absolutio, purgatio, expiatio, satisfactio, salus,
sanctificatio, indulgentia, redemptio, medicina, ablutio. También cf. A. BLAISE, Le vocabulaire latin
des principaux themes liturgiques, Turnhout, Brepols, 1966, 397-406.

22. C. GIRAUDO, Eucaristia per la Chiesa. Prospettive teologiche sull’eucaristia a partire dalla
lex orandi, Roma - Brescia, Eds. Gregoriana — Morcelliana, 1989, 236. Es llamativo que, mientras en
la tradicion neotestamentaria la formula esta atestiguada solo en referencia al céliz en Mt 26, 28,
en la tradicion anafdrica es adoptada de manera practicamente unanime en referencia al caliz y fre-
cuentemente también en referencia al pan.

23. DIpACHE 9, 5: “Ninguno coma o beba de su Eucaristia sino los bautizados en el nombre
del Senor. Pues al respecto dijo el Senor: Lo que es santo no hay que darlo a los perros (Mt 7, 6)";
10, 6: “El que es santo que venga, el que no lo es se convierta”; JusTINO, Apologia | 66, 1: “Este ali-
mento es llamado por nosotros Eucaristia y a ninguno es licito participar de ella, sino a quien cree
verdaderas nuestras ensenanzas, se ha purificado con el bano de la regeneracion para la remision
de los pecados y vive asi como Cristo ha ensefado”; CIPRIANO, De dominica oratione 18: “este es el
pan que pedimos nos sea dado cada dia, para que quienes estamos en Cristo y recibimos diaria-
mente la Eucaristia como alimento de salvacidn, no quedemos separados del Cuerpo de Cristo por
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ficacidn para acercarse a este sacramento. Purificacién otorgada por el
bautismo y eventualmente por la penitencia, ya que son dos las aguas
que nos purifican, las del bafio de generacién y las ligrimas de la peni-
tencia.

Esto se debe, precisamente a que se debe seguir un orden. “Los
sacramentos del altar no preceden al bautismo”.*

“Nadie recibe el alimento de Cristo si antes no ha sido curado (nisi fuerit ante
sanatus), y aquellos que son llamados a la cena son antes curados por la misma
llamada (cf. Lc 14, 21). ... En todas partes se observa un orden del misterio
(mysterii ordo); primero (prius) la remisién de los pecados lleva el remedio a las

heridas, luego (postea) el alimento de la mesa celestial se multiplica ...”.”

La llamada a participar de la cena aludida por Lc 14, 21 es una
palabra que otorga la conversion y sana por la palabra, conversion vin-
culada a la Iglesia que nos hace seguir un ordo. Hablando a los recién
bautizados les dice:

“ ... me acercaré al altar de Dios (Sal 42, 4). Depusiste la vejez de tus pecados; asu-

miste la juventud de la gracia. Esto te otorgaron los sacramentos celestiales”.®

Y también:

“Viniste al altar. El Sefior Jests te llama ... Te ve que estds limpio de todo peca-

do, poque tus culpas han sido lavadas. Por eso te juzga digno de los sacramen-

tos celestiales y por eso te invita al banquete”.”

Esta purificacion solicitada para recibir la Eucaristia ha sido
proclamada de muchas maneras. Ad Christi altaria hay que acercarse
con paz y caridad. “No todos tienen que acercarse si se los ha invitado:

algun pecado grave y, separados y sin comunidn, se nos niegue el pan celestial (aliquo graviore
delicto, dum abstenti et non comunicantes a caelesti pane prohibemur, a Christi corpore separe-
mun)”; JuaN CrisosToMmo, In Is 6, 3: “También yo alzo la voz, suplico, ruego y exhorto encarecida-
mente a no sentarse a esta sagrada Mesa con una conciencia manchada y corrompida. Hacer esto,
en efecto, nunca jamas podra llamarse comunién, por mas que toquemos mil veces el cuerpo del
Senor, sino condena, tormento y mayor castigo”. Entre otros testimonios anteriores también cf.
ORiGENES, Com Mt 11, 14; CiPrIANO, Ep 15, 1; 16, 2; 57, 1-2.

24. Expositio Evangelii secundum Lucam X, 135: quia non ante altaris sacramenta quam
baptismum

25. Expositio Evangelii secundum Lucam V1 70-71

26. De Sacramentis |V 2,7

27. De SacramentisV 2, 5-6
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hay que tener el traje nupcial, esto es: tener la fe y la caridad”.® Si no
se verifican las condiciones requeridas hay que disuadir de acercarse,
pero no para alejar definitivamente del sacramento sino para animar a
la conversion: “Alejemos de los altares de Cristo todo aquel que estd
impuro, para que se purifique y se corrija de sus faltas de manera que
merezca volver a los sacramentos de Cristo”.” Al clero le pide también
que celebren con corazén purificado cuando comenta Ex 19,10: “Si se
prohibe al pueblo acercar su ofrenda sin purificacién, td, impuro de
alma y cuerpo, ¢te atreves a suplicar por otros, a ofrecer el sacrificio
por los otros”?*

Vemos entonces que se pide el bautismo para recibir la Eucaris-
tia y eventualmente, para los peccata graviora o mortalia,” la peniten-
cia candnica. Para el perdén de los peccata leviora se invita a la comu-
nién cotidiana a causa de los pecados que por debilidad se cometen a
diario. Pero siempre es necesaria una preparacion; asi, al decir que el
cuerpo del Sefior contiene el perdén de los pecados, no deja de dirigir-
se a sus fieles: “debes estar presente y preparado para alimentarte”; de
ese modo se recibe el munimentum y la postulatio de la reconciliacion
divina y de la proteccién eterna.”

Por eso, aunque el sacrificio de Cristo en la cruz representado
sacramentalmente en la Eucaristia basta para redimir al mundo entero,
hay que decir también que la cruz no puede salvar a quien no se con-
vierte y no acepta el don de la salvacidn. El sacramento eucaristico no
perdona los pecados de modo automitico, sino segin las disposiciones

28. Expositio Evangelii secundum Lucam VII, 204

29. De Helia et ieiuno 22, 82. Cf. De Paenitentia || 3, 14. a sacris altaribus separatus; R.
GRYSON, Le prétre selon saint Ambroise, Louvain, 1968, p. 280. En De Paenitentia Il 9, 87 critica tam-
bién a los que “piden la penitencia queriendo que les sea dada inmediatamente la comunién” y
aplica Mt 7, 6 diciendo que “a los manchados con impurezas no se ha de conceder participacion en
la sagrada comunion”.

30. De Officiis ministrorum | 249

31. Sobre la distincién de pecados levioray gravioray sobre la no repeticion de la penitencia
institucional: cf. De Paenitentia Il 10, 95. Hay que hacer penitencia cotidie de los delictorum levio-
rum; de los graviorum solo hay una Unica penitencia (quia sicut unum baptisma, ita una paeniten-
tia). En la obra de Ambrosio no se encuentran textos que permitan establecer exactamente el obje-
to de la penitencia publica y es inutil querer aplicar cabalmente a nuestras categorias de pecados
mortales y veniales las de nuestro autor sobre peccata gravioray leviora. Sobre la institucionaliza-
cion penitencial que precede a la Eucaristia (ss. llI-V): cf. B. SESBOUE, Historia de los dogmas T. lll,
Salamanca, Secretariado Trinitario, 1995, 77-82.

32. Expositio psalmi CXVIII 8, 48
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de los fieles y su libre correspondencia a la gracia. El Dios Verbo que
toca a la puerta y llama (cf. Ap 3, 20) no fuerza a nadie.” Y, recordando
el milagro de la multiplicacion de los panes, declara que el Sefor dis-
tribuye el alimento a los que permanecen con El y para ello hay que
extender la mano.**

Asimismo, si bien Ambrosio pone de manifiesto el fruto expia-
torio de la Eucaristia cuando indica: “tomamos el sacramento de su
cuerpo para que se perdonen los pecados”,® hay que colocar estas
palabras de su tratado De Paenitentia en el contexto antirrigorista diri-
gidas a aquellos que no querian el perdén para los bautizados. Por eso
explica la pardbola del hijo prédigo relacionando todos los motivos
eucaristicos que contiene la aplicacién del texto biblico al pecador que
hace penitencia. Refiere que al festejar con la inmolacién del ternero
cebado se “representa la pasion del Sefior por la que se ha dado el
sacramento celestial”.** Pero “cuando se dice que se marché a un pais
extranjero” lo aplica “al que se encuentra separado del altar”.” Al
mostrar al hijo hambriento que se decide a ir a la casa de su Padre,
Ambrosio dice: “¢No se dan cuenta que esto ha sido dicho para nos-
otros, para que seamos impulsados a implorar la gracia del sacramen-
to?”* Al relatar el perdén y el banquete aplica las imagenes del vestido,
del calzado y de la inmolacién del animal a la Eucaristia. Y entonces
concluye: “cuantas veces se perdonan los pecados, tomamos el sacra-
mento de su cuerpo, para que por su sangre se perdonen los peca-
dos”.” Se comprende, por lo tanto, que todo comporta un proceso e
implica un camino penitencial.

La paradoja

Estas dos afirmaciones ambrosianas aparentemente contradicto-

33. Cf. Expositio psalmi CXVIII 12, 13: “Cristo quedara afuera si tu cierras la puerta de tu espi-
ritu. Aunque tenga la posibilidad de entrar, no quiere irrumpir siendo inoportuno”.

34. Cf. Expositio Evangelii secundum Lucam VI, 76

35. Cf. De Paenitentiall 3, 18

36. De Paenitentiall 3, 13

37. De Paenitentia ll 3, 14

38. Cf. De Paenitentiall 3, 16

39. De Paenitentiall 3, 18
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rias -al mismo tiempo que se exalta la eucaristia como perdén, se exige
para recibirla el perdén de los pecados- se comprenden cuando entra
en juego la distincién subrayada por Ambrosio entre peccata graviora
y leviora.* Cuando propone la comunién diaria por el hecho de que
siempre pecamos, es obvio que se refiere a los pecados que no requie-
ren penitencia publica, aquellos pecados leves que también se llaman
cotidianos. De ahi que invite a la eucaristia cotidiana a los que acaban
de ser bautizados aprovechando la explicacién de la peticién del
Padrenuestro sobre el pan de cada dia.

“Si el pan es cotidiano, ¢ por qué lo recibes a distancia de un afio como lo suelen
hacer los griegos en Oriente? Recibe cada afio lo que cada afio te ayuda: vive
de tal manera para que merezcas recibirlo cada dia (sic vive, ut cottidie merearis
accipere). Quien no es digno de recibirlo cada dia, no es digno de recibirlo al

3.ﬁ0”~41

Si bien les pide a los nuevos cristianos que se esfuercen en vivir
como tales (sic vive), Ambrosio conociendo que “la humana fragilidad
es tal que no es posible al hombre vivir sin pecado”,” les ofrece la
medicina de Cristo Médico para esa debilidad que se experimenta en
la vida diaria.

“oyes que cada dia que se ofrece un sacrificio se significa la muerte del Sefior,
la resurreccién del Sefior, la ascencién del Sefior y la remision de los pecados.
¢Y no recibes cada dia este pan de vida? El que tiene una herida (vulnus) nece-

sita medicina. La herida estd porque estamos bajo el yugo del pecado (sub pec-

cato), la medicina celestial es el sacramento venerable”.”

También al comentar el salmo 37 retoma el argumento tratado
en su escrito sobre la Penitencia y recuerda que es ttil pedir perdén
por los pecados todos los dfas.* Y para mostrar un lugar privilegiado

40. Aunque las categorias de peccata gravioray leviora no son trasladables tal cual a nuestra
actual distincion de pecados graves y leves, sin embargo hay que ver en ello un anticipo de lo que
la doctrina de la Iglesia desarrollé después. Cf. CATECISMO DE LA IGLESIA CATOLICA 1854-1864

41. De Sacramentis V, 4, 25

42. De apologia prophetae David 6, 24

43. De SacramentisV, 4, 25. En su predicacién sobre los seis dias de la creacion, a las cuales
probablemente asistié san Agustin, habla también del perdon que se nos ofrece cotidianamente.
Exameron Dies 5, (Sermo VIIl) 24, 90: “Se apresure la pasién del Sefor Jesus, que cotidianamente
(cottidie) perdona nuestros culpas (delicta) y obra [en nosotros] el don (munus) del perdén”.

44. Cf. Explanatio psalmi 37, 1
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de ese perdon cotidiano propone la Eucaristia como el sacramento de
la conversién renovada: “Nosotros, que procuramos adherir al cuerpo
de Cristo, celebramos la remision y el perdén cotidiano de los peca-
dos”. Lo hace distinguiendo a los que luchan con sus pecados cotidia-
nos de los que se mantienen en ellos por medio de un lenguaje un tanto
apocaliptico.®

Pero la eucaristia tiene poder también para remitir todos los
pecados ya que se ofrece por la salvacién del mundo entero -de esto
nuestro autor tiene gran conciencia: “el cdliz del Sefior es remisién de
los pecados, porque brota la sangre que redime los pecados de todo el
mundo”*- y por eso no cabria la distincién de pecados; por lo tanto,
el supuesto contrasentido de la eucaristia como perdén y el perdén
anticipado para recibirla segtin San Ambrosio fue objeto de estudio en
varias ocasiones y se propusieron algunas soluciones:

a) el perd6n de los pecados se comprende como la conclusién de
un proceso de conversién obrado por Cristo -ya en el Bautismo, ya en
la Penitencia- que tiene en la Eucaristia, por asi decir, su sello capaz de
prolongarse en el tiempo como alimento que da fuerza, remedio que
fortalece la ruptura con el pecado realizada en la contricién.”

b) La Eucaristia es capaz de perdonar todos los pecados como la
cruz, de la cual ella es el sacramento. Sin embargo, requiere de nos-
otros una actividad que nos haga miembros vivos de la Iglesia a través
del bautismo o de la penitencia. Por ello estos sacramentos ordenan a
la Eucaristia y de ella toman su fuerza, pues constituye la plenitud de
la vida sacramental.*®

¢) En sentido general la Eucaristia es sacramento del perdén de

45. Explanatio psalmi 37, 9: “Como los santos son el cuerpo y los miembros de Cristo, asi
son los pecadores que no abandonan el pecado, sino que se mantienen en él, son el cuerpo y los
miembros del dragén. Nosotros celebramos el banquete del cuerpo de Cristo, ellos celebran al
cuerpo del dragén. Nosotros, que procuramos adherir al cuerpo de Cristo, celebramos la remision
y el perdodn cotidiano de los pecados, ellos, que diariamente atan pecado con pecados, celebran
banquetes con la continuidad de atrocidades y crimenes”.

46. Expositio psalmi CXVIII 19, 4

47. Cf. G. LazzaT, “Motivi eucaristici nell’opera di S. Ambrogio”, en Convivium Dominicum.
Studi sull’eucaristia nei Padri della Chiesa antica e miscellanea patristica, Catania 1959, 99-131, esp.
117.

48. R. JOHANNY, L’eucharistie centre de I’histoire du salut chez Saint Ambroise de Milan (Thé-
ologie Historique 9), Paris, Beauchesne, 1968, 204-205.
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los pecados en cuanto sacramento que contiene la accidn redentora de
Cristo. Especificamente la Eucaristia perdona los pecados leves pero,
en sentido mas amplio y profundo, se encuadra en la concepcién segtin
la cual en esta vida el hombre no estd nunca del todo puro e impecable.
Por eso la participacidn eucaristica lo llama a este esfuerzo continuo de
purificacién que no se hace solo sino con el remedio divino que ella
nos ofrece.” Y para animar a esta conversién Ambrosio sostiene que
quien sabe pedir perdén a Cristo por sus faltas no se extravia, expre-
sando con un hapax que tiene a su disposicién una perpetua remissio
peccatorum.”

En esta paradoja hay que recordar que dos textos del Nuevo Tes-
tamento -Mt 26, 28 y 1Co 11, 27-29- llamaron la atencién de la Tradi-
ci6n viva de la Iglesia y provocaron en ella la admiracién por el valor
redentor de la Eucaristia. El texto de Mateo subraya el papel de la Euca-
ristia en el perd6n de los pecados; el de San Pablo destaca la necesidad
de purificacién para recibirla. Ambos textos, como bien analiza Tillard,
consideran la relacién Eucaristia-pecado en perspectiva eclesial.”

De la consideracion del texto de Mateo, como ya sefialamos mds
arriba, el propio Ambrosio remarcaba las consecuencias, asi como
otros Padres y también la liturgia primitiva.”

Sobre el texto paulino acerca de la necesidad de “examinarse a si
mismo” surge espontdnea la pregunta: ¢cudl es la materia del examen
de conciencia? Y se responde: “discernir el cuerpo del Sefior”. Discer-
nir que no es pan ordinario sino el cuerpo de Cristo y por lo tanto se

49. B. STUDER, “L’eucaristia, remissione dei peccati, sscondo Ambrogio di Milano”, en S. Feli-
ci (ed.) Catechesi battesimale e Riconciliazione nei Padri del IV secolo, Roma, LAS, 1984, 65-79, esp.
72-78.

50. Expositio psalmi CXVIII 4, 26. La Iglesia, sin invalidar el valor purificador eucaristico, al
avanzar en la profundizacion del dinamismo sacramental, recomendo el uso de la confesion fre-
cuente de los pecados veniales. Pio Xll, dirigiéndose al episcopado, decia: “Cierto que, como bien
sabéis, venerables hermanos, estos pecados veniales se pueden expiar de muchas y muy loables
maneras; mas para progresar cada dia con mayor fervor en el camino de la virtud, queremos reco-
mendar con mucho encarecimiento el piadoso uso de la confesion frecuente, introducido por la
Iglesia no sin una inspiracidn del Espiritu Santo: con él se aumenta el justo conocimiento propio,
crece la humildad cristiana, se hace frente a la tibieza e indolencia espiritual, se purifica la concien-
cia, se robustece la voluntad, se lleva a cabo la saludable direccién de las conciencias y aumenta
la gracia en virtud del sacramento mismo (Mystici corporis 39)"”; también: CATECISMO DE LA IGLESIA
CATOLICA 1458.

51. J.-M.R. TiLLARD, L'’Eucharistie Paque de | Eglise, Paris, Cerf, 1964, 108-116.

52. Cf. Notas anteriores 18-21
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requiere la fe; discernir también que el cuerpo del Sefior se entrega por
nosotros y por eso se reclama la caridad para poder alimentarla.
Ambas faltas de discernimiento ocurrian en la asamblea de Corinto.”
Y cambiando el contexto de la comunidad de Corinto, los Padres de la
Iglesia leyeron ese pasaje entendiendo que para recibir la eucaristia
ademds de la fe es preciso perseverar en la caridad, permaneciendo en
la Iglesia con el cuerpo y el corazén;*o con palabras de Ambrosio:
queda excluido de la cena “quien no tuviere el traje nupcial (Mt 22, 11-
12), es decir, el manto de la caridad y el velo de la gracia (amictum cari-
tatis, velamen gratiae)”.” Por ello la conciencia de pecado grave, que
destruye la caridad por la cual podemos amar a Dios y al préjimo, pide
recuperar esa vida perdida para poder luego alimentarla y fortalecerla.
La Iglesia fue concretando la exhortacién paulina al afirmar que para
recibir dignamente la Eucaristia “debe preceder la confesién de los
pecados, cuando uno es consciente de pecado mortal”.*

Podemos entonces aclarar esta paradoja de este doble modo. Por
un lado el misterio eucaristico requiere una dimension eclesial y por
otro no hay que olvidar que este misterio estd inserto en un ordo sacra-
mental que tiene su propio dinamismo.

La dimensidn eclesial en esta recepcion verdadera y fructuosa de
la Eucaristia es necesaria. La Iglesia colabora para que el fiel adquiera
la vida divina que luego necesita ser alimentada. Confiere esa vida con
la predicacion de la fe y el Bautismo. Y la devuelve a los que la han per-
dido por medio de la Penitencia. Por voluntad del Sefior ella juzga
sobre las condiciones requeridas para recibir el perdén de los pecados
graves a través de las diversas fases de la penitencia: acusacidn, satisfac-
cién y absolucién. En este proceso el papel de la Iglesia consiste en
acompaiiar el camino del penitente orando, llorando y lavando las fal-
tas del culpable.” Por eso no es correcto decir que los penitentes en

53. J.-M.R. TiLLARD, L'Eucharistie Pique de | Eglise, Paris, Cerf, 1964, 114-116.

54. Cf. AGusTiN, De Baptismo contra Donatistas, V 28, 39. Cf. ConciLIo VATICANO Il, Lumen gen-
tium 14.

55. De Paenitential 7, 30

56. Cf. ConciLio DE TRENTO, Sesidn Xlll, Decretum de ss. Eucharistia, cap. 7 et can. 11; JUAN
PaBLO I, Ecclesia de Eucharistia 36

57. Cf. De Paenitentia | 15, 80: “el que es redimido del pecado por las oraciones y lagrimas
de los fieles, es cambiado en un hombre interior. Pues redimir a uno por todos fue un don de Cristo
a su Iglesia”.
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época de Ambrosio quedaban excluidos; es mejor decir que eran pues-
tos aparte, no solo a la vista de los demis sino sobre todo en el corazén
de la Iglesia que por ellos llora y colabora en la comunién plena con
Cristo y con la comunidad.?8

El ordo sacramental en el que estd inserto el misterio eucaristico
permite que estos dos aspectos -el perdén que hay en la eucaristia y la
necesidad de recibirlo para acercarse a ella- se comprendan también en
el marco de todo el dinamismo de los sacramentos que implica un
camino y necesita que los diversos aspectos del misterio convivan y no
se desplacen. Solo entonces se logra una visién organica de toda la eco-
nomia sacramental de la reconciliacién que articula lo especifico del
Bautismo, de la Penitencia y de la Eucaristia.

Con ello se pueden relacionar las palabras del Papa Francisco:
“estas convicciones también tienen consecuencias pastorales que esta-
mos llamados a considerar con prudencia y audacia”.5 La Iglesia
tiene que acompaiiar y hacerse cargo de sus hijos sin laxismos ni rigo-
rismos. La prudencia invita a seguir la tradicién viva de la fe sin demo-
ler las disposiciones de la Iglesia, con una catequesis perseverante y
paciente que presente la fe celebrada que necesita vivirse; audacia para
acompaiiar en un discernimiento responsable que ayude a una partici-
pacién fructuosa. Por lo tanto, teniendo en cuenta el marco eclesial
donde se pide la previa confesidn en caso de pecado grave, hay que evi-
tar la transmisién de una concepcién estitica del estado de gracia; al
contrario, las ensefianzas ambrosianas ayudan a vivir el dinamismo
que pone de relieve la sequela Christi y 1a condicién de discipulo que
tenemos todos los fieles cristianos.

Esta verdad tan consoladora de la eucaristia para la remision de
los pecados, expuesta admirablemente por San Ambrosio y por la Tra-
dicién, presente en Santo Tomds, en el Concilio de Trento y en el
Catecismo de la Iglesia Catdlica pareceria haber estado bastante des-
cuidada en la catequesis y prictica de nuestros fieles. Seria oportuno

58. Cf. De Paenitentiall 10, 92: “jOjaléa llore por ti tu madre Iglesia y limpie tu pecado con sus
lagrimas! jOjala te vea Cristo entristecido y diga: Bienaventurados los tristes porque se alegraran!
Le agrada a El que muchos rueguen por uno. En el Evangelio, movido por las lagrimas de la viuda,
pues muchos lloraban por ella, resucité a su hijo”.

59. FrANcIsco, Evangelii gaudium 47

Revista Teologia ® Tomo LV ¢ N© 127 ¢ Diciembre 2018: 51-65 63



HERNAN GIUDICE-

imitar la sencillez con la cual el autor analizado transmite estas cosas,
incluso a los recién bautizados, proponiendo el remedio eucaristico
para el perdon de los pecados y las heridas que nos provocan. La
vivencia confiada de esta dimension eucaristica llevard a que la vida
cambie y se transforme. La catequesis moral y sacramental ayudard a
caminar en el seguimiento de Cristo contando siempre con la ayuda de
la reconciliacién sacramental y de la Eucaristia. Ambrosio, sin omitir
la necesidad de preparacidn para recibir la comunién, al explicar en sus
catequesis las palabras de la institucién, no solo pone el acento en
aquellas que nos hacen considerar la presencia real -“esto es mi cuer-
po”,® “este es el ciliz de mi sangre”- sino también en esas otras que
subrayan la finalidad de la institucidn eucaristica -“para el perdén de

los pecados”-.*!

HERNAN GIUDICE
hernanmgiudice@gmail.com
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Medellin, paso del Sefior por el continente
latinoamericano

Escenarios y horizontes

RESUMEN

Los autores reconstruyen en estas paginas el Sizz im Lebem de la Segunda Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano, ofreciendo algunas pistas de interpretacién
y estudio segtin el eje temitico “situacién/signo de los tiempos-reforma-profecia”.
Para aproximarnos a dichos objetivos, profundizan, a su vez, en los testimonios del
cardenal Eduardo Pironio, relevamiento de fuente directa de tan importante aconteci-
miento.

Palabras clave: 11 Conferencia del Episcopado Latinoamericano; Medellin; signos de
los tiempos en América Latina; Eduardo Pironio

Medellin, step of the Lord for the Latin American Continent

Scenarios and Horizons
ABSTRACT

The authors reconstruct in these pages the Sitzz im Lebem of the Second General
Conference of the Latin American Episcopate, offering some clues of interpretation
and study according to the thematic axis "situation / sign of the times-reform-
prophecy". In order to approach these objectives, they deepen, in turn, the
testimonies of Cardinal Eduardo Pironio, a direct source of such event.

Key words: 11 Conference of the Latin American Espiscopate; Medellin; Sign of the
Times in Latin American; Eduardo Pironio.
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1. “Medellin, una respuesta de la Iglesia desde la fuerza del Evangelio
a los pueblos latinoamericanos™

La Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoameri-
cano,' celebrada en Medellin, en 1968, se sitGa en un mundo de trans-
formacién cada vez més vertiginosa en todo nivel. América Latina
busca respuestas y lineas de accidn frente a esta acuciante realidad. Al
respecto, Marcos Mc Grath? (1924 — 2000), gran promotor del Conci-
lio Vaticano II en nuestro continente, indicaba en Medellin:

“Siempre hay cambio. “Vivir es cambiar’, decia Newman y ‘vivir mucho es
haber cambiado a menudo’. Pero nunca han sido tan ripidos y radicales los
cambios como lo son hoy (...) y podemos suponer que este periodo recién

comienza; que los cambios por venir serdn mds extraordinarios que todo lo

que hemos ya visto”.?

Estas palabras fueron pronunciadas en la ponencia introductoria
de la asamblea, a cargo del entonces obispo de Veraguas, que sirvié
como influjo inspirador de toda la Conferencia basado en el concepto
de los “signos de los tiempos” en América Latina. En este sentido, la
Iglesia, encarnada en la historia del continente, debia prestar especial
atencién a la situacién concreta del pueblo. Estamos, pues, ante una
Iglesia que pretendiendo ser fiel a la Palabra de su Fundador intentd,
mis alld de los resultados tangibles, estar a la altura de las circunstan-

1. Para una vision de conjunto de la Il Conferencia General del Episcopado Latinoamerica-
no y de los Documentos Finales de Medellin, véase: AA.VV, Esperanza en Contraviento. Medellin
40 anos, Bogota, Fundaciéon Amerindia, 2008; H. BORRAT, “Las Iglesias y la metrépoli”, en Ip. y A.
BUNTIG, El imperio y las iglesias, Buenos Aires, Guadalupe, 1973, 11-68; A. CapAviD, “Historia del
Magisterio Episcopal Latinoamericano”, Medellin 19 (1993) 173-196; T. CABESTRERO, “En Medellin la
semilla del Vaticano Il dio el ciento por uno”, Revista Latinoamericana de Teologia, 46 (1999) 59-73;
J. ComBLIN, “Vinti Anos Depois”, Revista Eclesiastica Brasileira 48 (1988) 806-829; J. COSTADOAT,
“Pacto de las catacumbas. La ‘mas latinoamericana’ de las teologias”, en X. PIKAzA y J. ANTUNES DA
SiLvA (eds)., El Pacto de las Catacumbas, Estella, Verbo Divino, 2015, 231-251; G. GUTIERREZ, Teologia
de la Liberacion, Perspectivas, CEP, Lima, 1971, 99-175; M. Mc GRATH, “Algunas reflexiones sobre el
impacto y la influencia permanente de Medellin y Puebla en la Iglesia de América Latina”, Medellin
15 (1989) 152-179; I. PALAciOos VIDELA, “El aporte original de América Latina al posconcilio”, Criterio
1957/8 (1988) 719-734; C. ScHICKENDANTZ, “Unico ejemplo de una recepcion continental del Vaticano
1I”, Teologia 108 (2012) 25-53; A. SiLy, “Medellin 1968. Il Conferencia General del Episcopado Lati-
noamericano”, CIAS, 175/6 (1968) 5-16.

2. Obispo de Veraguas (1964 - 1969), luego arzobispo de Panama (1969 - 1994).

3. M. Mc GRATH, “Los signos de los tiempos en América Latina”, en CELAM, La Iglesia en la
actual transformacion de América Latina a la luz del Concilio, Secretariado General del CELAM,
Bogotd, 1969,79.
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cias. Medellin se convirtié en un gran grito profético de transforma-
cién y reforma.

En la presente contribucién* indicaremos algunas de las mani-
festaciones del cambio social, politico, religioso y eclesial antecedentes
y contextuales de la IT Conferencia, en torno a los afos 1960-1968.
Mostraremos, a su vez, las lineas sustanciales de los Documentos Fina-
les que concuerdan de alguna manera con el esquema que planteamos:
situacién/signo de los tiempos-reforma-profecia. Y, por dltimo, selec-
cionaremos algunas consideraciones al respecto, de parte de uno de los
protagonistas de Medellin, el recordado monsefior Eduardo Pironio, a
cuya voz también pertenecen tanto el titulo como los subtitulos que
hemos elegido para hilar nuestro articulo. Su valioso testimonio nos
ayudard a comprender mejor este acontecimiento de la vida de la Igle-
sia en nuestra regién. Lo iniciado hace ya cincuenta afios merece cose-
char su hermenéutica de cara al futuro.

2. “La Iglesia fue sintiendo agudamente el dolor de los pueblos”

En el campo social y econémico,’ hallamos que “en el lustro del
55 al 60 irrumpe en América Latina la cuestién del desarrollo como
perspectiva de solucién a sus crecientes problemas. Esta perspectiva
estdi apoyada por la Comisién Econdémica para América Latina
CEPAL dependiente de la ONU”. La corriente desarrollista, tal
como se la denomind, sostenia a grandes rasgos que los paises de
América Latina —y en general los sefialados bajo el nombre del Tercer
Mundo- estaban sumergidos en un atraso en el tiempo del proceso que
habian logrado los paises desarrollados del Primer Mundo.

Entre las causas del subdesarrollo se observaban por ejemplo las
carencias tecnoldgicas y de capital; la falta de capacitacion de los recur-
sos humanos; la injusticia en la propiedad de la tierra y los gravimenes
impositivos abusivos, entre otras. Se creyé que con la ayuda de las

4. Este trabajo se realiza por pedido e iniciativa del sacerdote historiador Juan Guillermo
Durén en el 50 aniversario de Medellin (1968 — 2018) con el propdsito de reconstruir el contexto his-
térico en que se celebrd la Il Conferencia General del Episcopado Latinoamericano.

5. Cf. C. MoyaNo LLERENA, “Los supuestos econdmicos de Medellin”, Criterio 1578 (1969) 562-569.

6. A. Capavip, “Historia del Magisterio Episcopal Latinoamericano”, 179.
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naciones desarrolladas y apenas unos toques reformistas: basicamente
la reforma agraria e impositiva, la alfabetizacién y capacitacién huma-
na, el ingreso de la América Latina subdesarrollada a la modernizacién
y al desarrollo habria sido inevitable.” Esta era la idea latente en la
denominada “Alianza para el Progreso” (1961 — 1970), impulsada
principalmente por John Kennedy, presidente de los Estados Unidos
de Norteamérica, bajo el slogan “mejorar la vida de todos los habitan-
tes del continente latinoamericano”, entre otras cosas, por medio de
proyectos de ayudas econdmicas, establecimiento de la democracia en
los distintos paises, estabilidad de los precios, alfabetizacion y diversos
planes sociales.

Entre fines de la década de los cincuenta y los afios sesenta, la
propuesta modernizadora y reformista fue aplicada con distintos
matices por algunos gobiernos democriticos de Latinoamérica como
el caso de Frondizi e Illia en Argentina; Kubitschek en Brasil; Frei en
Chile; Belaunde Terry en Pert; y otros. El andlisis del desarrollismo en
su perspectiva econdmica, arroja un resultado desfavorable en la rela-
cién centro o paises desarrollados y periferia o paises subdesarrolla-
dos. Pero en definitiva, el problema de la economia no puede resolver-
se simplemente con paliativos pecuniarios, ya que su raiz revela una
profunda desigualdad e injusticias muchas veces estructurales. Por
ello, como constata el teélogo e historiador Alvaro Cadavid lenta-
mente iba asomando la necesidad de

“que lo econémico se hace impenetrable sin asumir la cuestién social, ya que
ésta presenta obsticulos al desarrollo. Se hacen estudios sociolégicos que
alcanzan niveles insospechados de investigacién de la problemdtica Latinoa-

mericana, los cuales llevan a la conclusién de la necesidad de una profunda

reforma social”.?

Ante esta realidad, fue ganando terreno en todo el continente la
teoria de la dependencia, que observa al subdesarrollo de América
Latina y de los paises pobres no como un fenémeno natural,

“de mero atraso en el tiempo y del proceso de modernizacidn, sino el resultado
de la dependencia, la dominacidn, la explotacién y el neocolonialismo que los

7. Cf. . PaLacios VIDELA, “El aporte original de América Latina al posconcilio”, 720.
8. A. Capavip, “Historia del Magisterio Episcopal Latinoamericano”, 179.
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paises desarrollados ejercen sobre los subdesarrollados. El desarrollo de aqué-
llos depende del subdesarrollo de éstos: lo necesitan como el aire para respirar.

La alternativa no es desarrollo versus subdesarrollo, sino dependencia o libe-
» 9

racién”.
Estas propuestas comienzan a divulgarse de un modo mas com-
prometido a mediados de la década del sesenta.

A esta altura de la década, la realidad social del continente se
torné atin més dificil. El Papa Pablo VI, refiriéndose a esta situacion,
advirtié:

“hay que hacer notar que mientras la masa de la poblacién adquiere siempre
mayor conciencia de sus malas condiciones de vida y cultiva un deseo insuprimi-
ble y bien justificado de cambios satisfactorios, manifestando a veces violenta-
mente una creciente intolerancia que podria constituir una amenaza para las mis-
mas estructuras fundamentales de una sociedad bien organizada, no faltan tam-
poco, desgraciadamente, los que permanecen cerrados al soplo renovador de los

tiempos y que se muestran privados no sélo de sensibilidad humana, sino tam-

bién de una visién cristiana de los problemas que se suscitan a su alrededor”.!

Visibilicemos con algunos datos concretos aquella delicada
coyuntura: por aquellos afios, América Latina contaba con 268 millo-
nes de habitantes; con un crecimiento econémico de 6 délares al afo
per cépita, mientras que en Europa era de 60 y en los EE.UU. de 150.
Habia 150 millones de personas subalimentadas, 50 millones de anal-
fabetos y 15 millones de familias sin techo. Son momentos de grandes
migraciones del campo rural a las ciudades por las transformaciones
econdémicas que se propugnan y favorecen, con el consecuente asenta-
miento de grandes cinturones de poblaciones alrededor de las ciudades
maés industrializadas.

En estrecha relacién a las variables socio-econdémicas sefialadas,
se perfilan las del mundo politico. Es preciso indicar un relevante
fen6meno que se instala en el continente: la Revolucién Cubana,
lograda en 1959, que con el aval de la Unién Soviética se dedicé a irra-
diar su revolucién de inspiracién marxista-leninista a diversos paises
de América Latina. “La variante cubana —explica Palacio Videla— de la

9. I. PaLAcios VIDELA, “El aporte original de América Latina al posconcilio”, 720.
10. PaBLo VI, “Al Episcopado de América Latina”, L'Osservatore Romano, ediciéon semanal en
lengua castellana, Buenos Aires, Aio XV, N° 687, pag. 1ss.
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lucha por la ‘liberacién’, adquirird un nombre técnico: foquismo revo-
lucionario; usaba un método especifico: la guerrilla rural; tenfa sus te6-

» 11

ricos: el Che Guevara y Regis Debray”.

Si el asesinato de John Kennedy en 1963 acabé con la propuesta
de la Alianza para el Progreso —puesto que sus continuadores se limi-
taron a una simple ayuda financiera—, en cambio, la muerte del Che
Guevara en 1967 no terminé con la guerrilla en el continente, que
como realidad politica se instalé tanto en el campo como en las ciuda-
des de Latinoamérica. A partir de la revolucién cubana, de alguna
manera, el conflicto Este-Oeste penetr6 en la vida continental.

Junto con la situacién tan novedosa que se suscita en Cuba, en
general, podemos observar, por otra parte, que las politicas en Améri-
ca Latina continuaban dependiendo de los modelos que transmitian
las grandes potencias mundiales, de los EE.UU. y Europa. El pueblo
latinoamericano vivia una marginalidad virtual de la esfera politica,
manifestada en la escasa participacion de las masas en las decisiones del
bien comun.

Este hecho se vio acrecentado por la decepcion, en el pueblo, a
causa de la deficiente actuacion de la clase dirigente y, a la vez, por una
hipertrofia de lo politico. En lineas generales, se vivia una democracia
mds formal que real, donde faltaba, en ocasiones, una auténtica liber-
tad de organizacion. Por su parte, los sistemas politicos estaban carac-
terizados por distintas formas de oligarquia y habia una faltante con-
siderable de grupos intermedios que facilitaran la participacién y la
integracion en la vida nacional, tales como sindicatos, organizaciones
campesinas y otras. Esto conducia naturalmente a que grupos peque-
flos gobernasen sin un debido o adecuado contrapeso. El estado, a su
vez, exagerd su misién y tendia a monopolizar toda la actividad huma-
na. En muchos paises, el grupo militar constituyé entonces un pode-
roso grupo de presién que, pronto, pasé a ser decisivo en el escenario
politico de nuestros pueblos.

Se inicia de este modo una sucesion frecuente de gobiernos-dic-
taduras militares o civico-militares (1964 en Brasil y hasta aproxima-
damente 1976 en Argentina) que fueron desplazando una y otra vez a

11. 1. PaLAcios VIDELA, “El aporte original de América Latina al posconcilio”, 720.
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las fragiles democracias del continente. Estos gobiernos autoritarios se
inspiraron en la denominada Doctrina de la Seguridad Nacional
(DSN) que Estados Unidos alentd en el contexto de la Guerra Fria
bajo el supuesto de combatir todo tipo de insurgencia en cualquier
lugar del mundo que pudiera provenir de su potencia contrincante:
Rusia y el comunismo. Este plan se aplicé como una “defensa conti-
nental frente a la ‘agresién marxista-leninista’ que, segin esta doctrina
militar, se manifestaba ahora también al interior de cada pais con el uso
de medios militares, ideoldgicos y culturales”.”? Fue también un con-
trol defensivo y represivo del recrudecimiento de la guerrilla revolu-
cionaria y armada urbana y rural, y del avance de la ideologia marxista,
de un modo particular entre los estudiantes universitarios y algunos
sectores de clases obreras. Esta doctrina fue dejando “sus secuelas de
desaparecidos, exiliados, torturas y violacién de los derechos humanos

” 3 lo largo y ancho de Latinoamérica. Es preciso

mas elementales
tener en cuenta, sin entrar en falsas dialécticas, que en aquellos tiem-
pos, con frecuencia, todo tipo de compromiso con los pobres se con-
virtié en causa de persecucién y hasta de muerte. De hecho, tal fue el
caso de numerosos cristianos acusados de comunistas por sus opcio-

nes en favor de los méds pobres y marginados.

El afio 1968' marcé con algunos hechos importantes, momen-
tos de grandes “significados y mensajes en el mundo entero y tam-
en el mes de mayo, las manifestaciones
juveniles-estudiantiles en Paris y en agosto la violencia desatada en
el contexto de la Convencién Demdcrata en Chicago en que el pue-
blo irrumpié queriendo acabar con la guerra de Vietnam. A la luz de
los cambios y transformaciones socio-econdmicas y politicas, se
acentuaba en el continente la toma de conciencia cada vez mayor de
un sentido internacional que desplazard los regionalismos y nacio-
nalismos cerrados. América Latina no podia sustraerse al enfoque

bién en América Latina”:"

12. Ibid. 727.

13. B. SpoLeTINIl, Comunicacion social e Iglesia, Bogota, Paulinas, 1985, XIX.

14. N. BAKKER, “Mayo de 1968: El sueiio que no se hizo realidad”, VERBUM SVD 59 (2018) 25-
34; F. VILLANUEVA, “La década del ‘60 — La respuesta estaba en el viento”, VERBUM SVD 59 (2018)
124-144.

15. J. ComsLIN, “Vinti Anos Depois”, 818. Las traducciones son nuestras. Cf. M. Mc GRATH,
“Algunas reflexiones sobre el impacto y la influencia permanente de Medellin y Puebla en la Iglesia
de América Latina”, 163.
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mundial que conlleva a la creciente interdependencia de todos los
hombres y de los pueblos.

Hasta aqui hemos consignado fundamentalmente los emergen-
tes econémicos y politicos. Sintetizamos ahora panorimicamente las
transformaciones que acontecieron en el terreno cultural y religioso.
En la época, se observa en América Latina, a grandes rasgos, el cambio
de una cultura predominantemente tradicional hacia una sociedad
moderna cuyos tépicos podemos puntualizar de la siguiente manera:
consolidacién de grandes conglomerados urbanos; industrializacién
de la economia; democratizacién de las relaciones sociales (familia,
educacidn, etc.); especializacion de la divisién de trabajos, ante el avan-
ce tecnoldgico; entre otros. Este pluralismo se desarrolla en el contex-
to del proceso de secularizacién que desplaza el centro de gravedad
que otrora ocupaba el pensamiento religioso. Dicho proceso, fruto de
una mayor racionalizacién que se venia operando en la sociedad, oca-
siona la pérdida de muchos simbolos, la abolicién de lo méigico y la
puesta del hombre en el centro de todo interés mas que en Dios. La
secularizacidn produjo un resquebrajamiento entre la creencia religio-
sa y su practica. También debilit las formas tradicionales de transmi-
si6n del mensaje cristiano en la familia, escuela o grupos de amistades
y, de este modo, la religiosidad pierde valor en la vida familiar y social.
Se acentua, especialmente entre los jovenes, el crecimiento del ateismo
y la indiferencia religiosa

Por tdltimo, como fenémeno de gran repercusion hay que desta-
car en ese tiempo el “despertar del gigante” de los medios de comuni-
cacién social, formadores de opinidn. Al respecto, ya estaba en boga el
pensamiento de Marshall McLuhan (1911-1980), literato, filésofo y
cientifico canadiense, considerado por muchos como ‘el profeta de los
mass media’. Autor de obras y ensayos famosos relativos a la materia
entre los que se senalan: La galaxia Gutemberg (1962) y La compren-
sion de los medios como extensiones del hombre (1964), que “contribu-
yeron a revolucionar el estudio de la comunicacién social”.* El pensa-
dor vaticinaba una “aldea global” generada por la tecnologia y la

comunicacién a gran escala que se estaba gestando. Los planteamien-

16. B. SPOLETINI, Comunicacion social e Iglesia, XVII (nota 7). Cf. H. FiIscHER, El choque digital,
Tres de Febrero, Editorial de la Universidad de Tres de Febrero, 2002; Ip. CiberPrometeo. Instinto de
poder en la edad digital, Tres de Febrero, Editorial de la Universidad de Tres de Febrero, 2004.
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tos de McLuhan han sido discutidos, particularmente en lo que se
refiere a su identificacién del medio con el mensaje y a su concepcién
de la cultura que revela una suerte de determinismo tecnoldgico hacia
el cual camina el hombre evolutivamente.

3. “Una Iglesia, servidora de Dios y de los hombres”

Entre el Primer Concilio Plenario Latinoamericano (1899) y el
inicio del Concilio Ecuménico Vaticano II (1962), la Iglesia vive un
periodo de profunda renovacién tanto en el plano regional del conti-
nente cuanto en el universal, focalizado principalmente en los aportes
de la Nouvelle Théologie y de los movimientos biblico, litirgico y
catequético, ademds del surgimiento de diversos nicleos de apostola-
do laico y de concientizacién social que abrieron caminos hacia la cele-
bracién del Concilio.”

En nuestro continente, la realizacién de la Primera Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano (1955) en la ciudad de Rio
de Janeiro (Brasil) resulté significativa. Entre cuyos principales apor-
tes se destaca la creacién del Consejo Episcopal Latinoamericano
(CELAM) (1956) con el objetivo “de estudiar los problemas que inte-
resan a la Iglesia en América Latina, coordinar actividades y preparar
nuevas conferencias del Episcopado latinoamericano”.” Los papas Pio
XII y Juan XXIII apoyaron firmemente al CELAM en sus inicios.

Pocos afios después, el 25 de enero de 1959, Juan XXIIT anuncid
a los cardenales, en la basilica de San Pablo Extramuros, su propdsito
de convocar un Concilio Ecuménico a fin de relacionar la doctrina
cristiana con el hombre y los tiempos actuales, fruto de situaciones y
nuevas formas culturales que exigian a los catélicos la busqueda de
novedosos caminos de didlogo con el mundo contemporineo.

El mismo papa publicé dos enciclicas sociales, una el 15 de julio
de 1961, con motivo de los setenta afios de la Rerum Novarum titulada

17. Cf. G. MARTINA, “El contexto historico en el que nacio la idea de un nuevo concilio ecu-
ménico”, en R. LATOURELLE, Vaticano Il, balance y perspectivas. Veinticinco anos después, Salaman-
ca, Sigueme, 1989. 25- 64.

18. A. Capavip, “Historia del Magisterio Episcopal Latinoamericano”, 178.
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Mater et Magistra sobre el reciente desarrollo de la cuestion social a la
luz de la doctrina cristiana, en que la Iglesia asumia la problemadtica del
Tercer Mundo con espiritu pastoral y maternal, sin disminuir su con-
tenido doctrinal. El otro documento se dio a conocer el 11 de abril de
1963, entre la primera y la segunda sesién del Concilio Vaticano II,
denominado Pacem in Terris, sobre la paz entre todos los pueblos, que
ha de fundarse en la verdad, la justicia, el amor y la libertad. “Dadas
las posibilidades de democratizacién del progreso de la humanidad,
Juan XXIII testimonia la conciencia cada vez mas aguda de los hom-
bres sobre las necesidades de un clima que de hecho posibilite esta
democratizacién”."”

Observamos que “es importante poner de relieve —afirma Alva-
ro Cadavid- las profundas intuiciones evangélicas y pastorales del lla-
mado ‘Buen Papa Juan’, pues sin ellas no seria posible entender el des-
arrollo posterior de la Iglesia, tanto a nivel universal como latinoame-

ricano”.®

Fue asi como el 11 de octubre de 1962 se celebra en Roma la
apertura del Vaticano II que se clausura el 8 de diciembre de 1965,
cuyo resultado fue

“la instauracidn del perdido didlogo con el mundo y con el hombre, que se habia
cerrado (...) desde el comienzo de la llamada Modernidad, hacia casi tres siglos.
Didlogo que significa el rompimiento con la cristiandad y la apertura concreta al
mundo cultural de los hombres de cada época y regién. El centro y clave de este

nuevo didlogo y deseos de renovacién conciliar se expresa en la constitucién

dogmatica Lumen Gentium y en la constitucién pastoral Gaudium et spes”

A partir del Concilio, la Iglesia vive un tiempo de profunda
renovacién en su misma eclesiologia, en la celebracién del misterio de
la fe, en el rol y protagonismo de los laicos, los pastores y consagrados,

en la actividad misionera, en las relaciones con otras iglesias y religio-
nes, en una nueva actitud frente a los medios de comunicacién social.

En cuanto a una primera repercusion en nuestra Iglesia conti-
nental, debemos destacar la profunda vivencia de comunién sinodal

19. G. FARREL, Doctrina social de la Iglesia, Buenos Aires, Guadalupe, 19913, 112.
20. A. Capavip, “Historia del Magisterio Episcopal Latinoamericano”, 179.
21. Ibid., 180. Destacados del autor.
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alcanzada durante el Concilio entre los mismos obispos latinoameri-
canos y en contacto con otros pastores de la Iglesia universal, bajo el
dnimo expreso y constante de Pablo VI Esta experiencia impulsé a
aplicar en las diversas didcesis y en todo el continente el espiritu del
Concilio, a fin de realizar la renovacién de la Iglesia y de los pueblos
de América Latina. Asi lo describe el obispo panamefio Marcos Mc
Grath en el siguiente testimonio:

“Durante el Concilio, Roma fue también el lugar donde nosotros, los latinoa-
mericanos, teniendo la ocasién de vernos dia tras dia durante las sesiones con-
ciliares, y esto durante cuatro afios, llegamos a conocernos bien unos a otros y
a sentir como comunes nuestras situaciones y nuestras decisiones, en contraste,
pero en comunién con la mis extensa Iglesia Universal. El CELAM, creado en
1955, adquirié con el Concilio su forma y su vigor. (...) En resumen: la colegia-
lidad fue ensefiada y al mismo tiempo aprendida en el Concilio; y esto, tanto
efectiva como afectivamente, con el Santo Padre y todo el Colegio Apostélico.

Esto condujo a la formacién y al impetu del movimiento para la renovacién

pos-conciliar, en todas partes y, de manera especial, en América Latina”.”

Cabe senalar que en 1964, cuando el Concilio se hallaba en su
segunda mitad, el CELAM propuso la convocatoria de un seminario
sobre aquél y sus aplicaciones en el continente. Dicho seminario reu-
nid a expertos del Concilio y a cierto nimero de sacerdotes de toda
América en Viamao (Porto Alegre, Brasil) durante el mes de mayo del
mismo afio. El encuentro alcanzé éxito dentro de su propdsito de
informacién, conversacion y reflexion y resulté ser uno de los prime-
ros servicios de colegialidad encarados por el CELAM.*

Paralelamente, el 6 de agosto de 1964, se publicé la primera enci-
clica de Pablo VI, Ecclesiam Suam sobre los caminos que la Iglesia
Catolica debia seguir en la actualidad para cumplir su misién en el
mundo. En ella, el pontifice trazaba las grandes lineas de su ministerio
pastoral; al interno de la Iglesia, una autocomprensién y reforma y
hacia afuera una intensificacién del didlogo con todos los hombres sin
ninguna distincién.

22. Cf. PaBLo VI, “Al Episcopado de América Latina”.

23. M. Mc GRrATH, “Algunas reflexiones sobre el impacto y la influencia permanente de Mede-
llin y Puebla en la Iglesia de América Latina”, 159.

24. Cf. Ibid., 159-160.
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Finalizado el Concilio Vaticano II, el CELAM comenzé a
patrocinar sesiones de una semana en temas especificos de pastoral:
educacién, comunicacion social, catequesis, accién social.

“La mds impactante de estas reuniones tuvo lugar, en noviembre de 1966, en
Mar del Plata, Argentina, sobre el tema ‘La Iglesia y el desarrollo e integracion
de América Latina’. La reunidn la organizé el Departamento de Accidn Social,
pero el CELAM invit4, en una asamblea especial, realizada a continuacién, a

todos sus miembros”.?

En ella se promovié

“hacer una reflexién teolégica sobre el desarrollo en la linea de Gaudium et
spes y bajo su método (ver-juzgar-actuar), lo que provocard, unos pocos afios
més tarde, un viraje en el modo tradicional de hacer teologia en nuestro sub-
continente, pues ya no se aplica ésta a las diversas situaciones, sino que busca
pensarse y hacerse dindmicamente en permanente didlogo con la realidad, ele-

mento éste novedoso en el concierto de la teologia universal”.?

A propésito del tema del desarrollo, cuando parecia una temidti-
ca agotada, el papa Pablo VI publicé el 26 de marzo de 1967 la encicli-
ca Populorum Progressio, retomando la cuestion de promover el des-
arrollo de los pueblos. “Fue una exposicién ldcida, impetuosa y com-
prometida de la situacién de subdesarrollo y de los desafios que gene-
raba para los cristianos”.” Es un texto que el santo padre habia escrito
para el Tercer Mundo y especialmente para América Latina. Este
documento tendrd una especial resonancia en la Conferencia de Mede-
llin que junto a la Constitucidn Pastoral Gaudium et spes seran con-
textualizados y releidos desde la éptica especifica de la realidad de
nuestro continente.”

Con este espiritu, la renovacién de la Iglesia latinoamericana
motivé el compromiso de muchos cristianos frente a los problemas

25. Ibid, 162.

26. A. Capavip, “Historia del Magisterio Episcopal Latinoamericano”, 181-182. Cf. M. Mc
GRATH, “Los fundamentos teoldgicos de la presencia de la iglesia en el desarrollo socio-econdmico
de América Latina”, Vispera 1 (1967) 30-37; SOCIEDAD ARGENTINA DE TEOLOGIA, La Constitucion Gau-
dium et spes. A los 30 arios de su promulgacion, Buenos Aires, San Pablo, 1995; J. Ramos, Teologia
Pastoral, Madrid, BAC, 1995, 55-80; C. SCHICKENDANTZ, “Una elipse entre dos focos: hacia un nuevo
meétodo teoldgico a partir de la Gaudium et spes”, Teologia 110 (2013) 85-109.

27. J. ComBLIN, “Vinti Anos Depois”, 814.

28. Cf. Ibid., 809.
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sociales que enmarcaban la realidad socio-econémica y politica de
Latinoamérica. El Concilio y los documentos magisteriales menciona-
dos favorecieron a que el compromiso cristiano en la accién social no
se quedara en un mero desarrollismo, en sentido estrictamente técnico
y dirigido de arriba hacia abajo. Por el contrario, “ellos querian la par-
ticipacién y movimientos populares; y (preferian) hablar de ‘libera-
ci6n’, en su doble dimensidn: social y religiosa. En las ‘Conclusiones’
de Medellin, encontraremos, la evidencia de los dos términos: desarro-

llo y liberacién”.”

Ensayando una sintesis, podemos afirmar con Palacio Videla que

“desarrollo y subdesarrollo, dependencia, liberacion, marxismo, capitalismo
liberal, guerrilla, violencia revolucionaria, pobreza, injusticia, marginacidn,
ademds de objetos de desarrollos tedricos e ideoldgicos, son fenémenos y
hechos reales, concretos, operantes, histéricos-politicos. Son signos de los
tiempos latinoamericanos, en visperas de Medellin, en 1968>.%°

Estos son, a grandes rasgos, los escenarios contextuales en que
tuvo lugar la IT Conferencia del Episcopado Latinoamericano realiza-
da del 24 de agosto al 6 de setiembre de 1968, en la ciudad de Medellin
(Colombia), bajo el tema La Iglesia en la actual transformacion de
América Latina, a la luz del Concilio Vaticano I1.°' La Iglesia del con-
tinente se disponia a una evaluacién de si misma, mirdndose en el espe-
jo del Concilio entonces recientemente concluido.

4. “Medellin ha revelado a la Iglesia Universal que América Latina
tiene lo propio que aportar”

Presentamos algunas consideraciones acerca de los Documentos
Finales. Como hemos sefialado, la Conferencia de Medellin tenia ante
si los dieciséis documentos conciliares, la enciclica Populorum Pro-
gressio y ademds las sugerencias de las diversas reuniones especializa-

29. M. Mc GRATH, “Algunas reflexiones sobre el impacto y la influencia permanente de Mede-
llin y Puebla en la Iglesia de América Latina”, 159.

30. I. PaLAcios VIDELA, “El aporte original de América Latina al posconcilio”, 721.

31. Cf. Il CoNFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO, Documentos Finales de Mede-
llin, Buenos Aires, Paulinas, 19728,
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das, convocadas por los distintos departamentos del CELAM. El papa
Pablo VI inauguré en persona la Conferencia con un discurso de aper-
tura pronunciado en la ciudad de Bogota, el 24 de agosto de 1968. El
santo padre brindé otras alocuciones durante su visita al presidir las
celebraciones finales del XXXIX Congreso Eucaristico Internacional.
Por su parte, la asamblea episcopal iba a referir a menudo los mensajes
del papa. Una ripida observacién de las fuentes que inspiraron a
Medellin, demuestra que la Gaudium et spes fue citada 191 veces; la
Populorum Progressio, 27 y los discursos de Pablo VI en Colombia, 25
veces, ademds de las referencias provenientes de las Sagradas Escritu-
ras y otros documentos.”

Se puede decir que en esta IT Conferencia convergen el sentido
del pueblo latinoamericano con el sentir de la Iglesia. De hecho, el
papa en su discurso inaugural declaraba que Medellin abriria ‘un
nuevo periodo de la vida eclesidstica’. “Y asi fue. Medellin impact6”.
“Allf se (han dado) cita las ilusiones de los pobres y las de la Iglesia.
Ambas se unen en el deseo de liberacién. La Iglesia (lo) asume y se
hace voz de los pobres”.**

La edicién definitiva de los Documentos Finales incluye diver-
sos textos. Aparece en primer lugar el Mensaje a los pueblos de Amé-
rica Latina; luego la Introduccién y a continuacién los dieciséis docu-
mentos finales de la Conferencia. Dichos Documentos revelan la
“buisqueda sincera de soluciones indicativas del modo cémo debe estar
presente la Iglesia Latinoamericana en nuestro continente (...) Hubo si
una verdadera busqueda en comun, que més alld de las particularida-
des que diferencian a nuestros paises, se esforzé por detectar los pro-
blemas y soluciones comunes a todos, dentro de un espiritu de solida-
ridad (eclesial)”,* tal como afirma el padre Alberto Sily S.].

Con respecto a los diversos Documentos, “por lo que sabemos
—explica el mismo Mc. Grath- la intencién original era la de poner
todas las conclusiones juntas en el documento final. La presion del
tiempo hizo esto imposible, de manera que quedaron como conclusio-

32. Cf. J. ComsLIN, “Vinti Anos Depois”, 808-809.

33. Ibid., 806.

34. A. Capavip, “Historia del Magisterio Episcopal Latinoamericano”, 183.

35. A. Siy, “Medellin 1968. Il Conferencia General del Episcopado Latinoamericano”, 15.
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nes aisladas, dentro de una triple division: situacién, reflexién y reco-
mendaciones para cada caso”.* Se aplica, de este modo, en cada docu-
mento final, como indicamos, el método teolégico emanado de la
Gaundium et spes del ver la situacidn, juzgarla segin una reflexion
evangélica y actuar efectiva y pastoralmente para transformarla.

Al mismo tiempo, observamos que las conclusiones de los
Documentos de Medellin manifiestan algunas desigualdades: unas son
mas elaboradas y profundas que otras.

“Pero en muchas de ellas existe una sorprendente riqueza de observacién, fuer-
za en las reflexiones y valentia en las proposiciones. La divisién en dieciséis
conclusiones separadas se ha prestado a que algunos textos se lean y citen con
mucha més frecuencia. Esto ha acontecido especialmente con las conclusiones

sobre justicia y paz. En cambio, a las otras pricticamente muchos las

ignoran”.”’

Los Documentos estdn divididos en tres grandes dreas “sobre las
que recae nuestra solicitud pastoral —expresaban los obispos de Amé-
rica Latina—. Han sido abordadas en relacidn con el proceso de trans-
formacion del continente” (Introduccién 8b). La primera de las dreas
es la Promocion Humana del hombre y los pueblos del continente, que
brindé profundas visiones sobre la familia, la educacién y la juventud;
pero su més fuerte impacto lo proporcioné en los documentos sobre
la justicia y la paz. En ellos se rechaza la violencia institucionalizada a
nivel local, nacional e internacional.

“Las referencias concretas son elocuentes, y los principios morales, claramente
establecidos. El anilisis de las situaciones fluctia entre la teoria del desarrollo,
anteriormente comun a la mayoria de los textos de la Iglesia y la teorfa de la
dependencia, que pasa a ser cada vez mds la visién de muchos en el drea de la

teologia de la liberacién”.”®

La segunda drea trata el tema de la Evangelizacion y Crecimien-

to en la Fe de los pueblos y sus élites, a través de la catequesis y la litur-
gia. Se prioriza la Palabra de Dios y el modelo eclesial de las Comuni-

36. M. Mc GRraTH, “Algunas reflexiones sobre el impacto y la influencia permanente de Mede-
llin y Puebla en la Iglesia de América Latina”, 165.

37. Ibid.

38. Ibid, 166
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dades Eclesiales de Bases (CEBs) que a partir de Medellin parecieron
adaptarse ripidamente a la idiosincrasia de nuestro continente. Asi-
mismo, fueron prontamente extendidas novedosas experiencias de la
vida pastoral tales como los delegados de la Palabra, los distintos
ministerios laicales y el diaconado permanente de grande aceptacién
en América Latina.”

En la dltima é&rea, Iglesia Visible y sus Estructuras, se abordaron
los problemas relativos a los miembros de la Iglesia, que demandaban
acrecentar su unidad y accidn pastoral a través de estructuras visibles,
también adecuadas a los nuevos escenarios del continente. Cabe adver-
tir que los siete temas tratados (laicos, sacerdotes, religiosos, forma-
cién del clero, pobreza, pastoral de conjunto y medios de comunica-
cién social) “estin sumamente desconectados entre si, a veces repeti-

dos, y muchas veces no expuestos de manera suficiente”.*

Una lectura-sintesis de los Documentos Finales no resulta sen-
cilla. En su desarrollo textual se van agregando y reiterando distintos
tépicos y andlisis. Sin dnimo de ser exhaustivos, intentaremos ofrecer
una mirada panordmica que recapitule sustancialmente los temas que
hacen a la unidad de todos los documentos.

En primer lugar, sefialamos que la Conferencia de Medellin no
fue una simple aplicacién del Concilio Vaticano I y otros documentos
eclesiales a la realidad del continente, sino una relectura e interpreta-
cién contextualizada de los mismos para colocar al hombre latinoame-
ricano y los pobres en particular, como centro del servicio pastoral de
la Iglesia. “Esta opcién por los pobres y la constitucidn de los mismos
como sujetos y protagonistas de la evangelizacion fue una de las gran-
des novedades aportadas por Medellin a la Iglesia universal”.*

Otro aporte relevante de la II Conferencia radica en que tal
escucha del clamor del pueblo pobre condujo a incorporar el proceso
de liberacién integral como parte del programa evangelizador de la
Iglesia. “Medellin quiso ensefiar que cuerpo y alma no se separan, que

39. Cf. C. GIAQUINTA, “Instauracidn del diaconado permanente en América Latina”, Teologia
13 (1968) 242; Ip., “El diaconado: pasado, presente y futuro”, Criterio 1393-4 (1961) 922-926.

40. M. Mc GRrATH, “Algunas reflexiones sobre el impacto y la influencia permanente de Mede-
llin y Puebla en la Iglesia de América Latina”, 166.

41. A. Capavip, “Historia del Magisterio Episcopal Latinoamericano”, 183.
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la liberacién temporal y la liberacién eterna no se separan”.” “La libe-
racion integral de toda esclavitud, precisamente por ser integral, inte-
gra el mensaje escatolégico de la salvacidn final ‘en el Reino’. La Igle-
sia debe, por lo tanto, trabajar por la liberacién integral del hombre y
de la comunidad humana de los pueblos”.” Este proceso de encarna-
ci6n en el hombre y su historia exige una mirada atenta a los signos de
los tiempos para poder interpretarlos y descubrir en ellos el plan divi-
no de salvacién.

En una apretada sintesis, podemos afirmar que Medellin quiere
ofrecer “una visién global del hombre y de la humanidad, y la visién
integral del hombre latinoamericano en el desarrollo” (Documentos
Finales, Mensaje, 9). La Iglesia, como parte del ser latinoamericano en
medio de sus cambios y transformaciones, estd llamada a penetrar e
iluminar todo este proceso con los valores del Evangelio (Cf. 7bid).

En este sentido, los Documentos Finales contribuyeron a una
genuina renovacion de la Iglesia y de la sociedad en el continente. Al
mismo tiempo, reconocemos que la desigualdad del texto en sus dieci-
séis documentos separados suscitd, en muchos casos, interpretaciones
o aplicaciones unilaterales de Medellin. De esta manera, por ejemplo,
algunas partes serdn referidas por los intérpretes a lo religioso-pastoral
y otras solamente en relacién a lo politico o social, a veces de modo
excluyente.

“Pero estas y otras contradicciones en el cuerpo documental —segin Héctor
Borrat— poco importan una vez que tomd forma el Medellin kerygmatico tras
una lectura selectiva, a menudo reducida a consignas y slogans, hecha por las éli-
tes catdlicas, sobre todo las sacerdotales, y algunos periodistas, desmembrando
el cuerpo y queddndose con las partes politicamente relevantes para la izquierda.
El Medellin ‘kerigmatico’ amputé de ambigiiedades al Medellin “historico’.
Levantd en alto su proclama basica: por la liberacion, contra el neocolonialismo y

el colonialismo interno. Y se quedd ‘kerygma’ en esa proclama”*

Dada la situacién compleja de América Latina que hemos indi-
cado (dependencia econdmica, dictaduras militares, diferentes ideolo-
glas, represiones y violaciones a los derechos humanos, etc.), no fue

42. J. ComsLIN, “Vinti Anos Depois”, 812.
43. 1. PALACIOS VIDELA, “El aporte original de América Latina al posconcilio”, 722.
44. H. BORRAT, “Las Iglesias y la metrépoli”, 41. Destacados del autor.

Revista Teologia ® Tomo LV  N° 127 « Diciembre 2018: 67-92 83



LUIS LIBERTI SVD - PABLO PASTRONE

siempre sencillo “mantenerse dentro de la ortodoxia a nivel doctrinal
ni dentro de la ortopraxis a nivel de las exigencias sociales de la fe”.*
En medio de esa coyuntura la reflexién y la praxis pastoral en el post-
Medellin se fue polarizando. Realidad que advirtié con claridad el
mencionado obispo Mc. Grath en estos términos:

“La controversia ha dado origen a libros, articulos y discursos sobre el tema de
la liberacién, en pro y en contra, lo cual ha ayudado a ir esclareciendo el tema,
y también a debates calurosos. Creo que a través de las problematicas, se han
expuesto posiciones extremas, que en vez de favorecer a una auténtica ‘teologia

de la liberacién’, le hicieron daiio, pero ha dado lugar a clarificar ideas claves.

Todo esto ayudé también a la preparacién de Puebla”.*

5. “S6lo mediante una plena efusion del Espiritu de Pentecostés que
purifica y transforma puede entenderse un hecho eclesial como el de
Medellin”

Luego de haber indicado algunas de las manifestaciones referen-
tes a lo social, politico, religioso y eclesial antecedentes y contextuales
a la Conferencia de Medellin, nos detendremos en la interpretacién e
interpelacidon que realizara un testigo significativo de esta conferencia,
tal como hemos anunciado en la introduccién del presente articulo.
Nos referimos a Mons. Eduardo Pironio, en tanto Secretario General
del CELAM vy luego Presidente del mismo.? Seleccionaremos algunas
de sus palabras y reflexiones pronunciadas entre 1969 y 1974. Quin-
quenio en el que pudimos reconocer tres entrevistas y dos articulos en
los cuales plasmé sus impresiones sobre la situacidn del continente, la
reforma emprendida a partir de Medellin y los desafios abiertos que
deberia atender la Iglesia en el continente.

De este modo, continuaremos nuestra propuesta temadtica sobre
el riel “situacién/signo de los tiempos-reforma y profecia”, espigando
en las expresiones propias de nuestro testigo. Pironio parece asociar la

45. A. Capavip, “Historia del Magisterio Episcopal Latinoamericano”, 195.

46. M. Mc GRraATH, “Algunas reflexiones sobre el impacto y la influencia permanente de Mede-
Ilin y Puebla en la Iglesia de América Latina”, 170.

47. Para mayores datos sobre la fecunda vida del Cardenal Eduardo Francisco Pironio,
véase: L. MoRENO, “Su vida, su testimonio de amor y fidelidad a Dios"”, Teologia 77 (2001) 43-97.
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realidad del continente con la respuesta de Medellin al afirmar que “ha
entrado en la Iglesia de América Latina un ‘espiritu nuevo’”.* También
lo hace percibiendo a Medellin como un Pentecostés, caracterizandolo
“esencialmente (como) un ‘acontecimiento salvifico’”.” Asume el
signo de Pentecostés como la fuente de la santificacién de los apdstoles
y de la creacién de una auténtica comunidad misionera.® Aniloga-
mente, Medellin “introduce en la Iglesia latinoamericana un ‘espiritu
nuevo’”.’' Més atin, “hubo fundamentalmente un espiritu nuevo”, al
que define en tres momentos internos para la Iglesia en el continente:
“insatisfaccidn, purificacién y recreaciéon”.® O bien implicindolo
esencialmente en tres hechos teologales: “conversién, comunién y
misién”.*

La relacién entre Pentecostés y Medellin serd constante y aun-
que la desgranemos en los items indicados, constatamos el sentido sin-
crénico de esta. Acerca de la situacién del continente latinoamericano,
Pironio reconoce que “la iglesia va sintiendo cada vez mds agudamente
el dolor de los pueblos y de los hombres oprimidos por la injusticia de
muchos y experimenta la necesidad de solidarizarse con su destino
para ofrecerles la riqueza de una salvacidn integral en Jesucristo, el
Sefior”.” La injusticia se evidencia en el subdesarrollo, la marginacién
y la dependencia que viven nuestros pueblos.*

Para el Siervo de Dios, la propuesta de la Iglesia asociada ala de
Cristo serd presentar la liberacion en el espiritu de las bienaventuran-
zas.”” El espiritu nuevo de Medellin, al modo del de Pentecostés, recla-

48. E. PIrRONIO, “Un ano después de Medellin”, reportaje de un periodista del diario “El Tiem-
po” de Bogotd a Mons. Eduardo Pironio, Secretario General del CELAM, 18/VIII/69, Criterio 1579
(1969) 625-626. 625.

49. E.PiroNIO, “El verdadero sentido de la Conferencia de Medellin”, Criterio 1603 (1970) 615-
616. 615.

50. Cf. Ibid.

51. Ibid.

52. E. PiroNIO, “A cinco afios de Medellin”, Actualidad Pastoral 68 (1974), 4-5.4. Destacados
del autor.

53. E. PIRONIO, “Un afo después de Medellin”, 625.

54. E. PIroNiO, “El verdadero sentido de la Conferencia de Medellin”, 615.

55. E. PIRONIO, “La Iglesia latinoamericana en la década del 70", segin monsefor Pironio”
(reportaje de la Cadena televisiva colombiana Toledar del 28 de marzo de 1970), Criterio 1594 (1970)
275-276.275.

56. Cf. E. PIrRONIO, “A cinco afos de Medellin”, 4.

57. Cf. E. PIrRoNIO, “El verdadero sentido de la Conferencia de Medellin”, 616.
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ma afrontar “el problema de la justicia’, intimamente vinculado con el
dela ‘paz’ continental”,” para realizar la reforma urgente y decidida de
las estructuras injustas. Vinculando “promocién humana” y “evange-
lizacién” —unos anos antes de Evangelii nuntiandi , Pironio sefiala al
respecto, la necesidad de revisar “los métodos pastorales y del com-
promiso evangélico de todo el Pueblo de Dios”.*” Y enumera como un
logro positivo de Medellin el esfuerzo por superar el dualismo entre
“Iglesia y mundo, fe y vida, naturaleza y gracia, evangelizacién y pro-
mocién humana, construccién del Reino de Dios y edificacién de la

ciudad terrena”.®

“La ‘situacién de pecado’ que los mismos Documentos de
Medellin han denunciado para todo el Continente”,* como conse-
cuencia de estructuras injustas, impiden el desarrollo integral del hom-
bre y de todos los hombres. Frente a ello dicho obispo recuerda que
de Medellin surge “una Iglesia auténticamente ‘servidora de la huma-
nidad’ (Pablo VI). Una Iglesia profundamente encarnada, preocupada

por el hombre pero fundamentalmente centrada en Cristo”.%

Ante la situacién latinoamericana marcada por la injusticia,
nuestro intérprete recoge las caracteristicas de la presencia y de la
misién de la Iglesia “auténticamente pobre, misionera y pascual”
(Documentos Finales 5,15), en las situaciones de cambios y transfor-
maciones aceleradas del continente.

Pironio, ante la “situacién de pecado”, reconoce que el “espiritu
nuevo” de Medellin entra en la Iglesia “invitando a la renovacién y a
la urgencia de la tarea”.® Una tarea comprometida en la historia y la
realidad del hombre y de los hombres, porque sobre la miseria y la
desesperanza, la tristeza y la resignacién, “amanecié una mafana
nueva, Cristo ‘Luz de las naciones’ (Lc 2,32)”.* La renovacidn de la
Iglesia tiene su fuente en el “espiritu nuevo” entregado por Cristo en
el Misterio pascual dondndose gratuitamente por amor al Padre y a los

58. E. PIRONIO, “Un afo después de Medellin”, 625.

59. Ibid.

60. Ibid.

61. bid, 626.

62. E. PIrRONIO, “A cinco anos de Medellin”, 4. Destacados del autor.
63. Ibid.

64. Ibid.
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hombres. “El continente latinoamericano mira a la Iglesia y espera. Y
la respuesta de la Iglesia es una sola: Cristo”.

Retomando la expresion de Lumen gentium 9, el entonces futuro
cardenal sefiala que la Iglesia de Jesucristo, “no deja de renovarse a si
misma bajo la accién del Espiritu Santo hasta que por la cruz llegue a la
luz sin ocaso”. Interpreta que “no se trata de una Iglesia originalmente
nueva como si antes hubiera sido infiel al Evangelio”.® Estd lejos de
cualquier fatalismo evangelizador y confia plenamente en el Espiritu
que purifica y renueva a la comunidad eclesial para que formule y con-
sume entre los hombres a Cristo resucitado: “Esto es esencial en 1a Igle-
sia que surge en Medellin: su identidad con Jesucristo. Lo cual supone

» 67

la progresiva transformacién en Cristo de todos los cristianos”.

En esta gradual asimilacién a Cristo, advierte que la Iglesia latino-
americana debe preguntarse qué es ella para el hombre de su tiempo, qué
significa su presencia, cémo responde a sus inquietudes y esperanzas,
c6mo realiza sus aspiraciones mas hondas, qué aporta de originalmente
novedoso al proceso de transformacién y cambio continental.*

Ante ello se ocupa consecuentemente de iluminar en qué consiste
una “auténtica evangelizacién”.” Esta, sin rebajar la tarea sacramental o
cultual, implica acentuar la funcién profética, ya que urge iluminar la fe,
madurarla y comprometerla con la vida.” A fin de alcanzar “la salvacién
integral del hombre y la promocién solidaria de los pueblos”, y sin
desaprovechar su perspectiva divina y escatoldgica, asi, la Iglesia latino-
americana se inserta en la historia y se encarna en el mencionado proce-
so de la novedosa transformacién del continente. De este modo, para
Pironio, la Iglesia siente como propio el compromiso de transforma-
cién, bajo accién del mismo Espiritu, en su esencia original.

Aunque la Iglesia latinoamericana alcance asimilar este proceso,
el “espiritu nuevo” la lanzari a distintos desafios y horizontes, que sin
menguar la eficacia de la gracia de Dios, le permitirdin no quedarse

65. E. PIroNIO, “En el Cristo vivo”, Vispera 9 (1969) 29-31.29.

66. E. PIroNIO, “El verdadero sentido de la Conferencia de Medellin”, 616.
67. Ibid.

68. E. PiroNIO, “En el Cristo vivo”, 31.

69. E. PIroNIO, “El verdadero sentido de la Conferencia de Medellin”, 616.
70. Cf. Ibid.

71. Ibid.
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tranquila en sus logros. Cuando se le pregunta sobre las exigencias mds
urgentes de Medellin, entre otras situaciones destacaba dos perspecti-
vas: Por un lado, la necesidad de vivir la pobreza “para sentirnos nece-
y alejarnos en la tentacién de ser “poseedores
absolutos de la verdad”.” Por otro lado, la exigencia de la unidad, a la
que califica de fundamental e impostergable, para que los cristianos
“busquemos juntos los caminos del Sefior y comprometernos juntos a

» 74

realizar la voz del Espiritu”.

sitados de conversién””?

Retomando la imagen del servicio expresada por el Papa Pablo
VI como figura de la Iglesia renovada por el Concilio Vaticano 11, Piro-
nio la apropia también a Medellin. Lo hace convocando a los hombres
de su tiempo a servir como “sencillos y ocultos servidores de Cristo. En
la medida en que Cristo viva plenamente en nosotros”.” Una vez mds
confirma que la auténtica salvacién sélo proviene de Cristo y de su Igle-
sia en tanto es sacramento de Cristo, el dnico redentor.”

El retorno y el anclaje en el “espiritu nuevo”, fruto del Misterio
Pascual, libra a la Iglesia de toda impaciencia o desaliento. Por ello “es
una Iglesia que sufre hoy una pasién desconcertante”” de cruz, aun-
que “envuelta en la gloria de la transfiguracion”.”® Es la Iglesia a un
mismo tiempo santa y necesitada de purificacién constante, en bus-
queda de renovacién y penitencia (Cf. Lumen gentium 8).

Por ultimo, mirando hacia adelante, Pironio avizora el peregri-
nar eclesial latinoamericano desde tres caracteristicas o dimensiones: la
esperanza, el compromiso con la liberacién plena del continente y la
identidad con Cristo. La primera caracteristica es iluminada desde la
Pascua, pues la gloria del Resucitado impide “dar la sensacidn de pesi-
mismo, tristeza o desaliento”.”” La segunda la vincula con la Palabra de
Dios y la Pascua: “la misién de la Iglesia, como la de Cristo es ‘quitar
el pecado del mundo’ y conducirlo a la plena libertad ‘con la que Cris-

72. Ibid.

73. Ibid.

74. Ibid.

75. Ibid.

76. Cf. E. PIroNIO, “En el Cristo vivo”, 30.

77. E. PiroNIO, “La Iglesia latinoamericana en la década del 70", 275.
78. Ibid.

79. Ibid.
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to nos liberd” (Gal 5,1)”.% La tltima dimensién es fundamentada,
seglin nuestro autor, en el hecho que la Iglesia goza de clara identidad
: S : . )
por su sacramentalidad trinitaria. Por lo mismo, “no puede reducirse
a una simple institucién humana ni medir con categorias exclusiva-
mente socioldgicas. La Iglesia es un misterio que puede ser (cabalmen-

» g1

te) entendido y aceptado desde la fe”.

Vamos ya concluyendo nuestra propuesta con el deseo de abrir y
continuar nuevos escenarios y horizontes de reflexion acerca de la II
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano. Como pudimos
notar con suma claridad, los testimonios de Pironio sobre Medellin enri-
quecen profusamente nuestra interpretacion de este importante aconte-
cimiento de la historia de la Iglesia en América Latina. El y sus colegas,
protagonistas y testigos de tal evento, han de seguir inspirando a te6lo-
gos, historiadores y otros investigadores, como fuente directa para el
estudio de este tema; y a laicos y pastores en la tarea evangelizadora -
sin anacronismos— en la actualidad latinoamericana. La respuesta de
Pironio a la pregunta: s América Latina estd aportando algo propio y espe-
cifico a la Iglesia Universal? puede favorecer una fecunda hermenéutica
de Medellin para la toda Iglesia, “sacramento salvifico en Cristo”:

“La unidad de la Iglesia universal vive de la riqueza original de las iglesias loca-
les. En ese sentido, Medellin ha revelado a la Iglesia universal que la Iglesia de
América Latina tiene algo propio que aportar. Al mismo tiempo, la Iglesia de
Latinoamérica ha comprendido su compromiso de interpretat, asumir y pro-
mover lo propio. Yo diria que esto propio y especifico de la Iglesia en América
Latina estd en intima relacién con la situacién peculiar del hombre latinoame-

ricano que debe ser liberado e integramente salvado”.®

Luis LIBERTI SVD - PABLO PASTRONE'
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80. Ibid.

81. Ibid.

82. E. PiroNIO, “Un aino después de Medellin”, 626.
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La obra misionera con los indigenas
y la constitucion nacional (1870-1873)

RESUMEN

El articulo enfoca la vieja “cuestién de indios y fronteras, que recrudecié en la segunda
a mitad del siglo XIX, desde la perspectiva de los proyectos misioneros que se inten-
taron concretar como alternativa a la simple solucién militar del conflicto. Poniendo
de manifiesto que la Iglesia ofrecié por entonces a la sociedad argentina una muestra
elocuente de su firme decisién de acompafiar la insegura y problemaitica suerte de las
comunidades indigenas, tendiéndoles una mano fraterna que abriera para ellas un
horizonte de vida nueva, donde la fuerza transformadora del cristianismo les permi-
tiera sobrellevar los dolores e infortunios infligidos.

Palabras claves: Aborigenes; Evangelizacion siglo XIX; Constitucién Nacional de
1853. Arzobispo Aneiros; Congregaciones misioneras; Pedro Marfa Pelichi; Marcos
Donati; Jorge Maria Salvaire; Campaiia al Desierto de 1879.

Missionary Work with the Indigenous
and the National Constitution (1870-1873)

ABSTRACT

This article focuses on the always controverted question about the native indians in
Argentina and the conflict around the borders, which became very strong in the sec-
ond half of the XIX century. The missions wanted to be an alternative to the militar
solution of the conflict. The Church had then the firm decision to protect the indians
in their struggle against the goverment and to show them a horizon of a new life, in
which the transforming strenght of cristianism could help them to carry on with their
lives in spite of the suffering they were going through.

Key words: Native indians; Evangelization in the XIX century; 1853 Argentina's con-
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stitution; Archbishop Aneiros; Missionary Congregations; Pedro Maria Pelichi; Mar-
cos Donati; Jorge Maria Salvaire; Desert Campaign of 1879.

Introduccién

Las tltimas décadas del siglo XIX constituyeron para la Iglesia
tiempos de grandes desafios pastorales, inéditos por su magnitud y por
la complejidad que ponian de manifiesto. Todos se relacionaban con la
nueva problemitica social y econdmica que caracterizaban el despertar
de la pujante Argentina moderna que a pasos agigantados marchaba
hacia la celebracién del Centenario de su independencia.!

El caricter apremiante de los mismos llevaron a que reaccionara
de inmediato en busca de respuestas valederas, no siempre ficiles de
encontrar y encauzar adecuadamente, que le permitieran salir del letar-
go en el que la habian sumidos los largos afos de la independencia y
de la organizacién nacional, donde apenas pudo sobrevivir a costa de
grandes esfuerzos.

Desde 1810 hasta 1853, afio en que se promulga la Constitucién
Nacional, la Iglesia arrastra varios males que lentamente debilitan su
vida, 2 modo de una dolorosa y persistente sangria: estd huérfana de
obispos, escasa de clero secular competente, sin posibilidades de nue-
vas vocaciones de remuda, empobrecida de religiosos mendicantes y,
sobre todo, carente de medios eficaces para afrontar el desarrollo de la
catequesis, la administraciéon de los sacramentos y las apremiantes
obras de caridad, cuyas deficiencias se acenttian tanto en los centros
urbanos como en la campaiia.

A partir de 1860, dichas carencias comienzan a subsanarse lenta-
mente con el restablecimiento del episcopado, la reapertura de los
seminarios y el arribo de numerosas congregaciones religiosas europe-
as (de varones y mujeres), que constituyen un elemento renovador del
dinamismo pastoral de la época. Sobre todo en el campo de las misio-

1. Estas pdginas recogen el contenido de una conferencia que en su momento pronuncié en
la “Céatedra de Pensamiento Cristiano” de la Universidad Nacional de La Plata (Argentina). El lector
puede ampliar la informacidn, resumida en esta ocasion, mediante la consulta del siguiente trabajo
de mi autoria: En los Toldos de Catriel y Railef. La obra misionera del Padre Jorge Maria Salvaire en
Azul y Bragado, 1874-1876, Buenos Aires, Ediciones Facultad de Teologia de la UCA, 2002.
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nes populares, la fundacion de escuelas y colegios, la atencién de los
hospitales, la creacién de parroquias y el socorro de los pobres y nece-
sitados. Se vuelve evidente que el nuevo empuje pastoral se hace pre-
sente no solo en las viejas ciudades coloniales, sino también, y de
manera particular, en el interior y en los incipientes pueblos que salpi-
can las extensas zonas rurales.

Los mencionados desafios reconocen varias causas, que se entre-
cruzan y potencian unas con otras, dando como resultado final la apa-
ricién de una problemadtica de orden politico, social y econémico, de
indole estructural, que dard origen en el futuro inmediato a la confor-
macién de una nueva realidad nacional.

Entre ellas cabe mencionar: el acelerado proceso de moderni-
zacién de la Argentina, resorte fundamental de todas las acciones
gubernativas de la época, segin lo propugna el liberalismo europeo
de cufio pragmitico y positivista; el desarrollo cientifico y técnico
que desplaza los viejos moldes que regian el desenvolvimiento de la
sociedad, abriéndose asi paso a nuevos enfoques de la problemaitica
humana; la necesidad de incorporar grandes espacios de tierra para la
produccidn agricola, donde el cultivo intensivo de los cereales, en
particular del trigo, asegure a la Argentina competir ventajosamente
en el mercado internacional; la inmigracién europea masiva, que
cambia lentamente la fisionomia de las ciudades y del mismo campo?;
y la imperiosa necesidad de ejercer a la brevedad la plena soberania
nacional sobre los desprotegidos territorios patagdénicos cuestiona-
dos por Chile, preocupacién que encontraba una agravante en las
relaciones amistosas y en los permanentes intercambios comerciales
en base al botin de los malones entre los indigenas de ambos lados de

la Cordillera de los Andes.?

La mencién de esta secular realidad humana las etnias o pueblos

2. La revolucion industrial introduce en la Argentina los grandes descubrimientos del
momento: el motor eléctrico y a explosion, el ferrocarril, el telégrafo, el teléfono, el fondgrafo, la
iluminacidn a gas y eléctrica, la fotografia, la fototipia, el hormigdn armando, los molinos harineros
y las camaras frigorificas, las maquinarias agricolas, etc. Véase, R. CorTés CONDE - E. GALLO, La for-
macion de la Argentina moderna. Buenos Aires, Sudamericana, 1967; y R. GAIGNARD, La Pampa
Argentina. Ocupacion — poblamiento — explotacion. De la conquista a la crisis mundial (1550-1930),
Buenos Aires, Solar, 1998.

3. J. L. RoJas LAGARDE, Incidentes Fronterizos con Chile durante la Guerra con el Indio. Bue-
nos Aires, edicion del autor, 1997.
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aborigenes de entonces nos permite desarrollar en detalles la temdtica
del presente articulo, que gira en torno a la valiente y creativa actitud
que asumio la Iglesia de entonces, al menos en los sectores més repre-
sentativos de la misma, respecto a la pastoral que debia implementarse
para dar respuesta satisfactoria a la integracién de este componente
poblacional al activo proceso de la definitiva organizacién del pais,
segtin la normativa constitucional de 1853.

1. La cuestion indigena de época

Precisamente los acontecimientos de actualidad mencionados
reavivaron el viejo debate sobre la “cuestion de los indios y la fronte-
ra”. El detonante principal fue la reanudacidn de los malones, tras la
finalizacién de la Guerra del Paraguay (1870), sobre las provincias de
Buenos Aires, Santa Fe, Cérdoba y San Luis, con sus devastadores
efectos sobre rancherios y estancias, y sus desgraciadas secuelas de
muertos y cautivos. En dichas zonas, la poblacién rural, sin contar
con medios defensivos adecuados y permanentes, vivia en permanente
zozobra, sabiendo que el peligro de las cruentas invasiones no eran
una imagen del pasado, sino una dolorosa realidad del presente, siem-
pre a la espera de ocasién propicia para sembrar la alarma y convulsio-
nar las desprotegidas fronteras.’

En esta oportunidad la polémica sacudié con fuerza a la opinién
publica, hasta alcanzar ribetes de nerviosismo generalizado entre los
habitantes de las campaias; y 16gica expectacion entre los jefes indige-
nas que comenzaron a avizorar tiempos dificiles para conservar la pre-
caria paz fronteriza. Incluso desperté comprensibles inquietudes en el

4. En 1870, Juan Cafulcura lanz6 dos grandes malones: en junio, sobre la incipiente pobla-
cién de Tres Arroyos; y en octubre, sobre la zona de Bahia Blanca, alzdandose con numerosos cau-
tivos y miles de cabezas de ganado. Y en mayo de 1872 organizo otra invasién que llego hasta San
Carlos de Bolivar, donde fue vencido por las tropas del General Ignacio Rivas. A partir de 1873, su
hijo Manuel Namuncura ofrece la paz. Pero los maldn es seguiran asolando poblaciones y estan-
cias (Carhué, Azul, Olavarria, Bragado, etc.). Las lanzas ranquelinas (Mariano Rosas y Baigorrita),
en cambio, fueron pacificadas por el tratado de octubre de 1872, que impidié que se desataran
grandes malones, aunque se verificaron algunos ataques menores bajo la guia de capitanejos alza-
dos, disconformes con la firma de tal compromiso.

5. Véase, R. PoGal, Politica seguida con el aborigen, Buenos Aires, Circulo Militar, 1975; y
Frontera Sur, 1872, Buenos Aires, Fundacion Nuestra Historia, 1998.
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seno de la misma Iglesia, deseosa de fomentar la incorporacién de la
misma poblacién indigena a la vida nacional por los carriles pacificos
de la evangelizacién y la promocién humana.

Esta preocupacién pastoral, de profunda connotacién humani-
taria que perseguia un objetivo bien preciso, pronto encontré adecua-
do eco entre algunos obispos y religiosos de la época. Por una parte,
advertir a la dirigencia politica de los dafios irreparables, y hasta trau-
miticos, desde el punto de vista social, que se seguirfan de implemen-
tares la pura “solucién armada”, mediante el avance del ejército nacio-
nal mds alld de las fronteras existentes, con la consiguiente ocupacién
violenta de los territorios en poder de los indigenas; y, por otra, pro-
poner como alternativa valida la urgente creacidn de espacios misione-
ros, que con el ripido otorgamiento y titularidad de tierras, vinieran a
asegurar los tres pilares fundamentales de dicho proyecto: capilla,
escuela y trabajo organizado. En concreto, una versién actualizada de
las viejas reducciones jesuiticas de la época colonial.

Fue asi que la vieja cuestién se formula ahora en un lenguaje
mucho mds polémico, contundente y agresivo que en los comienzos
de la organizacién nacional, cuando la recién sancionada Constitucién
fijaba como competencia del Congreso asegurar la paz de las fronteras
interiores y firmar tratados de paz con los indios que permitieran
alcanzar su consolidacién. Ademads de prestar apoyo moral y econé-
mico a las iniciativas encaminadas a favorecer su conversién al catoli-
cismo (art.67, inc.15).

Este nuevo lenguaje, en boca de amplios sectores de la poblacién
(en Buenos Aires, Santa Fe, Cérdoba y Mendoza), del que se hacian
eco las columnas de los diarios, constituia una muestra palmaria de
que la ocupacién militar del territorio pampeano- patagénica se impo-
nia como la soluciona mds adecuada y eficaz para poner punto final a
un problema que impedia al estado argentino alcanzar su definitiva
consolidacion interna, no obstante contarse ya con una constitucién
aceptada por todas las provincias.

Para muchos, entre los que se contaban notables politicos,
pujantes representantes de los intereses econémicos del momento,
conspicuos intelectuales y militares templados en las pasadas guerras,
habia llegado al momento de pasar, sin mis, de una politica “defensi-
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va” frente al indio, sostenida desde las diversas lineas de fortines, a la
politica “ofensiva” mediante el traslado de las fronteras las incursiones
rapidas para doblegar la resistencia de las tribus indémitas.®

En medio de este mundo humano, impregnado de antinomias y
paradojas histéricas, donde hubo vencedores y vencidos, la Iglesia
mediante capellanes, misioneros y parrocos se hizo presente en forti-
nes, tolderfas, pueblos y prisiones con el propésito de proclamar su
mensaje religioso y desplegar su obra humanitaria. Y, de este modo,
apaciguar los dnimos exaltados, encauzar las fuerzas o intereses encon-
trados, ayudar a cicatrizar heridas y rencores, promover la firma de
tratados de paz, comprometiendo a las partes a respetarlos y fomentar
la convivencia pacifica.

En este sentido, debian extremarse por todos los medios posi-
bles los recaudos para que la “cuestién de los indios” se resolviera,
tanto desde el punto de vista politico como militar, segin las exigen-
cias de la justicia y los compromisos contraidos, procurando alcanzar
soluciones que en sus efectos fueron lo menos dolorosas y traumaticas
posibles para las tribus que tarde o temprano quedarian doblegadas
ante el avance colonizador.

Estos motivos llevaron a la Iglesia, sobre todo en la persona del
arzobispo Federico Ledn Aneiros, a peticionar ante el gobierno nacional
el necesario apoyo moral y econémico para establecer misiones estables,
dentro o fuera de las fronteras existentes, que hicieran posible la conver-
si6n de los indigenas al cristianismo y su progresiva integracién por la
via pacifica a la nueva realidad que por entonces vivia el pais.

Desgraciadamente estos propésitos, a la vez, religiosos y huma-
nitarios, no se alcanzaron en su mayoria; y los pocos que pudieron
concretarse fracasaron por la precariedad de las circunstancias que les
habian dado vida. De ello fueron responsables las autoridades nacio-
nales, los jefes de las fronteras y los propios indigenas, cada uno segin
los alcances de sus propias responsabilidades y decisiones.

6. 0. D. GamBoNI, Adolfo Alsina. Gobernador de la provincia de Buenos Aires y Conquista-
dor del desierto, La Plata, 1989, 219-279; y A. LEVAGGI, Paz en la frontera. Historia de las relaciones
diplomaticas con las comunidades indigenas en la Argentina (Siglos XVI-XIX), Buenos Aires, Uni-
versidad del Museo Social Argentino,2000, 378-390.
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2. Los destinatarios de posibles misiones

De manera general, puede decirse que los potenciales sujetos de
la acci6n evangelizadora eran las etnias o pueblos de la gran llanura del
oeste de Buenos Aires y La Pampa; y los de la extensa Patagonia.” Los
cuales guardaban estrecho parentesco con el antiguo pueblo araucano
o mapuche que, mediante un largo proceso de emigracién desde el sur
Chile, ocup6 progresivamente una extensa parte del territorio argenti-
no, desde el sur de Santa Fe, Cérdoba, San Luis y Mendoza, hasta més
alld del Rio Negro, imponiendo su lengua y su cultura a las tribus
autdctonas con las que entraron en contacto. Dando asi lugar al fené-
meno de la “araucanizacién” de nuestra pampa.

En el caso que nos ocupa se trata de tres parcialidades, con
cuyos componentes los misioneros entraron en contacto antes o des-
pués de la Campana del Desierto (1879), gozando todavia de libertad
o convertidos ya en prisioneros: 1) puelches o gente del este que ocu-
paban el sur de la provincia de Buenos Aires: la regién limitada al
norte por el Rio Salado, y al este y sur por el litoral Atlintico. Fueron
en época cercana los indios de los caciques Juan y Cipriano Catriel, en
la zona de Tapalqué y Azul; 2) ranqueles o ranculches que ocupaban el
norte de la Pampa Central, el sur de San Luis y Cérdoba, distinguién-
dose las tolderfas de los caciques Mariano Rosas, Manuel Baigorrita,
Ramén Platero, Epumer Rosas y Guzmidn Llanquetruz, herederos
directo de las viejas dinastias de Painé y Pichuin; y 3) salineros o
mamiilches (“gente del monte”), de abolengo cordillerado (chileno,
zona del volcdn Llaima), que reconocian en el cacique Juan Calfucurd
su jefe supremo, cuyos dominios se extendian a una extensa zona bos-
cosa comprendida entre Carhué y el rio Chadileufu, y de Naicé al
Colorado. En la época de nuestro interés fueron los indios del cacique
Manuel Namuncurd, padre del beato Ceferino Namuncura.

Asimismo, algunas tribus menores o al menos, un buen nimero
de sus miembros, mantuvieron contactos con la accién misionera de la
época, si bien en cada caso las circunstancias y los resultados fueron
diversos. Se trata en concreto de los indios de los caciques José Maria

7. R. CasamIQUELA, ;Qué pueblos indigenas poblaron la Patagonia y La Pampa?, Puerto
Madryn, Fundacion Ameghino, 2007; y Los pueblos indigenas (etnias) del ambito pampeano-pata-
gonico, Viedma, Fundacion Meter Walas, 2008.
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Railef (araucano), con tolderias en la laguna “La Barrancosa” (Braga-
do-Olascoaga); Ignacio Coliqueo (araucano), en la Tapera de Diaz
(Los Toldos-Gral. Viamonte); Martin Rondeau (voroga) y Andrés
Raninqueo (voroga), en el Fuerte Mulitas (25 de Mayo); Vicente Catri-
nao Pincen (voroga), en Malal (La Pampa-Drto. Central); Tripailao
(voroga) y Manuel Grande (puelche), en Carhué; y, por dltimo,
Manuel Pichi Huinca (puelche), en Puén.

Resulta imposible establecer un cdlculo poblacional mds o
menos exacto del drea pampeano-patagdnica, por la sencilla razdn que
carecemos de fuentes especificas que trasmitan la necesaria informa-
cién (padrones, censos, registros, etc.). En el mejor de los casos, pue-
den manejarse cifras simplemente estimativas, del todo aproximadas,
en las que hay que suponer los consiguientes margenes de error. Asi,
por ejemplo, el Censo Nacional de 1869, en el ”Territorio Nacional de
la Pampa”, fija el total de la poblacién en unos 22.000 indigenas, con
unos 6.500 guerreros. Una estadistica razonable y bastante aproxima-
da a la realidad demogrifica que comentamos, podria ascender a
30.000 personas, incluidos caciques principales y menores, capitane-
jos, indios de lanza y familias (mujeres, nifios y ancianos).

Antes de terminar el quinquenio 1875-1880, la poblacién abori-
gen pampeana disminuyé en forma vertiginosa debido a los enfrenta-
mientos armados, a las ejecuciones, el hambre y el cautiverio, que
diezmaron las tribus de manera directa. A lo que se sumd, el flagelo de
la viruela, la tuberculosis, el alcoholismo y las enfermedades venéreas
que hicieron verdaderos estragos en tolderias y centros de detencién.

3. El precepto constitucional

El debate sobre la ocupacién del desierto” (mediante fuerzas
militares y colonos) y la incorporacién de sus seculares habitantes a los
canones de la “civilizacién”, actualizo de inmediato el reclamo de la
Iglesia (obispos, superiores religiosos, prefectos de misiones) sobre el
cumplimiento por parte del gobierno nacional de sus compromisos
con los indigenas, tal como lo prescribia la Constitucién de 1853.

En este sentido, las autoridades politicas no debian olvidar que
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la carta magna confiaba al Congreso de la Nacién una triple compe-
tencia en esta materia, que conllevaba, a su vez, obligaciones legislati-
vas concretas: “Proveer a la seguridad de las fronteras; conservar el
trato pacifico con los indios; y promover la conversién de ellos al cato-
licismo” (art.67, inc.15).

Por lo tanto, desde la perspectiva del patronato, dicha atribucién
debia ser entendida en términos de estricto “precepto” que obligaba al
gobierno nacional a respaldar moral y materialmente la obra misionera
mediante la promulgacién de leyes que le aseguraran a la Iglesia contar
con la asignacién regular de aquellos recursos econémicos indispensa-
bles para inaugurar nuevas corrientes de evangelizacién mds alld de las
fronteras militares, incapaces de contener ya las periddicas invasiones
provenientes del desierto. Al norte, reclamaba misioneros al Gran
Chaco; y en el centro del pais, el oeste de Buenos Aires y la inconmen-
surable Pampa que era el camino a la ignota Patagonia.

Pero desde este punto de vista nada se habia hecho desde la pro-
mulgacién de la Constitucién. El “precepto” todavia esperaba la ade-
cuada via legislativa que lo asumiera para que por medio del cristianis-
mo (método pacifico) la vida civilizada llegara a las lejanas toldarfas,
facilitando la paulatina integracién de los indigenas a la nueva realidad
nacional.

En tales circunstancias la opinién publica fue interpelada por la
palabra de algunos eclesidsticos, quienes peticionaron del gobierno y
de los fieles catdlicos la generosa colaboracién para dar comienzo a
nuevos emprendimientos misionales o para sostener los ya existentes.

Desde Salta se escuchd, en 1861, la voz apremiante de fray Pedro
Maria Pelichi, franciscano, reclamando ayuda en favor de las desoladas
misiones del Gran Chaco; y desde Buenos Aires, haciéndole eco, se
levant6 la voz de monsefnor Ledn Federico Aneiros, vicario capitular
del arzobispado, por muerte del arzobispo Mariano José de Escalada,
quien a partir de 1870 solicitard idénticos beneficios para las tribus
afincadas en territorio bonaerense y pampeano.

La exhortacién fray Pedro Maria Pelichi, prefecto apostédlico de
las misiones del Colegio Franciscano de Propaganda Fide de Salta
(1864), en favor de los indios del Gran Chaco (tobas, pilagds, abipones,
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mocobies, etc.) reconoce su origen en el estado de extrema miseria y
abandono en que se encontraban por aquel tiempo las diversas tribus,
a las que se debia evangelizar y civilizar mediante la aplicacién del
método pacifico, en base a la presencia permanente de misioneros en
ese inhdspito medio, dispuestos a testimoniar la fe cristiana mediante
la palabra y la vida evangélica.

Para dar cumplimiento a dichas inquietudes apostdlicas era
indispensable, como lo demostraba la experiencia, contar con un
medio idéneo que permitiera alcanzar los recursos humanos y econé-
micos que la obra demandaba. En este sentido nada mejor que promo-
ver la creacién dentro del dmbito de la Iglesia argentina de un “conse-
jo” o “asociacién” con la precisa finalidad de apoyar las misiones indi-
genas del Chaco tan necesitadas de socorros (las dos existentes y algu-
nas por crear). En este sentido habia que pensar con extremo realismo,
pues el éxito de la empresa quedaba de suyo supeditado al eco que la
propuesta pudiera despertar en las autoridades gubernamentales (loca-
les y de la Confederacién) y entre la feligresia catélica del pais.

4. Se implementa la politica ofensiva

La evangelizacion del Gran Chaco comenzd asi a encauzarse
gracias a la abnegada presencia, en medio de los indios, de los francis-
canos del Colegio de Propaganda Fide de Salta y a las ayudas materia-
les (dinero, ropas, viveres, etc.) aportadas regularmente por los distin-
tos consejos de la “Asociaciéon Catélico- Civilizadora”, diseminados
por el interior del pais a los que se sumaban algunos subsidios prove-
nientes de las autoridades gubernativas (provinciales y nacionales). La
suerte de estas misiones parecia por el momento asegurada, aunque
fuera en forma precaria.

Ocho anos después la misma preocupacion se hizo presente en
al dmbito de la arquididcesis de Buenos Aires, en cuya amplisima
jurisdiccién estaban asentadas numerosas tribus, desde la frontera
oeste hasta los umbrales de la Patagonia.

La pregunta era la misma. ;Cémo evangelizarlas? ;Cémo sal-
varlas a tiempo de la disgregacion en caso de que el gobierno nacional
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apelara a la accién militar directa para acabar con el continuo peligro
de los malones? ;Cémo contar con recursos humanos y econémicos
suficientes que permitiera a los misioneros llegar a las tolderfas?
¢Cémo lograr fundar pueblos o misiones estables donde pudieran ins-
talarse las tribus dispuestas a aceptar el mensaje evangélico?

Para la Iglesia bonaerense la inquietud cobré particula relieve
cuando el Congreso de la Nacion aprobd, el 13 de agosto de 1867, el
traslado de la frontera sur hasta los rios Negro y Neuquén (Ley N°
215). ¢Cudl seria la suerte que tal medida acarrearia para los indios? Al
respecto la orden de ocupacidn era terminante: «Se ocupard por fuer-
zas del ejército de la Republica la ribera del Rio “Nenguen” o “Neu-
quén” desde su nacimiento en los Andes hasta su confluencia en el Rio
Negro en el Océano Atlantico, estableciendo la linea en la margen sep-
tentrional del expresado rio, de cordillera a mar» (art. 1).5

Pero, a su vez el gobierno, como contrapartida, se comprometi6
formalmente ante la opinién publica a concederles a las tribus aquellos
recursos naturales y técnicos que en el nuevo espacio creado por el
avance civilizador vinieran a asegurarles su propia subsistencia y la
convivencia pacifica con los cristianos fronterizos.

En concreto se aludia al otorgamiento de tierras, donde las tolde-
rias serfan reubicadas a modo de “colonias” o “reservas”, para que sus
moradores se dedicaran a la prictica de la agricultura, la cria del ganado
y el desarrollo de las artesanias, medios idéneos para conseguir el fin
primordial de poner en paz al convulsionado desierto. Pero esto a con-
dicién de abandonar la vida trasumante y renunciar a la inveterada cos-
tumbre de malonear sobre estancias y poblaciones: “A las tribus néma-
des existentes en el territorio nacional comprendido entre la actual linea
de frontera y la fijada en el art. 1° de esta ley, se les concedera todo lo
que sea necesario para su existencia fija y pacifica” (art. 2).

8. Coleccion completa de Leyes Nacionales por el Honorables Congreso Nacional durante
los anos 1852 a 1917, Buenos Aires 1920, Il, 494-496. Sin embargo, la ejecucién de tal resolucion
quedod en suspenso hasta el 4 de octubre de 1878, momento en que el Congreso mediante la Ley
N° 947, asigndé al Poder Ejecutivo los fondos correspondientes (1.600.000 pesos fuertes) para el
traslado de la frontera en cumplimiento de la Ley N° 215 (Campana al Desierto del general Julio
Argentino Roca, abril de 1879). Entre tanto, durante el afo 1878 y comienzos de 1879, el ejército
nacional realizdé algunas campanas preliminares sobre las tolderias pampeanas, dando lugar a la
captura de algunos caciques con sus familias, quienes fueron llevados por seguridad a la Isla Mar-
tin Garcia. Véase R. PoGal, Frontera Sur, o. ¢, 121-146.
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A su vez, en cuanto al otorgamiento de las tierras (modo, lugar,
extension), la legislacion contemplaba diversas soluciones segtin fuera el
comportamiento de los caciques frente a la politica del gobierno en esta
materia. Si aceptaban voluntariamente la decisiéon del Congreso, la
extensién y los limites del territorio quedarian fijados por convenios
entre las dos partes. En caso contrario, tratindose de una tribu aislada,
lo dictaminaria en forma exclusiva el gobierno nacional, sin mediar con-
sulta alguna (art.3). Pero si la resistencia era ofrecida al unisono por la
totalidad de las tribus pampeanas, o por un buen ntimero de ellas, las
medidas compulsivas suponian no sélo el sometimiento militar, sino
también la expulsion de las mismas mds alld de la nueva frontera, vinien-
do a quedar de esta manera a merced del infortunio y la miseria (art. 4).

5. Iniciativas pastorales del arzobispo Aneiros

Al promediar el afio 1872, monsefior Federico Aneiros, por
entonces vicario capitular de Buenos Aires, preocupado por el cariz
que tomaba la politica con los indigenas, insistié ante las autoridades
y la opinién publica que el asunto de su conversion era de tal impor-
tancia, que no podia ser diferido por mds tiempo. Pero se lamentaba, a
la vez, porque ain el Congreso no se habia interesado en sancionar un
cuerpo legislativo que le asegurara a la Iglesia el necesario apoyo
(moral y econémico) para iniciar una obra apostélica sistemdtica con
los “indios pampas” en la jurisdiccidn del extenso Arzobispado.

Al respecto, el 12 de marzo, al enviarle al doctor Nicolas Avellane-
da, ministro de Justicia, Culto e Instruccion Publica, el informe sobre sus
actividades frente al arzobispado aproveché la oportunidad para darle a
conocer su inquietud misionera en favor de los indios apelando al cum-
plimiento del precepto constitucional: “La Iglesia deplora siempre con el
Gobierno y el pueblo las funestas invasiones de los indios salvajes y sus-
pira ardientemente por contribuir a cortar tantas desgracias con la Cons-

» 9

titucién Nacional que ordena su conversion al catolicismo”.

Con motivo de esta inquietud, ambas autoridades conferencia-

9. Libro de Notas, Secretaria del Arzobispado de Buenos Aires, ano 1872, 187. Véase, S.
CopeLLO, Gestiones del Arzobispo Aneiros en favor de los indios hasta la conquista del Desierto,
Buenos Aires, Imprenta Coni, 1945, 4-10; A. LAVAGGI, Paz en la Frontera, o. ¢, 390-405.

104 Revista Teologia ® Tomo LV ¢ N° 127 ¢ Diciembre 2018: 93-119



[LA OBRA MISIONERA CON LOS INDIGENAS Y LA CONSTITUCION NACIONAL (1870-1873)]

ron en el mes de julio, comprometiéndose el prelado a presentar a la
brevedad por escrito su pensamiento al respecto. En carta del 6 de sep-
tiembre de aquel afio (1872), dirigida al ministro Avellaneda, el vicario
propuso la creacién de un “consejo” o “asociacion” para las misiones,
iniciativa que el poder ejecutivo debia remitir de inmediato a las cdma-
ras para su correspondiente aprobacién.”

La argumentacién desplegada por Aneiros en este sentido estd
dirigida fundamentalmente a procurar convencer a las autoridades de
la conveniencia y oportunidades de su proyecto, para asi lograr alcan-
zar a la brevedad los apoyos politicos necesarios. Habia llegado enton-
ces para el prelado el momento de exponer ante el gobierno y la opi-
nién publica la sustancia 0 médula de su plan pastoral a favor de los
indios. Esto lo hizo con el propdsito de ofrecerle al ministro Avellane-
da, y por medio de él, al presidente Domingo Faustino Sarmiento, una
serie de datos histéricos y de informacién actualizada sobre las misio-
nes que demostraban fehacientemente no estar frente a ideas anacréni-
cas o trasnochadas, como algunos politicos e intelectuales pensaban,
sino ante un planteo religioso y humanitario posible de realizar con el
esfuerzo de la Iglesia y el apoyo de la sociedad.

Ante todo, el Gobierno debia reconocer que la preocupacién
por la conversién de los indigenas no era un asunto exclusivamente
religioso, sino a la vez un imperativo constitucional: “Por la Constitu-
ci6n Nacional- recuerda el Prelado-corresponde al Congreso propo-
ner la conversién de los indios al catolicismo (art. 67, inc.14). Luego
no es excusado de ocuparse de otra cosa que de la ejecucién de este
articulo tan constitucional como cristiano”."! Razén por la cual, el
Gobierno debia sentirse comprometido moral y juridicamente en la
cuestién; obligdndose a arbitrar los medios necesarios que permitieran
encontrar propuestas y soluciones al respecto.

De acuerdo con la mejor tradicién misionera europea y ameri-
cana, habia que intentar ganar pacificamente a los indios por medio de
la predicacién evangélica, pues “en la ley antigua como en la nueva, el

mundo se convirtid y salvo por las misiones evangélicas™."

10. Libro de Notas..., 203-205.
11. Ibidem.
12. Ibidem.
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Habia que evitar, dentro de lo posible, los recursos indiscrimi-
nados a la fuerza para someterlos. El impetu misionero de otras épocas
permaneci6 intacto y vigoroso, dando lugar al desarrollo de numero-
sas misiones evangélicas en todo el mundo. La Iglesia disponia de ins-
tituciones especificas que las alientan y promueven a nivel mundial,
como ser, la Congregacién de Propaganda Fide (con sede en Roma) y
el Consejo de Propagacién de la Fe de Lyon (Francia), incluyendo
publicaciones que periédicamente dan a conocer el desarrollo de las
mismas (coleccién de cartas, folletos, revistas, etc.), como es el caso de
los famosos Anales de la Congregacion de la Mision, publicados por
los «hijos e hijas de San Vicente de Padl», para divulgar sus emprendi-
mientos en Europa, América, Africa y Asia.

Dichos medios de promocién misionera cobraron vida en varios
paises americanos (Chile, Perd, México, Ecuador, Colombia), quienes
todavia poseen numerosas poblaciones aborigenes no evangelizadas.
Incluso, a nivel nacional, ya se cuenta con un folleto ilustrativo al res-
pecto, impreso bajo el titulo Relacion Historica de las Misiones del
Chaco, mediante el cual se divulgan los objetivos de la Asociacién
Catdlico - Civilizadora, creado al efecto de brindar apoyo (espiritual
y econdémico) a las misiones con las tribus radicadas en ese territorio.

Tales antecedentes histéricos, recreados con éxito en otras partes
del mundo a través de numerosas iniciativas contemporineas, no
hacen més que confirmar «la necesidad, conveniencia y posibilidad de
las misiones para la conversién de los indios» en el territorio nacional.

Por lo tanto, dentro del régimen de la caridad evangélica, éste es
el unico sistema que puede adoptarse como modo genuino de llegar
eficazmente al espiritu y al corazdén de los indigenas por medios paci-
ficos, suscitando asi el convencimiento y la persuasion necesarios para
abrazar la fe cristiana, y junto con ella recibir los beneficios del orden
social civilizado. Es cuestion “de inducir a los infieles al conocimiento
de Dios, y observancia de su ley en el cristianismo, en el hogar y en la
sociedad, con el mejor orden y gobierno posible. Obra dificil, lenta y

a la cual el cielo y la tierra deben concurrir”."

13. Ibidem.
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6. Eficacia del método

De la eficacia de éste método evangelizador han dado muestras
contundentes los primeros misioneros americanos, como fray Barto-
lomé de Las Casas, que “entre otras obras escribié una en que se pro-
puso probar ser dnico sistema adoptable para los indios el de persuadir
el entendimiento con razones y atraer suavemente la voluntad con la
virtud de la gracia y observar con ellos la justicia”."* Al que hicieron
eco en nuestras tierras, por ejemplo, san Francisco Solano; y los bene-
méritos jesuitas, que en el Paraguay y el norte del pais fundaron hasta
30 pueblos, donde convivian 93.000 indios, “con buena policia, con
hermosos templos, en que los neéfitos adquirian el conocimiento de
Dios, ejercian la agricultura, las primeras artes mecanicas, aprendian la
lectura, la musica y finalmente, el arte de la guerra, para defender su
libertad personal contra los traficantes de carne humana y las fronteras
de la patria, que el Gobierno les habia confiado, y que se perdieron
apenas ellos faltaron”.”

Hasta aqui los argumentos expuestos por el prelado con el fin de
conseguir que el gobierno nacional asumiera de una vez por todas su
compromiso constitucional con los indigenas, que evidentemente no
podia limitarse a firmar tratados de paz y a entregar periédicamente las
raciones y sueldos estipulados.

Obligaciones, por otra parte, no siempre cumplidas a tiempo, que
ofrecian propicia ocasién a los proveedores de frontera para alzarse con
pinglies ganancias. En este sentido debia tenerse muy presente que en el
incumplimiento de los tratados por parte de las autoridades nacionales
se escudaban los indios para justificar sus devastadoras invasiones.

La Constitucién en su letra y en su espiritu exigia algo mds. Era
cuestién de instrumentar a una politica con los indios basada en térmi-
nos de evangelizacién y desarrollo humano, que les facilitara a las tribus
superar paulatinamente el estado de postracién y abandono en el que se
encontraban: pobreza, ignorancia, vicios, atropellos, injusticias, etc.

¢ Qué hacer entonces para remediar tales males? Para Aneiros la

14. Ibidem.
15. Ibidem.
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respuesta era bien sencilla y estaba al alcance de la mano, siempre y
cuando la autoridad politica se sintiera interpelada y manifestara bue-
nas disposiciones al respecto, medios humanos y econémicos no iban
a faltar. Las circunstancias exigian que Iglesia y Gobierno asumieran
conjuntamente el problema, creando un espacio de mutuo didlogo y
de estrecha colaboracién.

En este sentido el prelado bonaerense, consciente de su grave
responsabilidad pastoral frente a la suerte de los indios pampas, se ade-
lanta a proponerle al ministro Avellaneda un principio de solucidn,
aconsejando crear un organismo encargado de estudiar la cuestion del
establecimiento de misiones y de arbitrar rdpidas medidas legislativas
que las hicieran realidad.

Por el momento pensaba en un organismo mixto en cuanto a la
composicién de sus miembros, con la presencia de representantes del
gobierno y del arzobispado, semejante en algunos aspectos al creado
por el franciscano José Maria Pelichi en Salta para favorecer la evange-
lizacién de los indios del Gran Chaco; si bien dejaba en manos de
aquél su institucion. Meses después, ante la falta de respuesta de parte
del ministerio, decidird crear un organismo colegiado puramente ecle-
sidstico que presidird en persona.

Pero no terminaban aqui las preocupaciones del vicario capitu-
lar. Restaba todavia decir en la carta una palabra sobre la apremiante
cuestién del personal misionero, componente esencial del proyecto,
sin cuya presencia era imposible pensar en establecer las misiones. ¢ A
qué sacerdotes confiar en concreto la evangelizacién de los indios
pampas? En este sentido habia que ser sumamente realistas. Por el
momento se carecia en el pais de personal idéneo a quien confiarle la
tarea y no debia olvidarse que el misionero no se improvisa. Este en
todos los casos requiere ser preparado convenientemente en institu-
ciones educativas espaciales, donde aprenda “los idiomas necesarios, la
historia, la geografia y [estudie] los mejores medios de obtener un
buen éxito”, como lo demuestra la experiencia europea y americana
con la creacidn de los colegios misioneros de Propaganda Fide.!*

Pero en el caso concreto del arzobispado de Buenos Aires, al no

16. Ibidem.
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contar lamentablemente ni personal misionero propio ni con recursos
educativos especificos, deberd pensarse en buscar el apoyo de alguna con-
gregacion europea dispuesta a colaborar en los comienzos de la obra.
Razén por la cual, serd competencia de la mencionada asociacién conse-
guir traer los misioneros mds utiles, costearle los gastos de viaje y propor-
cionarles vivienda en la capital hasta tanto marchen a territorio indigena.

7. Un consejo para la conversion de los indios

El ministro Avellaneda contest6 la peticién de Aneiros mediante
carta del 30 de septiembre, alegando existir un inconveniente de caricter
practico que impedia responder favorablemente a la misma. De hecho,
por el momento el gobierno no podia comprometer su cooperacion,
pues las cimaras (diputados, senadores), a quienes correspondia tratar el
asunto, entraban en receso el 30 de septiembre. No se trataba, por lo
tanto, segin él, de una respuesta definitiva. La solicitud habfa sido pre-
sentada simplemente a destiempo, razén por la cual el poder ejecutivo
se comprometi6 a ocuparse del tema en el préximo periodo de sesiones:
“Es [Ud.] sin embargo sensible -le dice-, que la préxima clausura de las
sesiones impida al PE. someter a la consideracion del Honorable Con-
greso, la comunicacion de S.S. pero lo hard en las préximas, llamando
especialmente su atencidn sobre este grave asunto».”

Aneiros, por su parte, respondié de inmediato desde la ciudad
de Mercedes (Bs. As.), donde se encontraba en razén de una visita
candnica, lamentando que las cimaras no hubieran podido atender su
pedido, sobre todo teniendo en cuenta que la conversién de los indios
era una cuestion de antigua data y de tal importancia que no se la podia
diferir por mds tiempo. En este sentido el ministro debia reconocer
que bajo ningtin aspecto se habia elevado a su consideracién ninguna
peticién nueva.

En este sentido, la autoridad eclesidstica se limitaba simplemente
a insistir sobre la necesidad de dar justa satisfaccion a un viejo reclamo
constitucional, sobre cuyo tratamiento existian varios antecedentes

17. Archivo de la Secretaria del Arzobispado, en Legajo El Arzobispo Aneiros y la conversion
de los Indios, en S. COPELLO, 0. ¢, 6.
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(notas, entrevistas, proyectos, etc.) los cuales se remontaban incluso a la
época del arzobispo Escalada. Pero para desgracia de los indigenas, nin-
guna de estas gestiones habia prosperado. Motivos mds que suficientes
para que se lo expresara en orden a deslindar responsabilidades. De este
modo, el receso de las cimaras postergaba sin fecha fija el tratamiento de
la solicitud de Aneiros quien obligado por las circunstancias tuvo que
aceptar, no sin profundo pesar, que su iniciativa pastoral no prosperaria
si pretendia alcanzar el previo apoyo de las autoridades politicas.

¢Qué hacer entonces? ¢Quedar a la espera del lento accionar del
gobierno que en la prictica parecia desentenderse del problema?
¢Renunciar al proyecto y abandonar a los indios a su incierto destino? Ni
una cosa ni la otra. Los indigenas como los criollos estaban llamados a
incorporarse a la Iglesia, teniendo la autoridad eclesidstica que responder
por ello. Por tal razén, el prelado estaba dispuesto a no esperar la ayuda
del gobierno para dar vida a la “asociacién”, si con ello lograba apresurar
el descargo de su conciencia, como pastor que era de los indios, sobre los
cuales tenia que velar con idéntica caridad pastoral. Las actuales circuns-
tancias lo obligaban a tomar esta decision. Esta alternativa se la comunicé
de inmediato al ministro Avellaneda para no crear tensiones innecesarias.
Si bien debia confesar que a ciencia cierta todavia no sabia con qué
medios econémicos podia contar para iniciar la obra. Pero de cualquier
manera, con o sin la colaboracién estatal, estaba dispuesto a correr los
riesgos necesarios con tal de ver convertida en realidad, de una vez por
todas, el comienzo de la evangelizacién de los indigenas.

Decidido a dar tal paso, el 15 de noviembre (1872), escribi6 pri-
mero al papa Pio IX, comunicdndole su propésito de establecer misio-
nes entre los indios pampas que se encontraban en los confines de la
arquididcesis; luego al superior general de los Padres Lazaristas (resi-
dente en Paris), preguntindole con cudntos sacerdotes podia contar
para desarrollar las misiones; y al Presidente del Consejo Superior de
“Propaganda Fide” (sito en Lyon), pidiéndole consejo y oraciones.!

18. Libro de Notas..., 209. Dias mas tarde, el 22 de noviembre, les comunicé a los ministros
de Justicia y Culto de la Nacion (N. Avellaneda) y de Gobierno de la provincia de Buenos Aires
(Federico Pinedo) que el préximo 3 de diciembre procederia a constituir el anunciado “consejo” o
“asociacion” que velaria por los asuntos relacionados con la misidn entre los indios. Cursando al
dia siguiente (23) idéntica comunicacién al Cabildo Eclesiastico, solicitando de ese cuerpo la mejor
disposicidn a cooperar en tan grande obra y a concurrir al acto de la instalacion.
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Sélo restaba, entonces, designar a las “personas piadosas y
entendidas”, dispuestas a integrarse como miembros del referido con-
sejo. A tal efecto, monsefior Aneiros, el 25 de noviembre, cursé invi-
tacién a algunos candnigos, parrocos, superiores religiosos y a un
grupo de laicos destacados para que aceptaran el cargo de consejeros.
El consejo qued6 formalmente constituido en la misa solemne celebra-
daen la catedral el 3 de diciembre, fiesta de san Francisco Javier, patro-
no universal de las misiones. Ese mismo dfa monsefior Aneiros pro-
mulgé el reglamento y dirigi6 una carta pastoral a toda la arquididcesis
para promover la obra y pedir las oraciones de los fieles; y el 4 de
diciembre comunicé al gobierno la instalacién del mismo."”

Mientras tanto, con el paso de los meses el gobierno, segtin lo
prometiera, volvid a ocuparse expresamente del tema de las misiones
con la intencién de propone, al parecer, una solucién plausible mediante
la presentacidn al Congreso de un proyecto destinado a reglamentar el
art, 676, inc. 15 de la Constitucién Nacional. El ministro Avellaneda lo
hizo publico el 1° de Mayo de 1873, el presentar la memoria ministerial
correspondiente a ese afio.” En la misma insistia, dirigiéndose a los legis-
ladores, que el gobierno no podia postergar por més tiempo el plantear
al Congreso una solucién concreta al viejo problema de la incorpora-
cién de los indigenas a la nueva realidad nacional, que segtin la Consti-
tucién debia ser pacifica en cuanto al modo de implementarla y cristiana
en sus contenidos fundamentales, aludiendo al caricter eminentemente
humanitario y civilizador de la religién catélica.”

19. En dias posteriores los ministros Nicolds Avellaneda y Federico Pinedo, en sendas notas,
se encargaron de expresarle, que sus respectivos gobiernos (nacional y provincial) miraban con sim-
patia la iniciativa y estaban dispuestos a respaldarla dentro de sus posibilidades econdmicas. El regla-
mento era de caracter provisorio, para asi posibilitar la creacion del consejo y su inmediato funciona-
miento. Constaba de sdlo seis articulos, redactados en orden a fijar su composicién y atribuciones
especificas: se trataba de un organismo colegiado, exclusivamente eclesiastico en cuanto al origen y
procedencia de los miembros (sacerdotes y laicos); para “auxiliar” al prelado en todo lo atinente a la
conversion de los indios, mediante el consejo y asesoramiento en dicha materia; presidido por él o
por quien él designase; pudiendo reunirse a su peticion o a propuesta de algunos de los miembros,
siempre en el palacio arzobispal; asignandosele, ademas, como cometido especifico el buscar recur-
sos econdmicos destinados a financiar la obra misionera (S. CopPELLO, 0. ¢, 14-36).

20. Memoria al Congreso Nacional correspondiente al ano 1873 (Designacion para el Arzo-
bispado — Hechos Diversos — Misiones sobre los indios), en N. AVELLANEDA, “Escritos y discursos.
Memorias ministeriales (18767-1873), VIII, 387-392.

21. Analisis comparativo del proyecto del gobierno y las modificaciones que propuso el
arzobispo Aneiros, en J. G. DURAN, En los Toldos de Catriel y Railef, o. ¢, 107-118.
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8. Dificultades para conseguir misioneros

En el orden del dia de la primera reunién del Consejo (24 de julio)
figuraba tratar también el tema del personal eclesidstico destinado a la
evangelizacién de los indios: qué misioneros debemos ocupar y qué ins-
trucciones convenia darles. Ahora era cuestién de encontrar una orden o
congregacion religiosa que aportara los misioneros necesarios, cosa nada
ficil. En la Compaiifa de Jesus, otrora permanente fuente misional,
lamentablemente no podia pensarse. Desde su restauracion, en 1814, no
habia crecido lo suficiente como para distraer a sus miembros de las
obras fundamentales ya asumidas en diversos lugares del mundo, incluso
en Buenos Aires y el interior del pais.”? En idéntica situacién se encontra-
ban los antiguos misioneros mendicantes (franciscanos, dominicos y
mercedarios) a causa de las vicisitudes de la revolucién y, particularmen-
te, de la reforma rivadaviana, que en la practica casi los habia extinguido,
motivo por el cual debieron recurrir a las provincias europeas (espafiolas,
italianas y francesas) para repoblar sus antiguos conventos.”

Sin embargo, dentro del clero religioso de la arquididcesis era
posible alentar algunas esperanzas si se miraba a los religiosos recién
llegados de Europa, como el caso de los padres bayoneses (Padres de
Bétharram) o los lazaristas (Congregacién de la Misién), dos congre-
gaciones francesas con profundo carisma misionero.

La venida de los bayoneses obedecié a la necesidad de ofrecer
conveniente asistencia religiosa a las familias vasco-francesas estableci-

22. Los jesuitas regresaron a Buenos Aires el 9 de agosto de 1836, durante el gobierno de
Juan Manuel de Rosas, quien les entrego la iglesia de San Ignacio y el antiguo colegio adjunto. Con
la llegada de nuevos religiosos, algunos de ellos partieron hacia las provincias del norte, requeri-
dos por sus gobiernos, que solicitaban fundaciones y el consiguiente apostolado educativo y
misional (Cérdoba, Salta, San Juan, Catamarca, Mendoza, etc.). De Buenos Aires fueron expulsa-
dos por Rosas el 22 de marzo de 1843 (17 jesuitas no secularizados por considerarlos enemigos
politicos), cerrdandose las fundaciones del interior en 1848; si bien quedaron en el pais algunos
padres sin formar comunidad o secularizados. En octubre de 1856 fueron readmitidos por gestio-
nes de monsenor Mariano de Escalada, obispo de Buenos Aires (con la anuencia del gobernador
Pastor Obligado), llegando desde Montevideo tres jesuitas para hacerse cargo del Seminario Con-
ciliar (Iglesia de Regina Martyrum); y en 1868 abrieron el Colegio del Salvador de tan honda trayec-
toria educacional. Del mismo modo fueron readmitidos en Cérdoba desde 1852 (por el gobernador
Manuel Lépez), pudiendo instalarse recién en 1862, afio en que también lo hicieron en Santa Fe.

23. Asimismo en el caso de los franciscanos, se encontraban comprometidos en la evange-
lizacién del Gran Chaco (Colegios de Propaganda de Salta y San Carlos) y del sur cordobés (Colegio
de Rio IV).
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das en el pais. Ocho misioneros, bajo la direccién del padre Diego
Barbé, llegaron a Buenos Aires el 4 de noviembre de 1856. La obra
principal y mds meritoria de los bayoneses fue la fundacidn del colegio
San José el 19 de marzo de 1858, apostolado que se prolongé en la
campafia bonaerense mediante la predicacién de misiones populares.

Los lazaristas arribaron al pais el 15 de septiembre de 1859: dos
sacerdotes, los PP. Antonio Laderreire y Francisco Malleval, como
capellanes de las primeras doce Hijas de la Caridad (Hermanas Vicen-
tinas) dedicadas a la obra hospitalaria.* ¢ Aceptarian ellos un posible
ofrecimiento? Eso estaba por verse, aunque a esta altura de los acon-
tecimientos, Aneiros ya habia obtenido una respuesta, como veremos
a continuacion.

La aceptacién por parte de los bayoneses debia descartarse por
carecer de religiosos suficientes, aunque en algiin momento se pensé en
ellos como personal apto para tal fin. Razones no faltaban, pues ademds
de las exitosas misiones rurales, algunos sacerdotes habian intentado
establecer una misién en la tribu de Cipriano Catriel (Azul), pero sin
éxito.” En cuanto a la imposibilidad de aceptar la obra por falta de sacer-
dotes, Aneiros ya tenfa una prueba fehaciente cuando les ofrecié con-
fiarles el Santuario de Lujan, al cual renunciaron por esa razén.*

En cuanto a los lazaristas, los trdmites estaban mejor encaminados,
pues en 1872, tras algunas dudas, habian terminado por aceptar la aten-
cién pastoral del Santuario de Lujdn; y todo hacia suponer que también
asumirfan la misidn de los indios. El Arzobispo estaba seguro siempre y
cuando no ocurriera algin imprevisto de dltimo momento.”

24. Las religiosas fueron llamadas por la Municipalidad de Buenos Aires para la atencion del
Hospital General de Hombres (hoy Hospital de Clinicas), ubicado frente a la Iglesia de San Telmo.
El mismo contaba con una poblacién de 450 enfermos generales y 150 dementes.

25. En efecto, el aino 1861, los PP. Simén Guimon, Jean Baptiste Larrouy y Louis Harbustan
se trasladaron al lugar para establecer un primer contacto evangelizador debiendo enfrentar la
negativa del cacique, quien decidié postergarlo para mas adelante.

26. La resistencia a hacerse cargo de Lujan, en este caso, y por extensién de cualquier obra
con los indios , provenia de tres razones: carecer de personal suficiente; tener entre manos un cole-
gio de segunda ensefnanza (el San José en Plaza Miserere) que secundaba los pocos existentes del
Estado y prometia hacer mucho bien a la juventud; y haber sido llamados por monsefor Escalada
para atender principalmente a la numerosa colectividad vasco-francesa de la capital y sus alrede-
dores, por lo cual no debian alejarse mucho del centro de accién.

27. Con el correr de los anos la presencia de los hijos de San Vicente de Paul se incrementd
notablemente, tanto en la ciudad de Buenos Aires como en sus alrededores, si bien en los comien-

Revista Teologia ® Tomo LV ¢ N° 127 ¢ Diciembre 2018: 93-119 113



JUAN GUILLERMO DURAN

9. En camino a la mision de los indios pampas

Al promediar el mes de octubre de 1872, ante el desentendi-
miento manifiesto del gobierno en lo referente al problema indigena,
Aneiros resolvié afrontar la evangelizacidon por propia cuenta, apelan-
do solamente al apoyo moral y econémico que podia ofrecerle la feli-
gresia de la arquidiGcesis de Buenos Aires (oraciones y limosnas). Al
tomar esta determinacidn, por cierto valiente pero riesgosa en més de
un aspecto, decidié al mismo tiempo formalizar el ofrecimiento a los
lazaristas, poniéndose en contacto directo con el Visitador Provincial
y escribiendo personalmente a Paris. Esto dltimo lo hizo mediante
carta del 15 de noviembre, dirigida al superior general, Juan Bautista
Etiénne, tras saber las buenas disposiciones de éste a través de las con-
versaciones mantenidas con los Padres de Buenos Aires, fruto del con-
tacto epistolar con la Casa Central de San Lizaro. Al respecto, le inte-
resaba saber cudntos misioneros destinaria a la obra (y en esto se llevé
una desilusién, pues vinieron sélo dos), cuindo los podria enviar y en
qué condiciones (contrato).

La respuesta desde Paris lleg6 a principios de marzo de 1873. Es
de imaginar la ansiedad de Aneiros por conocer los términos de la con-
testacion, pues con ella se jugaba en gran parte la suerte de su benemé-
rita obra: iniciarla a la brevedad o postergarla sin fecha fija. Para su
tranquilidad la misma era afirmativa: la Congregacién aceptaba cola-
borar en la fundacién de una misién entre los indios, enviando por el
momento dos misioneros para dar comienzo a la obra. Este exiguo
ndmero puso cierta desilusion en el dnimo del prelado, pues a ese
ndmero habia que atenerse para dar comienzo al proyecto, si bien se
prometian refuerzos para mis adelante, en caso de que la tarea evange-
lizadora madurara convenientemente.?

zos debieron enfrentar serias dificultades provenientes de la incomprension puesta de manifiesto
por la prensa de la época y por algunos sectores politicos, adversos a su presencia (y a la de las
religiosas). Sin embargo, a medida que se incrementd el envio de personal desde Francia, pudieron
asumir con firmeza cuatro actividades pastorales de vital importancia para la arquididcesis: la aten-
cion hospitalaria (acompanando a las Hijas de la Candad), la tarea educativa (creando un colegio
secundario), la cura pastoral (en parroquias, capillas y misiones populares) y la futura misién de
los indios pampas.

28. Al respecto, el Superior General crey6 oportuno introducir dos observaciones en orden
a facilitarles el trabajo a los futuros misioneros: 1°) De acuerdo a las reglas de conducta fijadas por
San Vicente de Paul, es conveniente no dar a la mision de los indios una gran extensién (por pru-
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La firma de este contrato, que el P. Antonio Etiénne rubricé en
Paris el 3 de octubre de 1873, abrid a los lazaristas el inmenso campo
de mision entre los indios”. En un comienzo, éste quedé limitado a un
punto de la frontera sur: la poblacién de Azul, en cuyas cercanias habi-
taba la tribu pacificada del cacique Cipriano Catriel (puelches).

Restaba ahora esperar el desembarco de los dos primeros misio-
neros. Una serie de dificultades de tltimo momento, en cuanto a con-
seguir en Europa ese nimero, hicieron que arribara uno sélo, el P.
Femando Meister (alemdn), el 1° de noviembre de 1873%; al cual se
agreg6 de inmediato, el P. Jorge Maria Salvaire (francés), quien lo habia
hecho dos afios antes, el 24 de octubre de 1871, por entonces en el San-
tuario de Lujan. Asi, la Congregacién cumplia con la palabra dada a
Aneiros, ahora ya arzobispo de Buenos Aires: destinar dos misioneros
para los indios.

Conclusién

Fue asi que a fines de 1873 se contd con los medios necesario
para poner en marcha la misién de los indios pampas con el propésito

dencia), sino comenzar en un solo lugar, a manera de ensayo, hasta tanto los sacerdotes se aclima-
ten y la obra vaya creciendo; y 2°) Desde un comienzo, disponer todas los elementos necesarios
(instrumentos, recursos, etc.) de modo que los misioneros puedan sin preocupaciones materiales
entregarse a los trabajos que les conciernen, sin tener que distraerse en cuestiones ajenas a su
ministerio. Para instrumentar debidamente estos recaudos, se adjuntaba, asimismo, las bases de
un arreglo que parece el mas apropiado para asegurar el resultado de la empresa.

29. El mismo comprendia ocho clausulas, referidas a los compromisos asumidos por ambas
instituciones para dar vida a la mision de los indios. Monsefior Aneiros, por su parte, establecia en
el Arzobispado ‘Hifa compaiia de Misioneros de la Congregacion de la Mision” con tal fin, en un
local apropiado (a.1); comprometiéndose a pagar a cada misionero la suma de 1.500 $ m/c, por tri-
mestre adelantado (a.3); a solventar los gastos de instalacién de los mismos en el pais, desde su
llegada hasta el traslado al lugar de la mision (6.000 $ m/c, a.4); y asumir, asimismo, el manteni-
miento econdmico de la casa misional (alquiler, muebles, cuidado, personas de servicio, etc., a.5).
La Congregacion, por su parte, se obligaba a enviar a Buenos Aires dos misioneros, en el curso del
ano 1873, pudiéndose aumentar el nUmero de mutuo acuerdo(a.2); reconocia, a su vez, que los mis-
mos quedarian sujetos a la autoridad del prelado diocesano en todo lo concerniente al ejercicio del
ministerio sacerdotal (a.6); si bien, en cuanto religiosos (vida de comunidad), gozarian de completa
libertad para observar la disciplina interna de la Congregacién, al igual que lo concerniente a los
privilegios pontificios (a.7); pudiendo los mismos, dejar las misiones en forma voluntaria o a pedi-
do de la autoridad eclesiastica, siempre y cuando conste con antelaciéon un “preaviso” de ocho
meses, para dar a las partes tiempo suficiente de buscar soluciones apropiadas.

30. Con el P. Meister lleg6 otro lazarista aleman, el P. Pedro Stollemberk, pero fue destinado
al Colegio “San Luis”.
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de favorecer su incorporacidn pacifica a la realidad nacional: un instru-
mento apropiado para promoverla, el Consejo y un minimo de misio-
neros para iniciarla. Asimismo, venia a sumarse a su favor, en forma
por cierto inesperada, un cierto respaldo de las autoridades politicas,
mucho mds decisivo y con mayores garantias de cumplimiento en el
caso del gobierno bonaerense. Los repetidos reclamos, no siempre
atendidos a tiempo, terminaron por ser aceptados en parte; y las cons-
tantes incomprensiones, soportadas con paciencia, dieron paso a algu-
nos gestos de cooperacion.

¢Podia entonces el arzobispo estar seguro de haber alcanzado de
los politicos y de la opinién publica el apoyo necesario para el desarro-
llo de su obra, elogiada ahora por muchos? De ninguna manera. Anei-
ros era plenamente consciente de los limites de los respaldos y ayudas
conseguidos, pues en la “cuestién de los indios” se jugaban intereses
sectoriales muchos mds poderosos y decisivos que sus nobles preocu-
paciones religiosas y humanitarias. Los acontecimientos posteriores
no hardn mis que confirmar sus convencimientos y sospechas. Por lo
cual, en ese momento, hubiera podido con sobrada razén repetir las
palabras dichas tres meses antes al ministro Avellaneda: “No se me
oculta la gravedad de la empresa, cada vez mds dificil por multitud de
causas, pero mayor debe ser nuestra fe y esperanza”™'.

La constitucién del referido Consejo dio origen a algunos pro-
yectos misionales, todos ellos efimeros, pero de suyo elocuentes para
comprender que la via pacifica de integracion -a través de la evangeli-
zacién cristiana (capilla, escuela, cultivo de la tierra, cria de ganado,
promocidn de las artesanias, etc.)- resultaba posible, siempre y cuando
los indigenas la aceptaran y el gobierno nacional comprometiera su
decidida colaboracién. Lamentablemente ni una cosa ni la otra cobra-
ron realidad permanente.

Los mencionados proyectos, anteriores a la conquista del desier-
to de 1879, se llevaron a cabo en Villa Mercedes (San Luis) con algunos
capitanejos ranqueles, gracias a la obra del benemérito franciscano
Marcos Donati; en Azul, con parte de la tribu del cacique Cipriano

31. Una valoracion de la politica del gobierno sobre la cuestion indigena de época, en J. G.
DuURAN; Frontera, indios, soldados y cautivos. Historias guardadas en el archivo del cacique Manuel
Namuncura (1870-1880), Buenos Aires, Bouquet Editores, 2006, 687-699.
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Catriel y en Bragado con el resto de la tribu del cacique Melinao. La
otra estuvo a cargo del lazarista Jorge Maria Salvaire, quien afios mds
tarde fue el iniciador de la construccién de la Basilica de Lujan.

En consecuencia, la Iglesia entré en contacto efectivo con una
porcién muy disminuida de poblacién indigena, y en la mayoria de los
casos, desde 1878 en adelante, en circunstancias que condicionaron
fuertemente el quehacer pastoral en su misma posibilidad y alcances,
pues en realidad los misioneros se encontraron con hombres, mujeres
y niflos que mds bien parecian fantasmas, seres desarraigados de su
medio vital, quebrados psicolégicamente, empobrecidos y hambrien-
tos que vagaban por los campos, o que terminaban por entregarse
resignadamente al cautiverio en prisiones, cuarteles, casas de familias o
colonias agricolas.

Sin duda que la vieja cuestién de “indios y fronteras” que acaba-
mos de resefiar constituye un capitulo doloroso y olvidado de nuestra
memoria nacional, ain no cerrado adecuadamente, y que, por tanto,
conserva la vigencia de las deudas sociales pendientes que desde la his-
toria interpelan a la democracia argentina de cara al presente.

Pero, a su vez, es necesario reconocer que la Iglesia ofrecié por
entonces a la sociedad argentina una muestra elocuente de su firme deci-
si6n de acompanar la insegura y problematica suerte de las comunidades
indigenas, tendiéndoles una mano fraterna que abriera para ellas un
horizonte de vida nueva, donde la fuerza transformadora del cristianis-
mo les permitiera sobrellevar los dolores e infortunios infligidos. Esta
tarea que sigue desarrollando en la actualidad a través de la Comisién
Episcopal de Pastoral Aborigen de la CEA y de numerosos emprendi-
mientos de evangelizacién y promocién humana llevadas a cabo en
aquellas di6cesis donde las antiguas etnias permanecen firmemente esta-
blecidas, si bien en la actualidad con diversos indices de mestizacién.

Por tanto, en el presente caso, como en otras tantas encrucijadas
de la vida de los argentinos, la Iglesia ha dado sobradas muestras de su
profunda insercidn en los procesos histéricos, ofreciendo su mensaje
y acompafiamiento a todos los estamentos sociales, bajo diversas for-
mas de presencia y colaboracién que van més alld de los valores estric-
tamente religiosos, con el dnico propdsito de fortalecer el progreso
humano, la convivencia pacifica y la amistad social.
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Esta realidad innegable, que hoy necesita ser reconocida mis alld
de cualquier cuestionamiento ideoldgico, le otorga a la Iglesia en la
Argentina una posicidn histdrica siempre expectante, pronta a ilumi-
nar con sus palabras los derroteros de la sociedad, sobre todo cuanto
estdn en juego los intereses de los mds pobres y desvalidos, partes inte-
grantes y privilegiadas del bien comun de la Nacién, por cuyo bienes-
tar y promocién se debe siempre velar, sobre todo frente a las formas
actuales de postergacion y exclusion social. Al respecto, conviene
recordar aquellas sabias y siempre actuales palabras del beato Pablo
VI: “la Iglesia es experta en humanidad”, pues el Evangelio y su mile-
naria historia se lo han ensefiado.

JUAN GUILLERMO DURAN’
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FacuLTAD DE TEOLOGIA — UCA
Recibido 23.03.2018/Aprobado 15.05.2018
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La alegria pascual de la teologia en una Iglesia
en salida misionera

Una primera recepcion de la Constitucion Veritatis gaudium'

“Asi, el que siembra y el que cosecha
comparten una misma alegria” (Jn 4,36)

RESUMEN

En 2017 Francisco promulgé la Constitucién Apostdlica Veritatis gaudium sobre las
universidades y facultades eclesidsticas, que impulsa la renovacién de los estudios teo-
l6gicos. El titulo del documento, La alegria de la verdad, expresa el estilo kerigmatico
de su magisterio, que convoca al amor, la luz, la alabanza, el gozo. De san Pablo VI, el
Papa argentino tomo la consigna “la dulce alegria de evangelizar”, que marca su mini-
sterio pretrino. Nuestro gozo en Dios es misionero. Su nuevo documento parece lla-
mar a “la dulce alegria de hacer teologia”. El Decano de nuestra Facultad de Teologia
aproveché el discurso inaugural del afio académico de 2018 para hacer una primera
recepcién de las grandes lineas propone una recepcién de las grandes lineas del Proe-
mio de la Veritatis gaudium. Esta colaboracion presenta la vocacion teoldgica en clave
pascual, gozosa, evangelizadora. Un proceso de reforma de los estudios requiere, ante
todo, vivir la alegria de Jestis como el centro de una renovada mistica teolégica en una
Iglesia en salida misionera.

Palabras clave: alegria; Iglesia en salida; investigacién; misién; sinodalidad; teologia;
Veritatis gandinm

1. El texto es una reelaboracion actualizada del Discurso del Pbro. Dr. Carlos Maria Galli el
14 de marzo de 2018 en la Apertura del Aho Académico en la Facultad de Teologia de la Pontificia
Universidad Catolica Argentina.
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The paschal Joy of Theology in a Church on missionary
Departure

A first Reception of the Constitution Veritatis gaudium

"So the one who sows and the one who reaps
share the same joy" (Jn 4,36)

ABSTRACT

In 2017, Francis promulgated the Apostolic Constitution Veritatis gaudium on
ecclesiastical universities and faculties, which promotes the renewal of theological
studies. The title of the document, The Joy of Truth, expresses the kerygmatic style
of his teaching, which calls for love, light, praise, joy. From Saint Paul VI, the
Argentine Pope took the slogan "the sweet joy of evangelizing", which marks his
pretrine ministry. Our joy in God is missionary. His new document seems to call
"the sweet joy of doing theology." The Dean of our Faculty of Theology took
advantage of the opening speech of the academic year of 2018 to make a first recep-
tion of the main lines proposing a reception of the great lines of the Proemio de la
Veritatis gandium. This collaboration presents the theological vocation in a pas-
chal, joyful, evangelizing key. A process of reform of studies requires, first of all,
to live the joy of Jesus as the center of a renewed theological mystique in a Church
in missionary outing.

Key Words: Joy; Church in exit; Investigation; Mission; Synodality; Theology; Veri-
tatis gaudinm

En 2017 nuestra Facultad de Teologia inicié un proceso de escu-
cha y consulta sinodal ordenado a discernir juntos algunos caminos
para renovar nuestra misién evangelizadora. Entonces propuse avan-
zar hacia una facultad mas sinodal y una teologia mds profética.> Sino-
dalidad y profecia son dos claves para repensar la figura de la institu-
cién y los equilibrios en la teologia. El doble “mis” (magis) sefiala
metas que gufan las reformas en curso. Un cambio positivo es una
mutatio in melius (ST 1, 45, 1, ad 1lum). Un proceso reformador
requiere, ante todo, vivir la alegria pascual como el corazén de una
renovada mistica teoldgica. Esta meditacion se centra en la alegria pas-

2. Cf. C. M. GALL, “Una Facultad mas sinodal y una teologia mas profética. La Teologia y la
Facultad en una Ecclesia semper reformanda”, Teologia 123 (2017) 9-43.
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cual como una clave de hacer teologia acompanando el paso de una
Iglesia en salida misionera.

El 27 de diciembre de 2017 el Papa Francisco promulgé la Con-
stitucién Apostolica Veritatis gandium sobre las universidades y facul-
tades eclesidsticas, que actualiza la Sapientia christiana de san Juan
Pablo II. El titulo del documento, La alegria de la verdad, expresa el
estilo kerigmético del magisterio de Francisco, que convoca al amor, la
alegria, la luz, la alabanza, el gozo. El Papa expresa el gusto por la ver-
dad evangélica y mueve a renovar los estudios teoldgicos.

“Es un momento oportuno para impulsar con ponderada y profética determi-
nacién, a todos los niveles, un relanzamiento de los estudios eclesidsticos en el
contexto de la nueva etapa de la misién de la Iglesia, caracterizada por el testi-
monio de la alegria que brota del encuentro con Jesus y del anuncio de su

Evangelio, como propuse programiticamente a todo el Pueblo de Dios en la

Exhortacién Evangelii gandinm”?

Esta contribucién invita a pensar la alegria pascual del Evange-
lio para que impulse la teologia de la Iglesia en salida misionera.
Estructuraré el discurso en dos momentos. En el primero reflexiona-
ré a partir del Proemio del texto de la Veritatis gandium (VG P) y
presentaré la alegria del Evangelio que anima la renovacién de los
estudios. En el segundo meditaré sobre la alegria pascual en una teo-
logia que desea servir al Pueblo de Dios en la nueva etapa de su pere-
grinacién misionera.

Esta reflexion desea iluminar los pasos de nuestro camino insti-
tucional para vivir con mds plenitud el curso de los estudios teoldgicos
en una Iglesia evangelizada y evangelizadora. En cada seccién partiré
de un texto evangélico. El primero, tomado del himno de jubilo segin
san Lucas, muestra a Jesus rebosante de alegria en el Espiritu porque
el Padre se revela a los pequefios. El segundo une fragmentos de dis-
cursos de Jesus en el Evangelio de san Juan, en los que comparte su
gozo a los discipulos entre las aflicciones del mundo mientras el Espi-
ritu los guia en la Verdad completa.

3. FraNcisco, Constitucion Apostdlica ‘Veritatis gaudium’ sobre las universidades y faculta-
des eclesiasticas, Vaticano, Tipografia Vaticana, 2018, Proemio 1 (desde ahora VG P).
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I. La renovacién de la teologia en una Iglesia en salida misionera

“En aquel momento Jesiis se estremecid de gozo, movido por el Espiritu Santo,
y dijo: “Te alabo Padre, Serior del cielo y de la tierra, por haber ocultado estas
cosas a los sabios y a los prudentes, y haberlas revelado a los pequerios. Si,
Padre, porque asi lo has querido™ (Lc 10,21).

Este versiculo se encuentra en el corazon teoldgico del tercer
Evangelio. En él irrumpe la novedad escatoldgica de la paradoja cris-
tiana porque a través de Jesus, el Hijo tinico que conoce al Padre, Dios
quiere revelar su misterio - todas estas cosas - a los humildes. La expe-
riencia misionera de los setenta y dos discipulos, que vuelven conten-
tos y se reencuentran con Jesus, es un hecho que cambia la historia
segun el designio amoroso del Padre eterno. En su oracién, que es
expresion de su ser filial, Jests alaba a Dios, a quien llama Padre y
Sefior, porque el Salvador es el Creador.

La breve oracién combina la novedad y la intimidad de la invo-
cacion al Padre con el sefiorio y la majestad del agradecimiento al
Sefior. Sobre la base de la fuente Q (logia), Lucas desarrolla una teolo-
gia propia, distinta a la de Mateo, sefialando que Jests se estremece de
gozo por la accién del Espiritu. El contenido de la alabanza es el
mismo: el Padre ha ocultado estas cosas a unos y las ha revelado a
otros. Jesus se goza porque el conocimiento no esta reservado a la elite
intelectual de los que se sienten sabios, sino que se dirige de forma pri-
vilegiada a los pequefios, peor situados socialmente y menos instrui-
dos culturalmente. Esta palabra se entiende en un doble sentido, real y
figurado. El mensaje que introduce en la relacién familiar de Jesus con
Dios esta dirigido a los nifios, pobres, indigentes, que esperan todo de
Dios. La transformacion teoldgica tiene un correlato social, como
muestran los origenes cristianos. Esta devolucidn de la teologia al Pue-
blo de Dios alegra a los discipulos. Jests les dice: “Felices los ojos que
ven lo que ustedes ven” (Lc 10,23).* Esta bienaventuranza, desde el
corazén de la Buena Nueva, nos alcanza en el afio 2018.

4. Cf. F. Bovon, El Evangelio segtn san Lucas Il (Lc 9,51-14,35), Salamanca, Sigueme, 2002,
88-106. Matices entre Lucas y Mateo en A. MAcin, “El Reino de los Cielos revelado a los pequefos”,
en: V. FERNANDEZ; C. M. GALLI (eds.), “ Testigos y servidores de la Palabra” (Lc 1,2). Homenaje a Luis
Rivas, Buenos Aires, San Benito, 2008, 89-100.
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1968 es un afio simbdlico, en el cual hubo muchos hechos signi-
ficativos. En el dmbito secular sucedieron: el asesinato de Martin
Luther King en Menphis, la revolucién estudiantil simbolizada en el
mayo de Paris, la frustrada primavera de Praga, la masacre de Tlatelol-
co en México, el comienzo del fin de la guerra de Vietnam, el tema
Revolution en el album doble de los Beatles... De lo pasado en el espa-
cio eclesial, recordamos estos hechos: la primera jornada mundial de
oracién por la Paz, el Credo del Pueblo de Dios o Profesion de Fe de
Pablo VI que culminé el Afio de la Fe, la enciclica Humanae vitae y
las primeras reacciones de adhesion y de rechazo, la declaracién de
tedlogos de la revista Concilium, el inicio del primer reordenamento
de la Curia romana, la visita de Pablo VI a Colombia del 22 al 24 ago-
sto, la IT Conferencia general del Episcopado latinoamericano celebra-
da en Medellin, que san Pablo VI inauguré en la catedral de Bogota.

Medellin representa la emergencia de nuestra figura eclesial
regional. Si el mayo francés del 68 golped a la Iglesia en Europa, por-
que representd la contestacion de la cultura occidental de los afios
sesenta, el agosto / setiembre de Medellin es el 68 de la Iglesia latinoa-
mericana, porque configur6 la fisonomia peculiar y marcé la novedad
de la Iglesia latinoamericana postconciliar.’

De 1968 a 2018, la Iglesia de América Latina ha completado su
ingreso inicial, modesto y progresivo en la historia mundial. En 1963
Pablo VI continu la obra de Juan XXIII y en 1965 complet6 el Con-
cilio Vaticano II. Luego, fue el primer sucesor de Pedro que visité
América Latina porque llegdé a Bogotd, bajé del avidn, se puso de
rodillas y bes6 nuestra tierra. El 14 de octubre de 2018, durante la
asamblea del Sinodo de los Obispos dedicado a los jévenes, Francisco
canonizé a Pablo VI, a cuarenta afios de su muerte y durante una
asamblea del Sinodo de los Obispos. Uno vino de Roma - centrum
unitatis - a Bogotd; el otro fue desde Buenos Aires - del sur del Sur - a
Roma. El primer Papa latinoamericano canonizé al primer Papa que
visito América Latina.

5. Cf. C. M. GALL, “La actualidad del pequeno concilio de Medellin y la novedad pascual de
la Iglesia latinoamericana”, Teologia 126 (2018) 9-42; desarrollo ampliamente el tema en el libro La
alegria de evangelizar en América Latina. De la Conferencia de Medellin a la canonizacion de Pablo
VI (1968-2018), Buenos Aires, Agape, 2018.
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En 2014 Francisco canonizé a los papas Juan XXIII y Juan
Pablo I, y beatific6 a Pablo VI, mostrando su fina sabiduria para equi-
librar las polaridades eclesiales. En 2078 canonizé a dos figuras emble-
maticas que marcan la Iglesia latinoamericana. Uno, Giovanni Battista
Enrico Marfa Montini (1897-1978); otro, Oscar Arnulfo Romero y
Galddmez (1917-1980). Uno, Obispo de Roma de 1963 a 1978; otro,
Arzobispo de San Salvador de 1977 a 1980. El primero, maestro del
discernimiento, murié crucificado a su lecho de dolor en la fiesta de la
Transfiguracion del Sefior de 1978; el segundo, pastor, profeta y martir,
fue asesinado el 24 de marzo de 1980, mientras celebraba la Eucaristia
en el hospital Divina Providencia. Es un padre de la Iglesia contempo-
ranea.® Pablo VI lo nombré obispo en 1970. Ambos ejercieron sus ulti-
mos ministerios en el inmediato postconcilio, se asociaron a la Pascua
de Cristo y sufrieron la incomprensién durante décadas. De ambos era
amigo el cardenal argentino Eduardo Pironio, otro padre de la Iglesia
latinoamericana y, segin Carlo Martini, “una de las mayores persona-

» 7

lidades de la Iglesia del final del milenio”.

En 2018, la Constitucién La alegria de la verdad dispone la
renovacién de los Estatutos y los Planes de Estudio de todas las
facultades de teologia en la Iglesia catélica. En 2017, a partir de las
necesidades de nuestra Facultad y de la previsible promulgacién de
este documento, propuse iniciar varios procesos de revision de las
normas, servicios, carreras, proyectos y claustros. Estamos avanzan-
do en este camino con la mirada puesta en varias metas a alcanzar a
fines de 2019.

En esta hora, el Sefior resucitado nos sigue impulsando a testi-
moniar y anunciar la alegria del Evangelio del amor del Padre con un
renovado entusiasmo en el Espiritu Santo. En este camino evangeliza-
dor, las comunidades cristianas deben aprovechar el multiforme siste-
ma de estudios eclesidsticos que florecid a lo largo de los siglos y se
renovo en las dltimas décadas. En este marco institucional, histérico y
pastoral estamos llamados a renovar los estudios teolégicos.

6. Cf. J. SoBrINO, Monserior Romero. Testigo de la verdad, Buenos Aires, Ciudad Nueva,
2012, 229-230.

7. C. MARTINI, “Presentacién”, en: AA. VV., Cardenal Eduardo Pironio. Un testigo de la espe-
ranza. Actas del Simposio Internacional realizado en Buenos Aires del 5 al 7 de abril de 2002, Bue-
nos Aires, Paulinas, 2002, 7.
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1. Lectura diacrénica: del Concilio Vaticano II a la Veritatis gandium

El Concilio Vaticano II promovié la renovacién de la Iglesia y
de la teologia. El Decreto Optatam totius recomend6 una revision fiel
y creativa de los estudios (OT 13-22). Esa tarea culmind en la Consti-
tucién Apostdlica Sapientia christiana (SCh) dada el 15 de abril de
1979. Ella ayud? a perfeccionar la labor de las Facultades y las Univer-
sidades Eclesidsticas que se ocupan de la Revelacion cristiana y asi
colaboran estrechamente con la misién evangelizadora. Después de
cuarenta afios, el nuevo documento realiza una oportuna actualizacién
e incorpora disposiciones posteriores que acompafiaron el desarrollo
de los estudios académicos. Propugna con profética determinacién un
relanzamiento de los estudios teoldgicos en esta nueva etapa caracteri-
zada por el testimonio de la alegria que brota del encuentro con Jests
y el anuncio de su Evangelio.

La Exhortacién Veritatis gandium hace una relectura diacrénica
del valioso magisterio conciliar y pontificio. Destaca la Exhortacién
Evangelii nuntiandi y la Enciclica Populorum progressio de Pablo VI,
y la Enciclica Redemptor hominis de Juan Pablo II. El soplo profético
de Evangelii nuntiandi impulsé la evangelizacion de la cultura y de las
culturas. Esta finalidad pastoral resoné en el Proemio de la Sapientia
christiana, mantenido como Apéndice en la Veritatis gaudium.

“La misién de evangelizar, propia de la Iglesia, exige no sélo que el Evangelio se
predique en dmbitos geograficos cada vez mds amplios y a grupos humanos cada
vez més numerosos, sino también que sean informados por la fuerza del mismo
Evangelio el sistema de pensar, los criterios de juicio y las normas de actuacidn;
en una palabra, es necesario que toda la cultura humana sea colmada por el Evan-
gelio” (SCh P 1).

La Enciclica Populorum progressio jugd un papel decisivo en la
reconfiguracién de los estudios a la luz del Concilio. La ensefianza
social de Pablo VI subraya que el desarrollo de los pueblos debe ser
integral, es decir, “promover a todos los hombres y a todo el hombre”
(PP 14). Interpreta la cuestion social desde su fuente antropolégica y
desea que haya “pensadores de reflexién profunda que busquen un
humanismo nuevo, el cual permita al hombre moderno hallarse a si
mismo” (PP 20). Esta es una clave fundamental del magisterio de las
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enciclicas sociales que va desde la Laborem exercens, pasando por la
Sollicitudo rei socialis, a la Centesimus annus de Juan Pablo IL, y sigue
desde la Caritas in veritate de Benedicto XVI hasta la Laudato si’ de
Francisco.

Esta renovacién del humanismo nos ayuda a evangelizar una
época marcada por una enorme “crisis antropolégica” (LS 55) y
“socioambiental” (LS 139) en la que se juega la vida social y el modelo
de desarrollo. Este desafio requiere, en el ambito cultural de la forma-
cién académica y la investigacién cientifica, un compromiso conver-
gente que lleve a un cambio radical de paradigma e, incluso, “una
valiente revolucién cultural” (LS 114). La red de las Universidades y
Facultades eclesisticas puede hacer un aporte decisivo al proyecto de
un humanismo cultural.

2. Clave sincrénica: reformar los estudios en una Iglesia misionera

En la enciclica Landato si el sucesor de Pedro afirma que dirigi6
su exhortacién Evangelii gandium “a los miembros de la Iglesia en
orden a movilizar un proceso de reforma misionera todavia pendien-
te” (LS 3). Su programa es “la reforma de la Iglesia en salida misione-
ra” (EG 17) porque “la salida misionera es el paradigma de toda la
Iglesia” (EG 15). Ese paradigma evangelizador funda un suefo:
“suefio con una opcidén misionera capaz de transformarlo todo” (EG
27). Todas las estructuras eclesiales deben reformarse “para que se
vuelvan mds misioneras” (EG 27), lo que incluye las universidades
eclesidsicas, en especial las facultades de teologfa.

En mi discurso del afio pasado pregunté: ;Cémo es y debe ser
una Facultad orientada hacia la conversion misionera? La Sapientia
christiana ensenié que las facultades teolégicas se ubican en el marco de
la mision evangelizadora de la Iglesia (SCh Proemio I). ; Qué implica
un movimiento constante de conversion espiritual, intelectual y pasto-
ral al servicio del anuncio del Evangelio?

En 2018 la exhortacién Veritatis gandium mueve a renovar los
estudios en una Iglesia en salida: “lleg6 el momento en el que los estu-
dios eclesidsticos reciban la sabia renovacion que se requiere para cola-
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borar en la transformacién misionera de una Iglesia «en salida»” (VG
P 3). En el ambito de la ciencia teoldgica, nos pide renovar “la pasto-
ralidad de la teologia”, que despliega con lucidez y audacia la dimen-
sién o perspectiva pastoral en todas las disciplinas teoldgicas.

Para el Papa argentino, “la renovacién adecuada del sistema de los
estudios eclesidsticos estd llamada a jugar un papel estratégico” (VG P
3). Por cierto, ellos ofrecen lugares e itinerarios para brindar una forma-
cién teoldgica cualificada, lo que sirve al cultivo presente y futuro de la
razén en la fe y la fe en la razén. Ademds, tienen un valor estratégico
porque constituyen una especie de laboratorio cultural providencial en
el cual la Iglesia debe ejercitar la interpretacidn teologal y teoldgica del
acontecimiento de Jesucristo y ha de enriquecerse con la sabiduria del
Espiritu Santo que anima a todo el Pueblo de Dios, “desde el sensus fidei
fidelium hasta el magisterio de los Pastores, desde el carisma de los pro-
fetas hasta el de los doctores y tedlogos” (VG P 3).

Me pregunto si nuestras instituciones y cada uno de nosotros
somos conscientes y estamos dispuestos a jugar ese rol estratégico para
la evangelizacion de la cultura y la inculturacién del Evangelio. En su
texto programético Evangelii gandium, que traza el horizonte de pas-
toralidad para toda la Iglesia, el Obispo de Roma sefald el servicio
pastoral de la investigacion teoldgica:

“La Iglesia, empefiada en la evangelizacién, aprecia y alienta el carisma de los
tedlogos y su esfuerzo por la investigacidn teoldgica, que promueve el didlogo
con el mundo de las culturas y de las ciencias. Convoco a los teélogos a cum-
plir este servicio como parte de la misidn salvifica de la Iglesia” (EG 133).

3. Criterios para la renovacidn: del kerigma a la investigacién

En este horizonte novedoso del planteo académico, el Papa lati-
noamericano se pregunta:

“¢cudles deben ser los criterios fundamentales con vistas a una renovacién y a
un relanzamiento de la aportacién de los estudios eclesidsticos a una Iglesia en
salida misionera?” (VG P 4).

Entre muchos posibles, él enuncia y desarrolla solo cuatro criterios,
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que siguen las ensefianzas del Concilio Vaticano I1 y el aprendizaje hecho
por la Iglesia en el dltimo medio siglo. Los resumo en cinco simbdlicas:
kerigma, didlogo, inter — trans - disciplinariedad, red, investigacion.

a) Kerigma

“El criterio prioritario y permanente es la contemplacién y la introduccién
espiritual, intelectual y existencial en el corazén del kerygma, o la siempre
nueva y fascinante buena noticia del Evangelio de Jesus, que se va haciendo
carne cada vez més y mejor en la vida de la Iglesia y la humanidad” (VG P 4a).

La Iglesia estd llamada a centrarse en el tnico y doble centro
bipolar de la fe consitituido por Cristo y la Trinidad, o sea, en el cris-
tocentrismo trinitario que articula la historia de la salvacién.

“El kerygma es trinitario. Es el fuego del Espiritu que se dona en forma de len-
guas y nos hace creer en Jesucristo, que con su muerte y resurreccién nos reve-
la y nos comunica la misericordia infinita del Padre” (EG 164).

El corazén de la fe cristiana se puede sintetizar en dos textos
biblicos. El primero, de san Juan, anuncia: Dios es Amor (1 Jn 4,8). El
segundo, de san Pablo, ensena: lo mds importante es el amor (1 Co
13,13). Desde el corazdn palpitante del Evangelio, el Papa Francisco
estd dando a la Iglesia una teologfa, una espiritualidad y una pastoral
centradas en la revolucién de la ternura de Dios, Padre rico en miseri-
cordia (Ef 2,4), manifestada en el rostro glorioso de su Hijo Jesucristo,
muerto y resucitado, y comunicada en el Don del Espiritu Santo. Este
acontecimiento mueve a vivir y pensar el primado teologal del amor a
través de una teo-16gica de la misericordia.

Desde esta mirada gozosa al rostro de Dios revelado en Cristo,
desciende la “mistica de vivir juntos” (EG 87, 272). La Iglesia de la
Eucaristia, sacramento de caridad, estd llamada a impulsar la fraterni-
dad humana universal. De ah{ deriva la “dimensién social de la evan-
gelizacion” (EG 176), que incluye el proceso de escuchar en el corazén
y de hacer carne en la vida el clamor de los pobres y el grito de la tierra
(LS 2, 49). La Buena Noticia es que “Dios, en Cristo, no redime sola-
mente la persona individual, sino también las relaciones sociales entre
los hombres” (EG 178). Esta opcién debe impregnar la investigacion,
la ensefianza y la comunicacién de la verdad cristiana.
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La teologia ayuda pensar la fe con una inteligencia amorosa. En
2015, en su mensaje a nuestra Facultad en su primer Centenario, Fran-
cisco destac6 un punto central del pensar creyente. Pidi6

“superar este divorcio (de la teologia moderna) entre teologia y pastoral, entre
fe y vida, (que) ha sido precisamente uno de los principales aportes del Conci-
lio Vaticano II. Me animo a decir que ha revolucionado en cierta medida el

» 8

estatuto de la teologia, la manera de hacer y del pensar creyente”.

A mediados del siglo XX se planteé la necesidad de desarrollar
una “teologia kerigmética”, que deseaba superar la escisién entre la
especulacion y la predicacion que habia en la “teologia neoescoldsti-
ca”. Ese intent$ fracasé porque desdoblaba formalmente la nueva
disciplina de la teologia cientifica. Hoy vivimos en otro momento
marcado por la recuperacidn del kerigma en la teologia pastoral de la
Conferencia episcopal de Aparecida y en el magisterio kerigmético del
Papa Francisco, que expone el nicleo del Evangelio con una jerarquia
de verdades y virtudes.’

La generacién de los grandes maestros de esta Facultad de Teo-
logia procurd integrar mds y mejor - antes, durante y después del Vati-
cano II - la reflexidn teoldgica, la experiencia espiritual y la vida pasto-
ral. Esta busqueda configuré el estilo integrador de nuestra Facultad
durante medio siglo.

b) Didlogo

Un segundo criterio dado por la Constitucion es el didlogo a todos
los niveles, no como una mera actitud tictica, sino como una exigencia
intrinseca para experimentar comunitariamente la alegria de la Verdad y
profundizar su significado tedrico y sus implicaciones practicas.

Hoy la Iglesia estd llamada a promover una verdadera cultura del
encuentro (EG 239), cuyo motor es el didlogo en todos los niveles. En
su magistral enciclica Ecclesiam suam Pablo VI fue el primer Papa que
us6 la palabra “didlogo” y convocé a la Iglesia a proseguir el coloquio

8. Cf. Francisco, “Discernir y reflexionar en el aqui y ahora. Mensaje del Papa por el Cen-
tenario de la Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad Catélica Argentina”, L'Osservatore
romano, 4/9/2015, 12.

9. Cf. S. DianicH, Magistero in movimento. Il caso papa Francesco, Bologna, EDB, 2016, 15-33.
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de salvacién con el mundo. Para Benedicto XVI “la verdad es ldgos que
crea did-logos y, por tanto, comunicacién y comunién” (CiV 4). Sélo a
través del didlogo es posible caminar juntos en los estudios, o, como dice
el texto, experimentar comunitariamente la alegria de la Verdad.

El didlogo ofrece la oportunidad de adquirir nuevas perspectivas
en las cuestiones que analizamos y conversamos a nivel académico e
institucional. El didlogo cordial y racional, iluminado por la luz de la
fe, procura “un modo relacional de ver el mundo, que se convierte en
conocimiento compartido, visién en la visién de otro o vision comiin
de todas las cosas” (LF 27).

El criterio enunciado por Francisco segtn el cual “la unidad pre-
valece sobre el conflicto” vale en forma especifica para el ejercicio del
didlogo académico. Nos ayuda a compartir la diversidad de experien-
cias y de opiniones para aprender un modo de hacer la historia en un
dmbito donde los conflictos, las tensiones y los opuestos pueden
alcanzar una unidad pluriforme que engendra nueva vida, haciendo
posible el desarrollo de “una comunién en las diferencias” (EG 228).

Nuestras instituciones deben favorecer el didlogo con los cristia-
nos pertenecientes a otras Iglesias y comunidades eclesiales, y con
todas las personas que tienen otras convicciones religiosas o humanis-
ticas. De esto deriva un desafio de repensar y actualizar la organiza-
ci6n de las disciplinas y las ensefianzas impartidas en los estudios ecle-
sidsticos con esta intencionalidad especifica. La teologia, que es sabi-
duria y saber de la revelaciéon como didlogo de salvacion de Dios con
el hombre, cultiva una forma mentis dialogal capaz de conversar con
todos los saberes, ciencias y artes.

c) Inter/trans/disciplinariedad

El tercer criterio fundamental para renovar la ciencia teoldgica
es la interdisciplinariedad y la transdisciplinariedad ejercidas con sabi-
duria y creatividad a la luz de la Revelacién.

“El principio vital e intelectual de la unidad del saber en la diversidad y en el res-
peto de sus expresiones multiples, conexas y convergentes, es lo que califica la
propuesta académica, formativa y de investigacion del sistema de los estudios
eclesidsticos, ya sea en cuanto al contenido como en el método” (VG P 4c).
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Este principio teoldgico y antropoldgico, existencial y epistémi-
co, puede mostrar su eficacia, sobre todo, en los saberes sapienciales de
la filosofia y la teologia, y en su constante progresién circular, garan-
tizindoles cohesion y flexibilidad, organicidad y dinamismo." Puede
ayudar también al didlogo plural con y entre las ciencias, ante un
panorama fragmentado de los estudios universitarios y cierto pluralis-
mo relativista que debilita la fuerza de la razén.

En nuestras instituciones académicas se ha dado un novedoso
descubrimiento del principio de la interdisciplinariedad (EG 134). El
documento Veritatis gaudium pide que se lo cultive

“no solo en su forma «débil», de simple multidisciplinariedad, como planteo que
favorece una mejor comprensién de un objeto de estudio, contemplindolo
desde varios puntos de vista; sino también en su forma «fuerte», de transdiscipli-
nariedad, como ubicacién y maduracién de todo el saber en el espacio de Luz y
de Vida ofrecido por la Sabiduria que brota de la Revelacién de Dios” (VG P 4c).

Nuestra Universidad Catélica Argentina, en general, y esta
Facultad de Teologia, en particular, desde hace afios procuran caminar
hacia una mayor integracién del saber. En las reformas de los planes de
estudios de nuestras carreras queremos asumir con creatividad el des-
afio de lograr una visién mds organica de los estudios teoldgicos, filo-
séficos, pedagbgicos y humanisticos.

d) La red vy el poliedro

Un cuarto criterio surge de la necesidad urgente de crear redes
entre las instituciones académicas de la Iglesia que estdn en distintos
paises y continentes, y, también, con aquellas que se inspiran en dife-
rentes tradiciones religiosas y culturales. En la misma linea hay que

“establecer centros especializados de investigacién que promuevan el estudio
de los problemas de alcance histérico que repercuten en la humanidad de hoy,

y propongan pistas de resolucién apropiadas y objetivas” (VG P 4d).

Esta linea de cultura institucional se inserta en la etapa actual del
proceso de globalizacién del mundo. Desde mediados del siglo XX se afir-

10. Cf. C. M. GALLIl, “La ‘circularidad’ entre teologia y filosofia”, en R. FERRARA; J. MENDEZ
(eds.), Fe y Razon. Comentarios a la Enciclica, Buenos Aires, EDUCA, 1999, 83-99.
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m6 la tendencia a concebir “el planeta como patria y la humanidad como
pueblo que habita una casa de todos” (LS 164). La toma de conciencia de
esta interdependencia exige pensar un proyecto integral y solidario de
humanidad. En este proceso la Iglesia manifiesta su genuina catolicidad
cuando asume los dones de Dios dados a las culturas de los distintos pue-
blos y asi muestra “la belleza de este rostro pluriforme” (EG 116). Es el
rostro inculturado e intercultural del cristianismo en las culturas del
mundo contemporaneo. La Iglesia y la teologia experimentan en si mismas
y en su servicio evangelizador la polaridad tensional entre lo particular y lo
universal, entre lo uno y lo multiple, entre lo simple y lo complejo.

El Espiritu de Dios nos interpela a través de los nuevos signos
de los tiempos. La voz de Dios en las voces del tiempo invita a practi-
car una forma de conocimiento teoldgico de la Verdad y de la interpre-
tacién de la historia a la luz del misterio unico de Cristo. El modelo de
este pensamiento

“no es la esfera... donde cada punto es equidistante del centro y no hay dife-
rencias entre unos y otros”, sino el poliedro, que refleja la confluencia de todas
las parcialidades que en él conservan su originalidad” (EG 236).

El poliedro simboliza una unidad plural del pensar, también en
los saberes de la filosofia y la teologia, con todos los matices de la
riqueza de una verdad que se da, se recibe y se conoce en la historia.
La teologia, que aqui investigamos, enseflamos y publicamos, se
despliega en varias teologias y las teologias que hacemos, en la comu-
nién eclesial de la fe, enriquecen la teologia catdlica. De este modo,
colaboramos a desplegar una teologia poliédrica o pluriforme.

Una teologia profética, enraizada en la Palabra de Dios y nutrida
en la Tradicién de la Iglesia, acompaiia los procesos culturales y sociales,
en especial las transiciones dificiles del pais y del mundo. Francisco, en
su Carta a nuestro Gran Canciller, el Cardenal Mario Poli, escribié:

“En este tiempo, la teologia también debe hacerse cargo de los conflictos: no sélo
de los que experimentamos dentro de la Iglesia, sino también de los que afectan
a todo el mundo y que se viven en América Latina. No se conformen con una

teologia de despacho. Que las fronteras sean lugar de sus reflexiones”."

11. Cf. FRaNcisco, “Saludo del Papa Francisco al Cardenal Mario A. Poli con motivo del Cen-
tenario de la Facultad de Teologia”, Teologia 117 (2015) 10.
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e) Investigacion

Hay un desafio transversal que recorre los cuatro criterios. El
Papa lo presenta asi:

“al relanzar los estudios eclesidsticos se advierte la viva necesidad de dar un
nuevo impulso a la investigacion cientifica llevada a cabo en nuestras Univer-
sidades y Facultades eclesidsticas” (VG P 5).

Los estudios teolégicos deben transmitir una gramdtica de la fe
a distintas generaciones eclesiales, entre quienes nos situamos todos
aquellos que formamos esta comunidad eclesial académica. Pero no
debemos limitarnos a la tarea de la formacién personal, sino que debe-
mos elaborar paradigmas de pensamiento y de accién que sean fecun-
dos para anunciar el Evangelio en un mundo marcado por el pluralis-
mo ético, filosdfico y religioso. Esto exige una profunda mirada teolo-
gal y teoldgica y, también, la capacidad de disefiar formas de presenta-
cién de la religién cristiana en conversacién con los diversos sistemas
culturales. En el espiritu de una Iglesia en salida es indispensable crear,
fortalecer y conectar centros de investigacién y de didlogo.

“en los que estudiosos de diversas convicciones religiosas y diferentes compe-
tencias cientificas puedan interactuar con responsable libertad y transparencia
reciproca para entrar en un didlogo entre ellas orientado al cuidado de la natu-
raleza, la defensa de los pobres, la construccién de redes de respeto y de fra-

ternidad” (VG P 4d).

El Concilio Vaticano II proclamd la carta magna de la incultura-
cién teoldgica cuando convocé a indagar “por qué caminos puede lle-
gar la fe a la inteligencia teniendo en cuenta la filosofia o la sabiduria
de los pueblos” (AG 22b). En el postconcilio surgieron una variedad
de teologias inculturadas o situadas, pensadas desde situaciones con-
cretas y contextos determinados, como las varias corrientes de la teo-
logia latinoamericana y, en ella, de la incipiente teologia argentina.
Seguir por este camino requiere un aumento en la calidad de la inves-
tigacidn cientifica y un avance progresivo del nivel de los estudios teo-
16gicos y de las ciencias que se les relacionan.

La investigacién convergente entre especialistas de diversas dis-
ciplinas constituye un servicio cualificado al Pueblo de Dios y al
Magisterio. Los estudios teolégicos deben dar una contribucién inspi-
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radora para expresar el Evangelio de modo interpelante y real. El Papa
dice: “;Siempre ha sido y siempre serd asi! La teologia y la cultura de
inspiracidn cristiana han estado a la altura de su misién cuando han
sabido vivir con riesgo y fidelidad en la frontera” (VG P 5). Repitien-
do lo dicho en 2015, llama a hacer una teologia encarnada, hermenéu-
tica, concreta, dialogal.

“Las preguntas de nuestro pueblo, sus angustias, peleas, suefios, luchas y pre-
ocupaciones poseen un valor hermenéutico que no podemos ignorar si quere-
mos tomar en serio el principio de encarnacién. Sus preguntas nos ayudan a
preguntarnos, sus cuestionamientos nos cuestionan. Esto ayuda a profundizar
en el misterio de la Palabra de Dios, Palabra que exige y pide dialogar, entrar
en comunicacién” (VG P 5).

En esta linea investigativa, en 2017 refundamos el Instituto de
Investigaciones teologicas - ININTE, cuyas actividades vinculan a los
profesores y también alcanzan a los alumnos. Entonces fijamos dos
lineas de investigacién trienal sintetizadas en las palabras “misericor-
dia” y “sinodalidad”.

4. Experimentar comunitariamente la alegria de la Verdad

Estamos llamados a compartir la alegria de Jests en el Espiritu y
su alabanza al Padre porque la revelacion sigue alcanzando a los que
son, se saben y se sienten pequefios. El estudio teoldgico de la Palabra
de Dios por la investigacidn, la docencia, el didlogo, la interdisciplina-
riedad, la colaboracién y el servicio debe ayudar a experimentar comu-
nitariamente la alegria de la Verdad. Pero ¢qué significa compartir la
alegria de la verdad? Por cierto, es un alegrarse con los otros, comuni-
tariamente, en este caso, gozando de la Plenitud de la Verdad que habi-
ta en Cristo.

En el himno a la caridad, san Pablo ensefia que el amor “no se
alegra con la injusticia, sino que se regocija con la verdad” (1 Co 13,6).
La expresion jairei epi te adikia indica la actitud negativa de quien se
alegra cuando otro sufre una injusticia. La actitud de evitar esa falsa
alegria envidiosa debe ser complementada con otra, positiva: sygjaire:
te alétheia. Quien ama se regocija con la verdad, se alegra con el bien.
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La persona que quiere un bien para otro, o ve que al otro le va bien,
comparte su alegria y, ademds, participa del amor divino porque “Dios
ama al que da con alegria” (2 Co 9,7). El Sefior aprecia al que goza con
la felicidad del otro, compartiendo la alegria, porque “hay miés felici-
dad en dar que en recibir” (Hch 20,35). Hoy estamos invitados no sélo
a alegrarnos en verdad con los demis, sino también a buscar los cami-
nos para gozar juntos de la Verdad de Dios.

San Agustin medité sobre la verdad al reflexionar sobre el tiem-
po en el Libro X de sus Confesiones. En su reflexion sobre la memoria
expuso sobre la contemplacién de Dios que comienza en el tiempo y
serd plena en la vision cara a cara de Dios, en la que seremos plenamen-
te felices. En el capitulo XXIII de ese libro usa la frase gaudium de
veritate pues “la vida feliz es el ‘gozo de la verdad’”.

“La vida feliz es gozo de la verdad (beata vita, gaudinm de veritate), porque
éste es gozo de ti, que eres la verdad, joh Dios, luz mia, salud de mi rostro, Dios
mio! (Beata quippe vita est gaudium de veritate. Hoc est enim gaudium de te,
qui Veritas es). Todos desean esta vida feliz; todos quieren esta vida, la sola
feliz; todos quieren el gozo de la verdad (gaudium de veritate). He tratado
muchos a quienes gusta engafiar; pero a ninguno que quiera ser engafiado.
¢Dénde conocieron, pues, esta vida feliz sino alli donde conocieron la verdad?
Porque también aman a ésta por no querer ser engafiados, y cuando aman la
vida feliz, que no es otra cosa que gozo de la verdad (de wveritate
gaudinum), ciertamente aman la verdad; mas no la amarian si no hubiera en su
memoria noticia alguna de ella. ;Por qué, pues, no se gozan de ella? ¢Por qué
no son felices? Porque se ocupan mds intensamente en otras cosas que les
hacen mais infelices que felicidad les causa la vida feliz de la que solo guardan

un leve recuerdo”.?

Por cierto, para Agustin el gozo de la verdad es pleno en la
unién con Dios. Si Dios es la Verdad, la vida feliz estd en gozar de
Dios; si Cristo es la Verdad, la vida feliz es compartir el gozo de Cri-
sto. Si san Agustin pensé este misterio de forma personal y escatolé-

gica, hoy podemos extenderlo a la experencia comunitaria e histérica
de la Verdad que la teologia contempla en el tiempo de la fe.

12. SaAN AGusTiN, Confesiones X, XXIll, 33; texto castellano en Confesiones, Buenos Aires,
Colihue, 2007, 283.

Revista Teologia ® Tomo LV ® N© 127 ¢ Diciembre 2018: 121-158 137



CARLOS MARIA GALLI

IL. La alegria pascual de Cristo en nuestra teologia

“En la oracion de Jesis al Padre: «para que todos sean uno, como ti, Padre, en
mi, y yo en ti, que ellos también sean uno en nosotros» (Jn 17,21), se encierra el
secreto de la alegria que Jesis nos quiere comunicar en plenitud (Jn 15,11) por
parte del Padre con el don del Espiritu Santo: Espiritu de verdad y de amor, de
libertad, de justicia y de unidad” (VG P 1)

Jests es el Hijo amado del Padre “desde antes de la creacion del
mundo” (Jn 17,24). El ama a su Padre: “Yo amo al Padre y hago siem-
pre lo que es de su agrado” (Jn 14,31). El, “uno” con el Padre (Jn
17,22), da a conocer su Nombre: “para que el amor con que td me
amaste esté en ellos y yo también este ellos” (Jn 17,26). Mientras va al
Padre, El expresa que cuida a los suyos que estan en el mundo, “para
que mi gozo sea el de ellos y ese gozo sea perfecto” (Jn 17,14).

1. La alegria de Cristo, Evangelizador y Evangelio

“Como el Padre me amd, también yo los he amado a ustedes.
Permanezcan en mi amor... Les he dicho esto para que mi gozo sea el
de ustedes y ese gozo sea perfecto (Jn 15,9.11).

La alegria surge del encuentro con Cristo, “la gran alegria para
todo el pueblo” (Lc 2,10). Ella es un fruto de la contemplacién de la
fe que mira, escucha y toca al Verbo en la carne: “Lo que hemos visto
y oido...” (1 Jn 1,1). Brota de la comunién con el Padre y el Hijo en el
Espiritu (1 Jn 1,4). Es “gozo en el Espiritu Santo” (Rm 14,17), un fruto
del Espiritu (Ga 5,22).

La teologia que recibimos y damos, aprendemos y ensefiamos,
saborea la dulce alegria de Jesus. La Iglesia vive la alegria que brota del
don de la fe. El Papa argentino contintia al Papa alemdn, quien presen-
taba la feliz noticia del Evangelio como un gozoso si de Dios al ser
humano y la fuente de la alegria del creer, esperar y amar.” En la enci-
clica Lumen fidei (LF), compartida con su predecesor, Francisco

13. Cf. Benebicto XVI, “El camino de la alegria para evangelizar”, L'Osservatore romano,
1/4/2012, 18-20.
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mostré “la alegria de la fe” (LF 47) que, “como una lampara, guia nue-
stros pasos en la noche, y esto basta para caminar” (LF 57). Por cierto,
a veces la fe se parece a la luz radiante de un gran faro que cubre desde
lo alto el cielo, la tierra y el mar. Habitualmente se asemeja mds a la luz
de una pequeiia antorcha que acompaia y alumbra cada paso. Cuanto
mads oscura estd la noche, mis se nota el brillo de una pequeia llama.
También esto sucede en el itinerario teoldgico del claro-oscuro de la fe.
Padecemos sombras y gozamos luces al creer y meditar el Evangelio.
La oracién y el estudio nos ayudan a iluminar la inteligencia con el
don luminoso de la fe que piensa.

a) La alegria del Evangelio

Francisco invita a vivir “el corazén del mensaje de Jesucristo”
(EG 34). La Buena Noticia es “Jests, el Cristo, el Hijo de Dios” (Mc
1,1). Jesus es la alegria de los hombres. El mismo titulo de la Evangelii
gandium expresa la alegria que provoca la Buena Noticia. Esta es la
clave de una renovada mistica pastoral que puede acompafar una
nueva etapa de la evangelizacién (EG 1).

Podemos hablar de un tiempo de la alegria imbricado con el lla-
mado tiempo de la misericordia. Si el gozo siempre late en la comuni-
dad cristiana, en este periodo histérico marcado por el Vaticano II se
ha dado una mayor conciencia de la alegria en la vida cristiana. El ini-
cio simbolico de este kairds fue el discurso “Se alegra la madre Iglesia”
(Gaudet Mater Ecclesia) de san Juan XXIII al inaugurar el Vaticano II
en 1962. La Constitucién conciliar “Gozo y esperanza” (Gaudium et
spes), aprobada en 1965, es la Carta Magna sobre la alegria de la espe-
ranza. El Mensaje del Concilio a los Jévenes afirmé que, durante cua-
tro afios, la Iglesia hizo una “impresionante reforma de vida” para
“rejuvenecer su rostro” y responder mejor al plan de “Cristo, eterna-
mente joven”.

La voz del Concilio resoné fuerte diez afios después en dos
exhortaciones de Pablo VI en el Afio Santo de 1975. Su eco espiritual
sond en la exhortaciéon “Alégrense en el Sefior” (Gaudete in Domino:
GD) conocida en Pentecostés; su eco pastoral se oy6 en la exhortacion
postsinodal “El anuncio del Evangelio” (Evangelii nuntiandi: EN)
publicada el 8 de diciembre de 1975. Luego del “Papa de la sonrisa”,
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los otros papas hicieron reiterados llamados a vivir la alegria de la fe.
En 2013 Francisco dio su exhortacién programdtica “La alegria del
Evangelio” (Evangelii gandium). Las palabras simbdlicas alegria y
Evangelio provienen de los titulos de aquellos dos documentos.

Una clave hermenéutica de este pontificado estd en la alegria de
anunciar el Evangelio. En su discurso a la 36* Congregacion general de
la Compaiiia de Jests en 2016, Francisco destacé esta clave de su pon-
tificado: “En las dos Exhortaciones Apostdlicas - Evangelii
gaudinum y Amoris laetitia -, y en la Enciclica Landato si’, he querido
insistir en la alegria”."* Esta opcion es ratificada en la Constitucién
Apostdlica “La alegria de la verdad” (Veritatis gaudinm) de 2017 y en
la Exhortacién Apostdlica “Alégrense y regocijense” (Gaudete et
Exsultate) de 2018.

En su exhortacién programiética Francisco citd quince veces la
Evangelii nuntiandi del Pablo V1. El afirma que la Evangelii gaudium
es una sintesis actualizada de la Evangelii nuntiandi y el Documento
de Aparecida. Asi, actualiza el llamado a avivar la dulce alegria de
evangelizar.

“Conservemos la dulce y confortadora alegria de evangelizar, incluso cuando
hay que sembrar entre ldgrimas ... Sea ésta la mayor alegria de nuestras vidas
entregadas. Y ojald que el mundo actual ... pueda asf recibir la Buena Nueva,
no a través de evangelizadores tristes y desalentados, impacientes o ansiosos,
sino a través de ministros del Evangelio, cuya vida irradia el fervor de quienes
han recibido, ante todo en si mismos, la alegria de Cristo, y aceptan consagrar
su vida a la tarea de anunciar el reino de Dios e implantar la Iglesia en el
mundo” (EN 80).

Jorge Bergoglio meditd, predicé y escribié mucho sobre la dulce
y confortadora alegria de evangelizar. Ya lo hizo en la apertura de la
XV Congregacién provincial cuando era superior de los jesuitas
argentinos (8/2/1978). Al referirse a la falta de fervor misionero invité
a renovar la alegria.” En ejercicios espirituales predicados en diversas
épocas dedicé meditaciones al “gozo” del encuentro con Cristo y vin-
culf la alegria del Evangelio con la consolacién de San Ignacio de

14. Cf. FRAaNcisco, «Libres y obedientes», L'Osservatore Romano (edicion en lengua espano-
la), 28/10/2016, 7.
15. Cf. J. M. BErGOGLIO, Meditaciones para religiosos, San Miguel, Diego de Torres, 1982, 63-65.
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Loyola (EE 316) y el fervor apostélico de Pablo VI (EN 80), Entonces
gesto la frase: “nuestro gozo en Dios es misionero”.'* En 2006, en los
ejercicios predicados a los Obispos espaiioles, el cardenal Bergoglio
dio una meditacién titulada “el Sefior nos comunica el gozo de evan-
gelizar”.”

Aquellos textos preceden a la actuacién de Bergoglio en Apare-
cida, que insiste en la alegria del encontrarse con Jests y comunicar el
Evangelio. Los discipulos misioneros tienen la vocacién de compartir
el don del encuentro con Cristo por “un desborde de alegria y grati-
tud” (A 14). La evangelizacion nace del corazén agradecido del disci-
pulo ante la abundancia del amor gratuito. El Cardenal Bergoglio
quiso citar el texto de Evangelii nuntiandi 80 en la Conclusion del
Documento (A 552). En 2013 expres6 esta mistica de la alegria en su
intervencién en el Consistorio previo al Conclave. Tres veces cit6 la
frase de Pablo VI: la dulce y confortadora alegria de evangelizar. En
este marco, su proyecto de reforma misionera de la Iglesia brota de la
feliz noticia del Evangelio.”

b) La alegria de evangelizar

El primer Papa jesuita vincula la alegria a la consolacién. En el
discurso a la Compaiifa dijo:

“Ignacio, en los Ejercicios nos hace contemplar a sus amigos el oficio de conso-
lar, como propio de Cristo Resucitado (EE 224). Es oficio propio de la Com-
paififa consolar al pueblo fiel y ayudar con el discernimiento a que el enemigo
de la naturaleza humana no nos robe la alegria: la alegria de evangelizar, la ale-
gria de la familia, la alegria de la Iglesia, la alegria de la creacién [...]. Este ser-
vicio de la alegria iy de la consolacion espiritual arraiga en la oracién [...]. Prac-
ticar y ensefiar esta oracién de pedir y suplicar la consolacién, es el principal
servicio a la alegria. Si alguno no se cree digno (cosa muy comun en la pricti-
ca), al menos insista en pedir esta consolacién por amor al mensaje, ya que la
alegria es constitutiva del mensaje evangélico, y pidala también por amor a los
demds, para su familia y el mundo. Una buena noticia no se puede dar con cara

16 Cf. BErGoGLIO, Meditaciones para religiosos, 212; cf. 212-216.

17. Cf. J. M. BerGoaLIo, “La dulce y confortadora alegria de predicar”, en: El verdadero poder es
el servicio, Buenos Aires, Claretiana, 20132, 302-315; En El sélo la esperanza, Madrid, BAC, 2013, 77-84.

18. Cf. C. M. GALL, “The missionary reform of the Church according to Francis”, in: A. Spa-
DARO; C. M. GALLI (edited by), For a missionary reform of the Church. The Civilta Cattolica Seminar,
New York, Paulist Press, 2017,24-57.
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triste. La alegria no es un plus decorativo, es indice claro de la gracia: indica
que el amor estd activo, operante, presente [...]. En los Ejercicios, el “progreso”
en la vida espiritual se da en la consolacién: es el “ir de bien en mejor subien-
do” (EE 315) y también “todo aumento de fe, esperanza y caridad y roda leti-
cia interna” (EE 316) [...]. Esta alegria del anuncio explicito del Evangelio —
mediante la predicacion de la fe y la practica de la justicia y la misericordia —
es lo que lleva a la Compaiiia a salir a todas las periferias. El jesuita es un ser-
vidor de la alegria del Evangelio»."

Junto a la Evangelit nuntiandi, otro documento de Pablo VI
nutre la reflexion de Francisco sobre la alegria: la exhortacién Gaudete
in Domino (GD). Como vimos, el titulo de la primera exhortacién del
actual Papa redne dos palabras de los titulos de esos dos documentos
de 1975. El primer tema de la Evangelii gandium es “la alegria que se
renueva y se comunica” (EG 2-8). Su primera nota cita la exhortacién
del Papa Montini, que hizo una fenomenologia de la crisis de la alegria
al mismo tiempo que mostré el destino universal de ese don divino
(GD 22, EG 3). Su documento fue dado en el Afio Santo de 1975,
signado por la renovacién interior y la reconciliacién en Cristo. Fue
un himno a la alegria, “la alegria sobreabundante, que es un don del
Espiritu Santo” (GD 2). Realiz6 una peregrinacién a las fuentes de la
alegria para responder al deseo de felicidad que hay en todo corazén.
Enseii6 que la raiz de la alegria es el amor de Dios donado en su Hijo
y su Espiritu, que comunica su Felicidad. “En el mismo Dios, todo es
alegria, porque todo es don” (GD, Conclusién).

Manteniendo la continuidad biblico-espiritual con su predecesor,
Francisco se centra en la alegria de evangelizar. Su exhortacién reflexina
acerca de “la dulce y confortadora alegria de evangelizar” (EG 14-18).
Allf ensefia que el anuncio del Evangelio surge de la 16gica de la dona-
cién del amor de Dios que nos da una vida plena para compartirla. Es
un fruto de la memoria agradecida de la Iglesia: “La alegria evangeliza-
dora siempre brilla sobre el trasfondo de la memoria agradecida: es una
gracia que necesitamos pedir” (EG 13). La gratitud por el don recibido
se convierte en la entrega gratuita y dichosa de la fe. Ante la acedia indi-
vidualista y el pesimismo estéril, el Papa alienta “la alegria evangeliza-
dora” (EG 83), “que nada ni nadie nos podréd quitar” (EG 84). “La ale-
gria del Evangelio que llena la vida de la comunidad de los discipulos es

19. Cf. FRaNcisco, Libres y obedientes, 6.
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una alegria misionera” (EG 21). Es la “alegria que brota del encuentro
con Jests y del anuncio de su Evangelio” (VG P 1).

En la exhortacién Gaudete et exsultate (GEE) de 2018 Francisco
vuelve sobre dos actitudes espirituales que asocia de la mano de la tra-
dicién de san Ignacio de Loyola y del magisterio de san Pablo VI. Des-
arrolla cinco notas del estilo de vida al que Cristo nos llama hoy. En
ese contexto habla de la alegria y el sentido del humor (GEE 122-128)
y de la audacia y el fervor (GEE 129-139). Cita explicitamente al
ndmero 80 de la Evangelii nuntiandi y sefiala que Pablo VI “une inti-
mamente la alegria a la parresia” y “la alegria de evangelizar” con “un
impetu interior que nada ni nadie sea capaz de extinguir” (GEE 130).
La alegria es el gozo fervoroso del amor evangelizador.

2. La dindmica pascual de la alegria de Jesus

“En verdad, en verdad les digo que van a llorar y lamentarse; el mundo, en
cambio, se alegrara. Ustedes estan tristes, pero esa tristeza se convertird en
gozo. La mujer, cuando va a dar a luz, siente angustia porque le llegd la hora;
pero cuando nace el nifio ya no se acuerda de la tribulacion por la alegria que
siente al ver que un hombre ha nacido en el mundo. Por tanto, también ustedes
ahora tienen afliccion; pero los veré de nuevo y se alegrard su corazén con una
alegria que nadie les quitara” (Jn 16,20-22)

a) La alegria de la fe

La alegria de la Iglesia es la alegria de la fe en el Evangelio del
Cristo pascual. En la tltima cena Jests anuncia su partida y su retorno,
pero sus discipulos no lo comprenden (Jn 16,16-18). En verdad
(amén), les anticipa la transformacién que vivirdn cuando pasen de la
tristeza (lype) por su ausencia, a causa de la muerte, a la alegria (khard)
por su presencia como Resucitado. Jesds explica el duelo que ellos
sufrirdn con una pardbola acerca de los dolores de la parturienta por el
nacimiento de su hijo. La metifora ya habia sido empleada por Isaias
para describir un cambio de situacién en Israel por el paso salvador de
Dios (Is 66,7-10).% El cuarto evangelio toma una experiencia universal

20. Cf. X. LEON-DUFOUR, Lectura del Evangelio de Juan lll (Jn 13-17), Salamanca, Sigueme,
1995, 198-206.
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como el parto, pero resalta el protagonismo de la mujer y la novedad
del hijo. Mds all4 del contexto inmediato, que es la situacién pre-pas-
cual de inquietud de los discipulos, Jests anima a la comunidad post-
pascual, que vive en tiempos de afliccidn, y le asegura su victoria sobre
el mundo, que aleja el temor y comunica la paz (Jn 16,33). No se trata
de que los discipulos verdn a Jesus, sino que el Resucitado los verd de
nuevo y eso producird una alegria que nadie les podrd quitar. El gozo
es un don que Cristo da a los suyos, dejindose ver como el Viviente
(Jn 20,20).2

La paribola del parir y el nacer “se aplica, con ciertos rasgos ale-
gbricos, a la situacién de los discipulos durante la cena, pero a través
de ellos se extiende a los creyentes de todos los tiempos”.?? La muerte
y la resurreccién de Jesus son una clave hermenéutica para descifrar la
vida humana. Su pascua se compara a la comunicacién vital del parto.
Para llegar a la alegria del nacimiento del hijo hay que atravesar los
dolores del parto. “No es posible una cosa sin la otra”. »
tiana en el tiempo es un continuo parto de amor que, por medio de la

muerte, genera vida y causa alegria.

La vida cris-

“He ahi el estatuto de la existencia cristiana y muy en particular de la vida apo-
stélica. Esta, al estar animada por un amor apremiante al Sefior y los hermanos,
se desenvuelve necesariamente bajo el signo del sacrificio pascual, yendo por
amor a la muerte y por la muerte a la vida y al amor” (GD 111, 31).

El paso de la tristeza a la alegria es un signo de la Pascua de Cri-
sto en el cristiano, que siempre estd pasando de la muerte a la vida. No
es una sucesion lineal que supera la pena, sino un movimiento pascual
que atraviesa la existencia. La alegria no es sélo aquella que se siente
en la espera de una transformacion posible, sino la que surge de una
nueva presencia de Cristo en la comunidad de sus discipulos, gracias
al don del Pardclito, el Espiritu de la Verdad (Jn 16,2.12). Jests Resu-
citado hace que la tristeza se convierta en alegria, un gozo del corazén
que nadie puede quitar.

21. Cf. J. ZumsTeIN, El Evangelio segun Juan Il (13-21), Salamanca, Sigueme, 2016, 180-191.

22. L.Rwas, El Evangelio de Juan. Introduccion, comentario, teologia, Buenos Aires, San Benito,
2005, 432.

23. ZuwmsTeIN, El Evangelio segun Juan Il (13-21), 187.
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b) La alegria del amor

Dios es la Felicidad infinita y la Fuente de la alegria teologal.
Ella es el gozo de creer, esperar y amar. La fe nos introduce en la dini-
mica pascual del amor y de la alegria, uno de sus frutos.

Dios nos hizo para la vida, el amor y la alegria; no para la muer-
te, el odio y la tristeza. La alegria es una realidad derivada de otra y
supone un bien anterior. El motivo es lo primero, la alegria es lo
segundo. El motivo es un bien que uno ama. Uno se alegra porque lo
posee en la realidad del presente (lo goza al tenerlo), o en la memoria
del pasado (lo ha tenido), o en el futuro de la esperanza (desea tenerlo)
(ST II-11, 2, 6). Una mama se alegra por el hijo que tiene, o tuvo, o
espera. Ser amado por otro es un don que causa alegria; amar a otro
también causa alegria. El gozo se intensifica en el ser humano que
conoce y ama - posee, mejor, es poseido - por el Dios creido, esperado,
amado. El es la Verdad pura, el Bien supremo, la Felicidad plena (ST
II-11, 28, 1 y 4). La alegria surge de experimentar el amor de Dios en
Cristo, porque “Dios es Amor” (1 Jn 4,8.16). En nuestras casas y en
esta Facultad todos, mujeres y varones, experimentamos la alegria del
Amor de Dios.

Para santo Tomds de Aquino el gozo es un fruto interior de la
caridad derramada por el Espiritu en nuestros corazones (Rm 5,5; ST
II-11, 28-30). Si la alegria es un fruto del amor, la alegria misionera es
el fruto de la caridad evangelizadora, el gozo que se siente por comu-
nicar la Buena Nueva de Jests. El Papa lo expresa a partir de la dini-
mica del don que entrafia el amor.

“La alegria del Evangelio que llena la vida de la comunidad de los discipulos es
una alegria misionera. La experimentan los setenta y dos discipulos, que regre-
san de la misi6én llenos de gozo (Lc 10,17). La vive Jests, que se estremece de
gozo en el Espiritu Santo y alaba al Padre porque su revelacién alcanza a los
pobres y pequefios (Lc 10, 21). La sienten llenos de admiracién los primeros
que se convierten al escuchar predicar a los Ap6stoles “cada uno en su propia
lengua” (Hch 2,6) en Pentecostés. Esa alegria es signo de que el Evangelio ha
sido anunciado y estd dando fruto. Pero siempre tiene la dinimica del éxodo y
el don, del salir de si, del caminar y sembrar siempre de nuevo, siempre més
alld. El Sefior dice: “Vayamos a otra parte, a predicar también en las poblacio-
nes vecinas, porque para eso he salido” (Mc 1,38). Cuando estd sembrada la
semilla en un lugar, ya no se detiene para explicar mejor o para hacer mis sig-
nos alli, sino que el Espiritu lo mueve a salir hacia otros pueblos” (EG 21).
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El amor de Dios que sale de si es “el manantial de la accidn evan-
gelizadora. Porque, si alguien ha acogido ese amor que le devuelve el
sentido de la vida, ¢c6mo puede contener el deseo de comunicarlo a
otros?” (EG 8). El primer motivo para evangelizar es “el encuentro
personal con el amor de Jests que nos salva” (EG 264-267). “Sélo
puede ser misionero alguien que se sienta bien buscando el bien de los
demds, deseando la felicidad de los otros (Hch 20,35)” (EG 272).

¢) La alegria de la esperanza

La alegria de la Iglesia es la alegria de la esperanza. Nace de la
misteriosa unién con el Cristo pascual y se expresa en el lenguaje para-
dojal de esta antifona: Ave crux spes nostra. La cruz del Resucitado es
el manantial vivo de nuestra esperanza. Dios da la vida a través de la
muerte y hace cosechar entre cantos lo sembrado con ldgrimas. Eduar-
do Pironio, tedlogo de la esperanza y de los signos de los tiempos,*
decia que “la esperanza nos pone de cara a la Luz definitiva... La espe-
ranza ilumina las sombras provisorias - a veces dolorosamente oscuras
- de nuestro camino”.”

La marcha de peregrinos se sostiene en la alegria de poseer anti-
cipadamente las primicias de lo que se espera. Pareciera que se oponen
la alegria, gozo del bien presente, y la esperanza, deseo del bien futuro.
San Pablo supera esta tension cuando exhorta: alégrense en la esperan-
za (Rm 12,12). Se refiere al gozo de poseer un bien que hoy anhelamos
y maifiana disfrutaremos.

Por la esperanza teologal, el Dios deseado y llorado ya comienza
a ser poseido y gozado. Hace sesenta afios, al comentar la bienaventu-
ranza de aquellos que lloran (Mt 5,5; Lc 6,21.25), Lucio Gera escribié:
“en la esperanza pugnan las contradicciones; es poseer y no poseer;
llorar y reir por tanto”.* Son paradojas de la vida cristiana: el que llora,
rie; el afligido, siente consuelo; el humillado, es engrandecido; el que
sufre angustias de muerte, reencuentra la paz de la vida.

24. Cf. P. ETCHEPAREBORDA, “Monsefor Pironio, testigo y promotor de Medellin”, Teologia 126
(2018) 63-80.

25. E. PIroNIO, “Iglesia en esperanza”, en: Queremos ver a Jesus, Madrid, BAC, 1980, 263.

26. L. GERA, “Sunt lacrymae rerum” (1957), en: V. R. Azcuy; C. M. GALLI; M. GoNzALEZ (Comité
Teolégico Editorial), Escritos teolégico-pastorales de Lucio Gera. 1. Buenos Aires, Agape - Facultad
de Teologia UCA, 2006, 118.
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La esperanza paradojal nos ayuda a permanecer alegres entre las
penas, también entre aquellas que aparecen en el camino de los estu-
dios filoséficos y teolégicos. También hay que sembrar entre ligrimas
para cosechar cantando. Lo contrario de la alegria no es el dolor, sino
la tristeza; lo contrario de la esperanza no es el sufrimiento, sino la
desesperacion. Si hay motivos para perder la alegria de vivir y la belle-
za de convivir, si los hay para desanimarse en el trabajo y el estudio,
hay una razén para mantener la alegria: la esperanza fundada en el
amor de Dios.

La promesa de Cristo es la garantia de su permanente presencia
consoladora: “Yo estaré siempre con ustedes” (Mt 28,20). Al transitar
los senderos de la fe, la evangelizacion y la teologia, compartimos la
stplica de la promesa y la esperanza: “Ven Sefior Jests” (Ap 22,20). En
la intimidad del corazén o en la publicidad del claustro, cada uno

. <« . ~ z : »
puede decir: “Mi alma espera al Sefior mis que el centinela la aurora
(Sal 130,6). Si perseveramos por su gracia hasta el final, cuando se cum-

pla la esperanza, escucharemos felices: “Entra en la alegria de tu
Serior” (Mt 15,21).

3. La alegria de Jesus en el camino de la teologia

“Padre santo, cuida en tu Nombre a aquellos que me diste, para que sean uno
como nosotros... ahora voy a ti y digo esto estando en el mundo, para que mi
gozo sea el de ellos y su gozo sea perfecto” (Jn 17,11.13).

Las palabras de Jests en su despedida también iluminan dos
aspectos de la alegria pascual que pueden animar nuestra vida teoldgi-
ca. Ella es el gozo “de” Jesus y un gozo que ya es “pleno”.

a) El gozo pleno de Jesiis y de permanecer en El

La alegria que tiene Jesus por estar en el amor del Padre es la ale-
gria que comparte con sus discipulos (Jn 15,8-11). El Hijo de Dios se
hizo hombre y realizé su pascua para que los seres humanos compar-
tamos su relacion filial y su gozo eterno. Jests goza de permanecer en
el amor del Padre cumpliendo su misién (Jn 15,10). Estamos llamados
a permanecer en su amor para que su gozo sea el nuestro y llegue a ser
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pleno en nosotros (Jn 15,11: plerothe). No se trata de nuestra alegria
en El, sino de su gozo en nosotros. La misma alegria del Hijo es dada
a los creyentes como un don. La alegria del discipulo participa en el
insondable gozo del corazén de Cristo.

Pongo el foco en las frases de Jesus acerca de la alegria de sus
discipulos: para que su gozo sea pleno (Jn 17,13: pepleroméne). La ple-
nitud escatoldgica distingue a la alegria en la teologia joanica (Jn 3,30;
14,25). Nace de permanecer en el amor del Padre, recibir la revelacién
de Jests y ser guiado por el Espiritu en la verdad. Ese gozo ya es pleno
aungue aiun no lo sea totalmente.

Santo Tomds, meditando sobre el gozo, dice que éste es infinito
para Dios y puede ser pleno para nosotros, que participamos de su
vida, de dos formas. La primera forma, imperfecta, es la que se da en
este mundo afectado por la pena, que es un “valle de ligrimas” por la
presencia constante de la finitud, el mal, el pecado, la muerte y la tri-
steza. La otra forma plena de la alegria cristiana serd consumada en la
plenitud de la fruicién de Dios, en la visién cara a cara que nos hard
totalmente felices, cuando ya no haya muerte ni ligrimas (Ap 21,4).
Mis aun, el Doctor de Aquino afirma que, si la alegria ya es plena,
entonces serd superplena porque Dios saciard todos los deseos del
coraz6n (ST II-11, 28,3: unde gaudium beatorum est perfecte plenum,
et etiam superplenum). Quien permanece en Jesds goza de una alegria
plena que puede alcanzar esa superplenitud escatoldgica.

Entonces cabe la pregunta: ¢ Estudiar teologia — la actividad que
nos lleva a encontrarnos cada dia en esta casa, que suscita el deseo y la
esperanza de conocer mds a Dios, y que para muchos implica sufrir
dolores de parto - es para nosotros un motivo mds para gozar de la ale-
gria de Cristo?

La alegria de Cristo transfigura las alegrias cotidianas. En el
curso de la historia esta alegria incluye siempre la dolorosa prueba de
la mujer en trance de dar a luz y un cierto desamparo, como el que
sufre un huérfano, lo que produce ligrimas y gemidos de sufrimiento
y de luto. La fe y la alegria no suprimen el dolor. Pero, asi como los
discipulos invierten el dolor en gozo, también nosotros nos alegramos
con el parto doloroso de la verdad por medio de la reflexién de la fe
gestada con amor. La alegria pascual tiene luz vy fuerza para animar la
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ensenianza y el aprendizaje de la teologia. También nosotros debemos y
podemos pasar permanentemente de la tristeza al gozo de Jesis

b) La fiesta de creer y pensar la fe en Jesucristo

La alegria de la Iglesia es la alegria de “la fe que obra por medio
del amor” (Ga 5,6). San Juan Criséstomo, cuando volvié después de
un largo destierro y sinti6 el festejo que le hizo su pueblo por el reen-
cuentro, expresé una frase que contiene una definicion de la fiesta: ubi
caritas gaudet, 1bi est festivitas. Donde se alegra el amor se celebra una
fiesta. Fsta es una celebracién de la alegria que surge de compartir el
amor por el bien de un ser amado. As{ sucede en una fiesta de cum-
pleafios cuando se festeja la vida de alguien querido o en la colacién de
grados académicos por la graduacién de un familiar o un amigo. Ese
momento de felicidad supone un don mis profundo: la alegria de ser,
vivir, conocer y amar porque la vida es verdadera, buena y bella. O
incluso, porque en ese instante descubrimos que el amor de Dios
sostiene nuestra vida y la marcha del mundo.

Celebrar una fiesta significa festejar, por un motivo especial y de
modo extraordinario, el si de Dios al mundo hecho de una vez para
siempre y repetido todos los dias.” “Dios ha creado todas las cosas
para que sean” (Sab 1,14). No hay hay una afirmacién mais fuerte de la
vida de la creatura que la alabanza al Creador. La liturgia pascual, que
agradece el amor creador y salvador -recreador- de Dios, es la forma
mas festiva de la fiesta. La Pascua es la afirmacién de la vida mas fun-
damentada, plena y profunda que pueda pensarse. Por eso, cuando
deseamos felices pascuas, expresamos la felicidad por la Vida plena con
la liturgia agradecida de la Eucaristia.

Esta casa desea ser un hogar de la fe en la raz6n y de la razén en
la fe. En este marco podemos decir que alli donde se alegra la verdad -
ubi gandet veritas - y donde se alegra el amor - ubi gaudet caritas — alli
se da una fiesta de la fe que piensa la verdad con amor. De 1997 a 2008
me correspondié organizar, junto con otros, la edicién de libros festi-
vos —un libro en homenaje es un Festschrift- para cuatro grandes mae-
stros de la teologia en nuestra Facultad: Lucio Gera, Eduardo Brian-

27. Cf. J. Pieper, Una teoria de la fiesta, Madrid, Rialp, 1974, 63.
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cesco, Ricardo Ferrara, Luis Rivas. En 2003 homenajeamos al profesor
Eduardo Briancesco con un libro titulado La fiesta del pensar,® un
escrito celebratorio dedicado a quien acufié esta elocuente frase: “la
fiesta del pensar”.” Pensar es una fiesta; creer es una fiesta porque se
festeja la alegria de la verdad. En la teologia, el pensamiento festivo de
la raz6n teologal goza por estar en comunién con el Misterio desbor-
dante de Dios en Cristo. La alegria festiva surge al participar en el ban-
quete de comunién con la Verdad buscada, hallada, pensada y gozada,
saboreada por la inteligencia y el corazén. Entonces el pensamiento se
torna culto de alabanza y anticipo de la gloria.

San Ireneo de Lyon decia que nuestra manera de pensar armoniza
con la Eucaristia y, a su vez, la Eucaristia confirma nuestra manera de
pensar. La oracidn eucaristica es la fuente, el centro y el culmen de la vida
cristiana y el pensamiento teolégico. Un pensar teologal, racional y oran-
te es evangélico y eucaristico, un pensar festivo en el cual la ratio fidei es
o-ratio y ad-oratio. La Eucaristia es performativa: dice y produce un pen-
sar que goza con lo que cree, sabe, celebra y comunica. Entonces se da
“una novedosa reorientacion eucaristica del lenguaje teoldgico”

¢) La dulce alegria de estudiar teologia

Francisco llama a toda la Iglesia a vivir la dulce alegria de evan-
gelizar y a nosotros nos invita a la dulce alegria de hacer teologfa. Esta-
mos llamados a mirar lejos y caminar juntos. Al recorrer el sendero
arduo de una prolongada carrera teolégica o sélo de una etapa en la
ensefianza o en el aprendizaje - en el grado o el posgrado - tenemos
confianza que el Sefior sefialard el rumbo e iluminard el paso. San Juan
de la Cruz escribid: “para venir a lo que no sabes, has de ir por donde
no sabes”.’" Inspirados en sus palabras, decimos: para ir a donde no
sabemos, hay que ir por donde sabemos y por donde no sabemos, con-
fiando en el Dios de la esperanza. Al recorrer nuestros caminos en el
Camino (Jn 14,6), recordamos que “cualquiera sea el punto adonde

28. Cf. V. FERNANDEZ; C. M. GALL; F. ORTEGA (eds.), La fiesta del pensar. Homenaje a Eduardo
Briancesco, Buenos Aires, Fundacion Cardenal Antonio Quarracino - Facultad de Teologia UCA, 2003.
29. Cf. E. BriaNCESCO, “Acerca de Mozart, tinieblas y luz”, Criterio 2092 (1992) 274-277.

30. G. LAFONT, Histoire théologique de I Eglise catholique, Cerf, Paris, 1994, 41, 450.
31. SaN JuaN DE LA Cruz, “Dibujo del monte de la perfeccién”, en: Obras Completas, Burgos,
Archivo Silveriano, 1972, 119.
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hayamos llegado, sigamos por el mismo camino” (Flp 3,16). Cualquie-
ra sea el punto donde esté cada uno y cada una en el proceso de for-
macioén inicial — en el principio, el medio o el fin de la carrera- o en el
itinerario de formacién permanente, jsigamos caminando! Dejando el
trecho recorrido nos lanzamos “bacia adelante” (Flp 3,13). El curso de
la teologia es un ensayo permanente de pensar la fe.

“Constantemente tocamos la sinfonfa inacabada de la gloria de Dios y nunca

pasamos del ensayo general. Pero no por ello es vano, no por ello carece de

sentido todo esfuerzo, toda reforma, siempre inconclusa e inconcluible”.”?

Las dos lineas de investigacion institucional que hemos fijado
estudian la misericordia y la sinodalidad. La fidelidad al Evangelio y la
respuesta a la realidad requieren una teologia que piense el primado de
la ternura de Dios. En 2015 celebramos el Centenario de la Facultad
de Teologia de Buenos Aires. En ese jubileo el Papa, Gran Canciller de
la Facultad de 1998 a 2013, envié una carta a su sucesor en Buenos
Aires, por la cual invitd a la comunidad académica a buscar una unién
entre la teologia, la espiritualidad y la pastoral a la luz de la misericor-
dia en la senda del Vaticano II. La primacia del amor al préjimo afec-
tado por tantos males, miserias y dolores debe alimentar una teologia
impregnada por la misericordia.”® En esa linea hay una rica refexién
teolégica — biblica, dogmatica, moral y pastoral - y filoséfica acerca de
la misericodia.** Esta 16gica se simboliza en la consiga: construir puen-
tes y derribar muros.” Por otro lado, la sinodalidad es el modus viven-
di et operandi del Pueblo de Dios en camino vy, por eso, debe ser la
forma o el estilo de nuestro ejercicio teolégico. En este camino hay
que imaginar una forma de hacer teologia dialogal y sinodalmente.

Francisco repiensa el orden paradojal de la sinodalidad, segin el

32. K. RAHNER, Das Konzil - Ein neuer Beginn, Freiburg in Brisgau, Herder, 1965, 23.

33. Cf. FRaNcisco, Saludo al Cardenal Mario A. Poli, 10.

34. Cf. K. AppeL (Hg.), Barmherzigkeit und Zzértliche Liebe. Das theologische Programm von
Papst Franziskus, Herder, Freiburg, 2016; A. Cozzi, Papa Francesco quale teologia, Assisi, Citadella,
2016; E. FALQUE; L. SoLiGNAC, Francois philosophe, Paris, Salvator, 2017; G. FERReTTI, /I criterio mise-
ricordia. Sfide per la teologia e la prassi della Chiesa, Queriniana, 2017; M. BORGHEsI, Jorge Mario
Bergoglio. Una biografia intelletuale. Dialettica e mistica, Milano, Jaca Book, 2017; C. M. GALL,
“Revolucion de la ternura y reforma de la Iglesia”, Medellin 170 (2018) 73-108.

35. FRrANCISCO, “Sembradores del cambio. Discurso en el lll Encuentro mundial de los movimien-
tos populares”, L'Osservatore romano (ediciéon semanal en lengua castellana), 11/11/2016, 6-9, 7.
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cual la base del Pueblo de Dios es situada arriba, en la cispide de la
nueva figura, y el vértice petrino del ministerio apostdlico queda
abajo, dando un nuevo punto de apoyo al conjunto. Este orden inver-
tido mira el ministerio jerdrquico —colegial y primacial- como servicio
a la comunién del Pueblo de Dios. La teologia de Francisco vincula el
primado del Amor de Dios y la primacia del Pueblo de Dios. “El
orden sinodal es una manera de expresar el primado del Amor — Mise-
ricordia (de Dios) en el nivel de la Iglesia”. Este pensar teologico se
expresa en las figuras del poliedro y la piramide invertida.

d) La alegria de los profesores y de los alumnos

En la Carta que envié al Claustro docente el 2 de marzo, invité a
los colegas, hermanos y hermanas, a caminar en la esperanza, la disponi-
bilidad y la magnanimidad. La esperanza estd ligada a la magnanimidad
que impulsa a lo grande; es lo contrario a la pusilanimidad o pequefiez de
espiritu que elude afrontar los desafios. La esperanza agranda el corazén
(extensio animi ad magna) y nos abre a ensayar nuevas posibilidades.
Apostamos a vivir con grandeza la fidelidad en lo pequefio. Debemos ser
magninimos en la esperanza y humildes en la disponibilidad.

También he invitado a los docentes a situarse en el camino filo-
sofico y teoldgico de una Iglesia sinodal y dialogal. El reciente docu-
mento de la Comisién Teolégica Internacional dice:

“En la vocacién sinodal de la Iglesia, el carisma de la teologia estd llamado a
prestar un servicio especifico mediante la escucha de la Palabra de Dios, la inte-
ligencia sapiencial, cientifica y profética de la fe, el discernimiento evangélico
de los signos de los tiempos, el didlogo con la sociedad y las culturas al servicio
del anuncio del Evangelio... Ademds, «como en el caso de todas las vocaciones
cristianas, el ministerio de los te6logos, al tiempo que personal, es también
comunitario y colegial». La sinodalidad eclesial compromete también a los
tedlogos a hacer teologia en forma sinodal, promoviendo entre ellos la capaci-
dad de escuchar, dialogar, discernir e integrar la multiplicidad y la variedad de

las instancias y de los aportes” ¥/

36. G. LAFONT, Petit essai sur le temps du pape Francois, Paris, Cerf, 2017, 138; cf. 190. 194,
202, 252, 268.

37. ComisiON TEOLOGICA INTERNACIONAL, La sinodalidad en la vida y en la mision de la Iglesia,
Buenos Aires, Agape, 2018, n. 75. Una presentacién sintética del texto en: A. SPADARO; C. M. GALLI,
“La sinodalita nella vita e nella missione della Chiesa”, La Civilta Cattolica 4039 (2018) 55-70.
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Para los alumnos y las alumnas, la Facultad constituye sélo un
tiempo y un lugar en el camino de la vida. Pero es una etapa decisiva
porque coincide con la formacién inicial, que funda la formacién per-
manente. El ciclo teoldgico bésico tiene momentos de inicio y de con-
clusién. Hoy felicitamos a los que terminan y estimulamos a los que
comienzan. La apasionante tarea del estudio en comun exige renovar
la cultura del trabajo y la solidaridad, con esfuerzo propio y ayuda
mutua. Ustedes deben procurar conocer lo que otros pensaron, porque
no hay fe ni cultura, ni teologia ni filosofia sélo a partir del yo sino en
el seno de un nosotros, en nuestro caso, del nosotros de la Palabra de
Dios, viva en la tradicidon y la comunidad del Pueblo de Dios peregrino
y evangelizador. Ademds, deben animarse a pensar por si mismos, por-
que la fe que busca y sabe entender requiere que cada uno confie pen-
sando y piense confiando. Aliento a cada uno y a cada una a ser un
sujeto responsable de la propia formacién y un agente solidario de un
clima fraterno para todos.

Queremos fomentar la participacion activa de todos. Sin generali-
zar, en la ronda de escucha sinodal que tuve durante 2017, se ha sefialado
una tendencia a la pasividad. Esta puede tener distintas causas, desde la
falta de motivaciones, intereses y hibitos, hasta la necesidad de actuali-
zar formas de ensefianza y aprendizaje. Una actitud de busqueda supo-
ne dedicar tiempo por parte de los alumnos y respetar los ritmos por
parte de los profesores. Hay distintos perfiles de estudiantes y distintos
perfiles de docentes. Estamos llamados a imaginar juntos el perfil del
alumno, del profesor y del graduado del futuro, de 2020 a 2030. Para
ayudar a un encuentro fecundo necesitamos la colaboracién de todos, en
especial de las comunidades y sus formadores. Deseamos personalizar
mds el aprendizaje; acoger felizmente a quienes recibimos; sembrar, cul-
tivar, regar y cosechar las semillas de la verdad en el amor y el amor en
la verdad. La verdad libera, alegra y compromete.

El gozo pascual sostiene y alegra el arduo camino de la formacion
inicial y permanente.

e) La alegria de todos: progresar en la verdad plena

En 2014, en la Pontificia Universidad Gregoriana, el Papa expre-
s6 que hace falta
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“una auténtica hermenéutica evangélica para comprender mejor la vida, el
mundo, los hombres, no de una sintesis, sino de una atmésfera espiritual de bus-
queda y certeza basada en las verdades de la razén y de la fe. La filosofia y la teo-
logia permiten adquirir las convicciones que estructuran y fortalecen la inteli-
gencia e iluminan la voluntad... pero todo esto es fecundo sélo si se hace con la
mente abierta y de rodillas. El te6logo que se complace en su pensamiento com-
pleto y acabado es un mediocre. El buen tedlogo y el buen fil6sofo tiene un pen-
samiento abierto, es decir, incompleto, siempre abierto al maius de Dios y de la
verdad, siempre en desarrollo, segtin la ley que san Vicente de Lerins describe
ast: annis consolidetur, dilatetur tempore, sublimetur aetate” (VG P).*®

San Vicente empled la analogfa del desarrollo del ser humano para
expresar la trasmisién de la doctrina cristiana y la comprensién de la
verdad que crece y se va enriqueciendo con el tiempo. Todos deseamos
que el conocmiento amoroso de Dios se consolide con los afios, se dilate
con el tiempo, se engrandezca con la edad. En cinco afios el Papa Fran-
cisco ha repetido cuatro veces aquella frase para promover una teologia
que ayuda a saber y saborear las inescrutables riquezas de Cristo. Hoy
les deseo a todos — alumnos y profesores, porque todos somos estudian-
tes en la peregrinacién hacia la superplena alegria de la Verdad y del
Amor - que el gusto de la teologia se consolide con los afios, se des-
arrolle en el tiempo, se haga mas sublime con la edad.

Nuestra teologia es theologia viae y theologia viatorum, via a la
theologia patriae, visién feliz de Dios, superplena contemplacién del
Deus semper maior, cuando le conozcamos y amemos como somos
conocidos y amados por El (1 Co 13,12). El Espiritu nos gufa por el
camino (hodegései) “en / hacia la verdad entera” (Jn 16,13), la super-
plenitud de la Verdad de Cristo (Jn 14,6).

¢En qué consiste la alegria plena? San Francisco de Asis -
quien murié cantando, segtin Tomds de Celano - ensefi6 al hermano
Ledn que ella es la gloria de la cruz de Cristo (Ga 6,14).” La cruz es
la alegria de este mundo. Marfa, llena de alegria por la gracia de
Dios, feliz por haber creido, meditado y practicado su Palabra, es la
madre de la santa alegria, la que surge de estar en unién con el gozo

38. Cf. SAN VICENTE DE LERINS, Commonitorium primum, 23: PL 50,668.

39. Cf. SAN FrRANCIsCO DE Asis, “Como San Francisco enseid al Hermano Ledn en qué consiste
la alegria perfecta”, en: San Francisco de Asis. Escritos - Biografias - Documentos, Madrid, BAC,
1978, 814-816.
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de Jests. La alegria de la verdad nace de la fe, camina en la esperanza
y goza en el amor.

Los grandes acontecimientos del afio 2018 — por ejemplo, la
canonizacién de Pablo VI o el cincuentenario de Medellin - nos dan
una oportunidad para renovar el camino pascual de quienes siembran
entre ldgrimas para que otros cosechen entre cantos de alabanza (cf.
Sal 125,5). Todos los que servimos a la fe del Pueblo de Dios con nue-
stra mision teoldgica debemos seguir aprendiendo la ensefanza de
Jests acerca de la alegria de sembrar y cosechar el Evangelio: “Asi, e/
que siembra y el que cosecha comparten una misma alegria” (Jn 4,36).
El que cosecha debe sembrar. Los maestros de nuestra Facultad sem-
braron semillas de la Palabra con alegria. Hoy cosechamos los frutos
del Evangelio con la misma alegria. Y sembramos para que otros pue-
dan cosechar mafana.

CARLOS MARIA GALLI'

galli@uca.edu.ar

Facurtap DE TEOLOGIA-UCA
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Bibliografia

La alegria pascual de Jesus

J. M. BERGOGLIO, Meditaciones para religiosos, San Miguel, Diego de
Torres, 1982.

J. M. BERGOGLIO, El verdadero poder es el servicio, Buenos Aires,
Claretiana, 20132,

J. M. BERGOGLIO, En El s6lo la esperanza, Madrid, BAC, 2013.

*  El autor es Decano de la Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad Catdlica Argentina.

Revista Teologia ® Tomo LV ® N© 127 ¢ Diciembre 2018: 121-158 155



CARLOS MARIA GALLI

E. BOVON, El Evangelio segiin san Lucas II (Lc 9,51-14,35), Salaman-
ca, Sigueme, 2002.

P. ETCHEPAREBORDA, “Monsefior Pironio, testigo y promotor de
Medellin”, Teologia 126 (2018) 63-80.

V. FERNANDEZ; C. M. GALLI (eds.), “Testigos y servidores de la Palabra”
(Lc 1,2). Homenaje a Luis Rivas, Buenos Aires, San Benito, 2008.

X. LEON-DUFOUR, Lectura del Evangelio de Juan I11 (Jn 13-17), Sala-
manca, Sigueme, 1995.

L. Rivas, El Evangelio de Juan. Introduccion, comentario, teologia,
Buenos Aires, San Benito, 2005.

J. ZUMSTEIN, El Evangelio segiin Juan I1I (13-21), Salamanca, Sigue-
me, 2016.

J. PIEPER, Una teoria de la fiesta, Madrid, Rialp, 1974.
E. PIRONIO, Queremos ver a Jesus, Madrid, BAC, 1980.

SAN FRANCISCO DE AsIS, “Cémo San Francisco enseié al Hermano
Ledn en qué consiste la alegria perfecta”, en: San Francisco de
Asis. Escritos - Biografias - Documentos, Madrid, BAC, 1978,
814-816.

La alegria en la vocacién teoldgica

FrANCISCO, Constitucion Apostolica “Veritatis gaudium’ sobre las uni-
versidades vy facultades eclesidsticas, Vaticano, Tipografia Vatica-
na, 2018, Proemio.

FrANCISCO, “Saludo del Papa Francisco al Cardenal Mario A. Poli
con motivo del Centenario de la Facultad de Teologia”, Teologia
117 (2015) 9-10.

FrANCISCO, “Discernir y reflexionar en el aqui y ahora. Mensaje del
Papa por el Centenario de la Facultad de Teologia de la Pontifi-
cia Universidad Catélica Argentina”, L’Osservatore romano,
4/9/2015, 12-13.

S. DIANICH, Magistero in movimento. Il caso papa Francesco, Bologna,
EDB, 2016.

156 Revista Teologia ® Tomo LV ® N2 127 ¢ Diciembre 2018: 121-158



[LA ALEGRIA PASCUAL DE LA TEOLOGIA EN UNA IGLESIA EN SALIDA MISIONERA]

V. FERNANDEZ; C. M. GALLL; E ORTEGA (eds.), La fiesta del pensar.

Homenaje a Eduardo Briancesco, Buenos Aires, Fundacién Car-
denal Antonio Quarracino - Facultad de Teologia UCA, 2003.

C. M. GALLI, “Una Facultad més sinodal y una teologia més profética.
La Teologia y la Facultad en una Ecclesia semper reformanda”,
Teologia 123 (2017) 9-43.

C. M. GALLL “La “circularidad’ entre teologia y filosofia”, en R. FER-
RARA; . MENDEZ (eds.), Fe y Razon. Comentarios a la Enciclica,
Buenos Aires, EDUCA, 1999, 83-99.

G. LAFONT, Histoire théologique de | Eglise catholique, Cerf, Paris,
1994.

G. LAFONT, Petit essai sur le temps du pape Francois, Paris, Cerf, 2017.

K. RAHNER, Das Konzil — Ein neuer Beginn, Freiburg in Brisgau, Her-
der, 1965.

La alegria de una Iglesia sinodal y misionera

K. ArpEL (Hrsg.), Barmberzigkeit und zartliche Liebe. Das theologi-
sche Programm von Papst Franziskus, Herder, Freiburg, 2016;

M. BORGHESI, Jorge Mario Bergoglio. Una biografia intelletuale,
Milano, Jaca Book, 2017.

A. Cozz1, Papa Francesco quale teologia, Assisi, Citadella, 2016.
E. FALQUE; L. SOLIGNAC, Francois philosophe, Paris, Salvator, 2017.

G. FERRETTY, I/ criterio misericordia. Sfide per la teologia e la prassi
della Chiesa, Queriniana, 2017.

C. M. GaLLlL, “The missionary reform of the Church according to
Francis”, in: A. SPADARO; C. M. GALLI (edited by), For a mis-

sionary reform of the Church. The Civilta Cattolica Seminar,
New York, Paulist Press, 2017, 24-57.

C. M. GALLL “Revolucién de la ternura y reforma de la Iglesia”,
Medellin 170 (2018) 73-108.

C. M. GALLI, “La actualidad del peguerio concilio de Medellin y la

Revista Teologia ® Tomo LV ® N© 127 ¢ Diciembre 2018: 121-158 157



CARLOS MARIA GALLI

novedad pascual de la Iglesia latinoamericana”, Teologia 126
(2018) 9-42.

C. M. GALLL, La alegria de evangelizar en América Latina. De la
Conferencia de Medellin a la canonizacion de Pablo VI (1968-
2018), Buenos Aires, Agape, 2018.

COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, La sinodalidad en la vida y
en la mision de la Iglesia, Buenos Aires, Agape, 2018.

A. SPADARO; C. M. GALLIL “La sinodalitd nella vita e nella missione
della Chiesa”, La Civilta Cattolica 4039 (2018) 55-70.

158 Revista Teologia ® Tomo LV ® N2 127 ¢ Diciembre 2018: 121-158



CLAUDIA CANULLO

De la filosofia reflexiva a la hermenéutica: el mal
segun Nabert y Ricceur!

()

RESUMEN

Jean Nabert es menos conocido por su obra y més por la atencién que Ricceur siempre
le ha dedicado, incluyéndolo entre las fuentes de su pensamiento y editando sus dltimos
textos, incompletos al momento de la muerte de Nabert, bajo el titulo de Le désir de
Dien. Ricceur no ha abandonado jamds, por otra parte, la referencia a esta primera
fuente, como atestigua también, por ejemplo, en una de las dltimas intervenciones que
ha pronunciado: en el congreso “Castelli”, dedicado a la filosofia de la religion entre
ética y ontologia, ha propuesto una relectura del “hombre capaz” (homme capable) a
la luz del mal, pero también de la esperanza en una regeneracidn, intentando mostrar
lo que la hermenéutica “de los mitos” permite captar tanto del mal que hombre realiza,
como del mal por el cual es afectado. En el curso de esta conferencia se buscard ver cudl
es el sentido y la puesta en juego de la reflexién nabertiana y ricceuriana sobre el mal y
c6mo esta arroja luz sobre el misterio del hombre. Presentamos aqui la primera parte
de esta colaboracién.

Palabras clave: Mal; Finitud; Justificacién; Regeneracién; Etica; Hermenéutica

From reflexive Philosophy to Hermeneutics: Evil according to Nabert and Ricceur
ABSTRACT:

Jean Nabert is less known for his work and more for the attention that Ricceur has
always devoted to him, including him among the sources of his thought and editing
his last texts, incomplete at the time of Nabert’s death, under the title of Le désir de

1. Primera parte de la conferencia pronunciada en la Facultad de Teologia de la Universidad
Catdlica Argentina el 18 de junio de 2018. Traduccion al castellano de Luis BALINA y MARCOS JASMINOY.
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Dieu. Ricceur has never abandoned, on the other hand, the reference to this first source,
as he also attests, for example, in one of the last speeches he has delivered: at the
“Castelli” Congress, dedicated to the philosophy of religion between ethics and
ontology, he has proposed a rereading of the “capable man” (homme capable) in the
light of evil, but also of hope in a regeneration, trying to show what the hermeneutics
“of myth” allows to capture both of the evil that man does and the evil by which he is
affected. In the course of this conference we will seek to see what is the meaning and
the putting into play of Nabert’s and Ricceur’s reflection on evil and how it sheds light
on the mystery of human being. We present here the first part of this collaboration.

Keywords: Evil; Finitude; Justification; Regeneration; Ethics; Hermeneutics

1. Jean Nabert: una presencia subterranea en la reflexion francesa

Entre los filésofos franceses de este siglo, Jean Nabert no es el
que ha gozado o goza hoy de la mejor fortuna. La obra de este filésofo
pareceria estar caracterizada por el mismo caracter discreto y riguroso
con el cual sus contempordneos y amigos han recordado y descrito su
persona. Sin embargo, las tres obras publicadas en vida —a saber, la
Expérience intérieure de la liberté (1924), los Eléments pour une
éthigue (1943), el Essai sur le mal (1955)—, la coleccidn de textos
inéditos publicados péstumamente bajo el titulo Le désir de Dien
(1966) y un gran nimero de ensayos y articulos, hoy reunidos en una
unica obra,® nunca han dejado de estar presentes, de modo mds o
menos explicito, en la filosofia francesa. De hecho, Nabert es uno de
los maestros que encontramos en el camino recorrido por Paul

2. Paralascitas de la obra de Nabert utilizaremos las siguientes ediciones que seran citadas
con las siglas que son indicadas a continuacion: J. NABERT, Expérience intérieure de la liberté, Paris,
PUF, 19942 (en adelante EL); Ip., Eléments pour une éthique, Paris, Aubier, 19923 (en adelante EE);
ID., Essai sur le mal, Paris, éd. du Cerf, 19973 (en adelante EM); Ip., Le désir de Dieu, Paris, éd. du
Cerf, 19962 (en adelante DD). Las contribuciones y los articulos de Nabert aparecidos en diferentes
revistas han sido recogidos y publicados con prefacio de Paul Ricceur en Expérience intérieure del
liberté, 243-426. [N. de los T.: A diferencia de la autora, que en el original en italiano no traduce las
citas en francés de Nabert y Ricoeur, hemos optado aqui por traducirlas para facilitar una lectura
mas fluida del conjunto del texto. Cuando fue posible, nos hemos basado en traducciones existentes.
En esos casos, se sefnala en nota al pie la pagina de la traduccion precedida por la notacién “trad.
esp.” y, llegado el caso, si el texto ha sido modificado; los datos bibliograficos de las traducciones
los encontrard el lector en la bibliografia. El resto de las traducciones del francés son nuestras. Por
otra parte, hemos mantenido por lo general en el idioma original las expresiones, giros y titulos de
libros en francés que la autora utiliza integrados en el cuerpo del textol.

3. Sobre este tema véase el estudio de L. TENGELvI, Die Zwitterbegriff Lebensgeschichte,
Miinchen, Fink Verlag, 1998 y el prefacio a la edicidn italiano de M. HENRY, /o sono la verita (prefacio
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Ricceur y, actualmente, estd en el centro de estudios que se proponen
indagar la influencia de su pensamiento en la filosofia de Levinas y
del mismo Ricceur.’ Y, si bien es cierto que la fama de nuestro filésofo,
en su patria y en el extranjero, nunca ha alcanzado el nivel de las de
Jean-Paul Sartre, Merleau-Ponty u otros fildsofos franceses del siglo
XX, es igualmente cierto que él nunca ha estado totalmente fuera del
escenario filoséfico.’

Para acercarnos al contexto de esta presentacidn, centrada en el
tema del mal, diremos, en primer lugar, que en la que sin duda alguna
podemos definir como su obra mds dramadtica, el Essai sur le mal,
Nabert no solo expone “su” tesis sobre el mal sino, a través de tal
exposicion, intenta también repensar la subjetividad, haciéndolo a partir
de las experiencias que la representan o que se prefiguran su
destruccidn. Sobre todo, se propone repensar aquella subjetividad capaz
del mal mds atroz, aquel contra el otro hombre; el mal del cual él habia
sido testigo al haber vivido las dos guerras mundiales.

Esta hip6tesis sobre la subjetividad y sobre su finitud, en la cual
Nabert ancla el mal mis originario, representa todavia hoy —en un
tiempo desgarrado por las guerras— el desafio apasionado de una
filosofia que se preocupa por el ser humano y sus heridas.

y trad. it. al cuidado de G. Sansonetti), Brescia, Queriniana, 1997, donde Nabert es citado junto a
Malebranche y Maine de Biran, ilustres exponentes de la “gran tradicion del espiritualismo francés”
en el cual es injertada la fenomenologia de Michel Henry (cfr. ibid., 7).

4. Seran senalados solamente los ultimos estudios dedicados al autor, remitiendo a las
bibliografias presentes en los textos citados. Por tanto, ademas de los célebres estudios de P. NAULIN,
L'itinéraire de la conscience. Etude de la philosophie de Jean Nabert, Paris, Aubier, 1963 e Ip., Le
probleme de Dieu dans la philosophie de Jean Nabert, Faculté de Lettres et Sciences Humaines de
I'Université de Clermont-Ferrand I, 1980; y ademas del estudio de P. LEverT, Jean Nabert ou
I'exigence absolue, Paris, Seghers, 1971, deben ser recordados: S. RoBILLIARD, Liberté et
transcendance: Nabert apres Fichte, tesis de doctorado de la Université de Poitiers, 1997; PH. CAPELLE-
DumoNT (éd.), Jean Nabert et la question du divin, Paris, Cerf, 2003; E. Doucy, “Jean Nabert”, en: M.
CANTO-SPERBER (dir.), Dictionnaire d’éthique et de philosophie morale, Paris, PUF, 1996; S. ROBILLIARD,
“Témoignage et attestation ”, Philosophie 88 (2005); Y. SUGIMURA, “Le témoignage comme «passage
originaire» chez Jean Nabert”, en: PH. CAPELLE-DUMONT (ed.), Le souci du passage. Mélanges offert &
Jean Greisch, Paris, Cerf, 2004; M. VILLELA-PETIT, “L’ injustifiable et la sécession des consciences chez
Jean Nabert: une approche phénoménologique”, en: PH. CAPELLE-DUMONT (éd.), Subjectivité et
transcedance — Hommage a Pierre Colin, Paris, Cerf, 1999; S. RoBILLARD; F. Worwms (eds.), Jean Nabert,
I'affirmation originaire, Paris, Beauchesne, 2010; C. CANULLO, L’estasi della speranza. Ai margini del
pensiero di Jean Nabert, Assisi, Cittadella editrice, 2005; A. BRuNo, L’inquietudine della coscienza.
Saggio sul pensiero esistenziale di Jean Nabert, Milano, Mimesis, 2008.
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2. La via ética del mal

Paul Ricceur, en el avant-propos de L’homme faillible —publicado
cinco afnos después del Essai sur le mal—, al trazar los contornos de la
regién a la cual se remonta, para alejarse, su Symboligue du mal, declara
que, para designar el significado de la baza filoséfica con la cual se
enfrenta su libro, se habria podido elegir el subtitulo Grandeza y limite
de una vision ética del mundo, subtitulo no exento de referencias
hegelianas y motivado por la situacién aqui adoptada por la “recuperacion
de la simbdlica del mal por medio de la reflexién filos6fica”.® En este
contexto, de Finitude et culpabilité interesa la definicién de la vision ética
del mundo o, mis precisamente, la definicién del problema del mal al que
conduce esta visién, un problema que, como recuerda el filésofo, es el
momento en que esa vision es puesta a prueba respecto de su validez.®
Esta visidn ética se propone “comprender cada vez mds intimamente la
libertad y el mal a la luz reciproca con que se esclarecen mutuamente” e
“intentar comprender el mal a la luz de la libertad (...) es decidirse a
entrar en el problema del mal por la puerta estrecha”” Es a partir del
criticismo kantiano vy, en particular, del Ensayo sobre el mal radical de
Kant, que tal visién ha asumido los términos que Ricceur hereda y a los
cuales se enfrenta. Recorriendo, pues, las etapas historicas hasta llegar a
tiempos y obras mds cercanos a él, Ricceur cita a Jean Nabert, el cual,
poniéndose en esta linea especulativa, ha ligado la libertad que se hace
cargo del mal con la comprension que ella adquiere de si cuando regresa
reflexivamente sobre el mal realizado. Sobre el problema de la visi6n ética
del mal y sobre la perspectiva que ella abre, asi como sobre el “didlogo”
entre los dos filésofos franceses, volveremos al final de estas paginas.
Aqui nos interesa el punto en el que se produjo el injerto de Nabert en
la tradicién ética antes mencionada y que vincula el “comprenderse” de
la libertad y el mal, libertad que resultard ser causalidad libre de la
conciencia. En particular, nos interesa el motivo nabertiano de la
comprension de si, un tema clave de la filosofia del filésofo francés y en
torno al cual, desde sus comienzos, ha girado su especulacion.

5. P.RIiC&uR, Finitude et culpabilité, Paris, Aubier Montaigne, 1960, 14.

6. Recordemos que, para Ricceur, el problema del mal es la pierre de touche (piedra de toque)
de la vision ética del mundo. La pierre de touche es la sonda utilizada para verificar la pureza de los
metales preciosos.

7. RIC&UR, Finitude et culpabilité, 14 (trad. esp., 14).
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En 1934, diez afos después de la publicacién de su primera obra,’
Nabert escribe el borrador de un ensayo —destinado a continuar siendo un
ébauche (esbozo)— titulado “La conscience peut-elle se comprendre?”.’ Se
trata de pdginas cuya intencidn es enfocarse en el momento en que la
conciencia comienza a preguntarse sobre si misma a fin de comprender-se.
Tema, este, que representa el motivo conductor también de otras obras de
Nabert. Al comienzo de los Eléments pour une éthique leemos, en efecto,
que las alternativas de las que dispone un yo que quiere reflexionar sobre
su historia son dos: o conoce las propias acciones distancidndose y leyendo
el texto escrito por ellas como un intérprete “objetivo”, o intenta se
comprendre a través de este texto. En el Essaz sur le mal el problema de la
comprension de si va ligado a la justificacion del mal realizado, justificacién
a la cual la conciencia puede intentar acercarse solamente apelando a un
principio que brota “de su acto mismo, cuando intenta clarificarse o
comprenderse (se comprendre)”.”° Finalmente, en el célebre exordio de Le
désir de Dien, leemos que “el deseo de Dios se confunde con el deseo de la
comprensién de si”.!"! Pero, ¢qué es ese “si” que la conciencia puede
comprender, por el cual puede recoger el guante y aceptar el desafio del mal?
Y también, ¢qué yo, qué sujeto lo definen?

La distincién terminoldgica entre se comprendre (comprenderse)
y se connaitre (conocerse), ademds de invitarnos a distinguir las dos
actitudes diferentes que asume la conciencia con respecto a si misma en
cuanto “objeto”, sefiala también el vinculo existente entre comprensién
y conciencia. Mientras el conocer es un acto puramente tedrico, pobre,
en el cual la conciencia se interroga a si misma desde fuera, “como si se
tratase de una sucesién de acontecimientos”,” el comprender es acto,
pregunta en la que el ser de la conciencia estd ya en juego y se interroga
a si misma desde-adentro. La pregunta y la respuesta o, mejor, el acto
de conciencia, acto que es la pregunta-respuesta, estin dentro de las
condiciones de este movimiento de comprensién, movimiento cuyo
método, o mejor, cuyo camino es la reflexion.”

8. J. NABERT, Expérience intérieure de la liberté, cuya primera edicion es de 1924.

9. Hoy publicado en DD 405-448.

10. EM 178 (trad. esp., 145).

11. DD 21.

12. DD 406.

13. Sobre el tema véase la contribucion escrita por Nabert para la Encyclopédie Francaise,
con el titulo La philosophie réflexive, hoy en EL 397-411. La contribucion es de 1957.
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En la contribucién La philosophie réflexive, escrita para la
Encyclopédie frangaise, Nabert traza las lineas histéricas del tema de la
reflexidn, intentando precisar cudl es el estado de la philosophie
réflexive. Dicha tarea de precisidn es necesaria porque la connotacién
de “reflexiva” pareceria pertenecer a la filosofia toro genere. La linea
divisoria entre la reflexion filos6fica y la filosofia reflexiva estd en el
diferente significado y recorrido que sigue el camino de la reflexion. El
método reflexivo puede ser o bien un método de andlisis regresivo que
recorre los rastros de un absoluto que se refleja en el movimiento de
una conciencia particular; o bien puede ser entendido como el recorrido
a través del cual se constituye el sujeto y gracias al cual este tltimo capta
las leyes y las normas de la actividad espiritual inmanente en todos los
dominios. Esta segunda alternativa es la que, en la historia de la filosofia,
nos ha permitido identificar una philosophie réflexive auténoma."

A partir del ébauche del 34, Nabert se ocupa precisamente de la
estricta correlacién de la reflexion y del se comprendre, problema que
nace y esta vinculado con aquel del significado del pronombre reflexivo
“si” o el “se” reflexivo del comprender-se. El “si” comprendido por la
conciencia no le preexiste ni le es extrinseco. No se trata tampoco de
una comprension de si guiada por un sujeto, un yo (mot), un je pense
transcendental o por el yo (moi) del personalismo. La comprensién es
un acto particular que se concretiza en la pregunta sobre la naturaleza
del s7, pregunta que es la verdadera puesta en juego de esta philosophie
réflexive. En el interrogarse de la conciencia, el movimiento de la
reflexion no estd condenado a o desde una circularidad abstracta ni es
un simple recorrer hacia atrds el camino realizado; por el contrario, es
solo en el curso de este camino que aflora la verdad de la conciencia.
Esta verdad es expresada por el s7 que, reciprocamente, se verifica solo
en la comprension reflexiva. La conciencia inmediata y pre-reflexiva
anuncia este movimiento de la reflexion y, “aunque libre, la reflexién
no podria surgir si la conciencia humana no se prestara a este

advenimiento”;"* asi, una de las mds importantes consecuencias del

14. Cf. EL 398-399. Con la reflexion nos colocamos en un nivel que es aquel del discurso
“sobre” el sujeto, discurso en el cual las diferentes filosofias de la reflexion se han diferenciado
dando vida a dos vertientes: la alemana, que comienza con Kant, y la francesa, cuyo referente es la
filosofia del esfuerzo de Maine de Biran.

15. EL 400.
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andlisis reflexivo es la de haber favorecido y justificado “una
comprensién de la conciencia inmediata que ya no hace de esta un
despliegue o una sucesion de estados, sino que adopta hasta en sus
formas mds humildes una cierta relacién activa de la conciencia consigo

misma”.'¢

Existe, sin embargo, una reflexién natural de la cual hay que
distinguir la reflexién filoséfica, distincién que es necesario recordar al
menos para captar la razon del hecho de que, aunque nos encontramos
en una perspectiva que se refiere a toda conciencia y todo sujeto, no
todos superan el umbral de la reflexién natural para alcanzar la
filoséfica. El problema, en realidad, toca solo marginalmente la
perspectiva nabertiana, atenta, mds que a la explicacién de la linea
divisoria entre ambos tipos de reflexién, a la bisqueda de por qué la
consciencia se despierta por el guestionnement, intentando revelar,
seglin una sugestiva imagen de Ricceur, las estructuras del “lugar” en el
que la reflexion nace, las estructuras de la conciencia espontinea.”

3. La philosophie refléxive

El paso de la reflexién natural a la filoséfica estd dado por la
pregunta que Nabert ha sefialado como el momento en que comienza la
comprensién de si: “¢Quién soy yo que soy esto?”"* (“Qui suis-je moi qui
suis ceci?”), es decir, “¢quién soy yo, en esta determinacidn (déterminité)
en la que me encuentro?”. La pregunta con la que comienza el movimiento
reflexivo de la comprension de si es el interrogante de la conciencia sobre
la verdad de su ser determinado, interrogante que, desde el asombro
“natural” por la propia determinacidn, se vuelve inquietud filoséfica,
investigacién. A esta pregunta, Nabert responderd en el Essai sur le mal
diciendo que “nosotros no somos, real o efectivamente, lo que somos
absolutamente”, poniendo en juego, concretamente, un absoluto que entra
en la determinacién. Tanto el contenido del “se” del se comprendre, como
el valor de la perspectiva abierta por el movimiento de la reflexién radican
en la ganancia de este absoluto descubierto por y en la conciencia.

16. EL 400.
17. Cf., a este proposito, EE 5-6.
18. DD 415.
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La pregunta por el propio ser es el instante en el que nace la
conciencia gracias al acto de su interrogarse, el cual es un trabajo de
agotamiento (exhaustion). No se trata de un simple “preguntar-se” sino
de un “indagar-se”, que se articula en las preguntas que surgen de la
determinacién de la existencia finita: “¢De dénde vengo? ¢ Quién soy?
¢A donde voy? ¢De quién dependo?”.” Este travail no serd ya
expresamente tematizado por Nabert, pero estard implicito e implicado,
como veremos, en el desarrollo de la especulacién del filésofo. La
determinacién de la existencia tematizada en el ébauche del 34 se
traducird en la situacién pre-filoséfica de la que parten los Elements
pour une éthique, es decir, el sentimiento de la culpa, del fracaso y de la
soledad; se traducird en el sentimiento de lo injustificable con el que se
abre el Essai sur le mal; y en las reflexiones sobre la finitud que
constituyen la primera parte de Le désir de Dien. Son estos los datos
las experiencias desde las cuales parte la reflexion para llegar a captar
las estructuras del sujeto.

4. El mal injustificable

El Essai sur le mal se abre con la acusacién de la inadecuacién de
invocar normas morales o juicios de valor para justificar acontecimientos
tragicos como la muerte prematura, los males infligidos a la humanidad
por guerras libradas en nombre de un ideal de justicia o de raza, o también
una injusticia grave de la que somos 0 hemos sido victimas. La conciencia
que sufre estos males nunca cesa, ni siquiera después de haberlos
subsumido a un deber-ser, de acusarles su radical injustificabilidad. No
es posible reconducir este sentimiento de lo injustificable a una “reaccion
de una sensibilidad herida”:* su cardcter perentorio exige la comprension.
Esfuerzo en ningun caso nuevo, este, para la filosofia, para la cual el mal
ha representado siempre un desafio al que ha respondido con diferentes
tentativas, que en el Essai sur le mal quedan estigmatizadas en la
concepcién del mal como privatio boni o como un momento antitético
que se pone en una dialéctica para ser superado. Por otro lado, el
sentimiento de lo injustificable atestigua que el mal es un hecho

19. DD 421.
20. EM 21 (trad. esp., 13).
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irreductible, es una negatividad positiva porque es percibida
irremediablemente como tal, un hecho ante el cual las leyes de la moral,
la referencia a un deber-ser, fracasan como ante una herida insanable.

Reciprocamente, sin embargo, la irreductibilidad del sentimiento
mueve incansablemente a la conciencia en la bisqueda de algo que
legitime este juicio suyo. La pregunta que surge de la experiencia se
convierte en exigencia de un pensamiento, de una filosofia que no esté
“delante del mal”, sino que se nutra de la experiencia vivida. He aqui la
pregunta: “¢Quién permite a la conciencia declarar que estos males son
injustificables, si esta idea implica, en efecto, algtin juicio de derecho, y
no simplemente la constatacién de lo que en ellos puede haber de
intolerable para el individuo?”.?! Pero podemos pasar por la acusacién
de la inadecuacién de la norma —cuando se la invoca para la
comprensién del mal, en busca de la realidad por la cual el mal es para
nosotros aquello que realmente es— solo recorriendo el fatigoso
camino del travail d’exhaustion.

Lo injustificable, en efecto, no se pone “contra” la norma, sino
que ordena proceder hacia la raiz de eso que la norma representa para
la conciencia que denuncia el mal. La invita, a saber, a no contentarse
con el bien realizado ni, mucho menos, a “contentarse” con la
“justificacién” del mal sufrido. Esta invitacion la podemos aceptar solo
si pasamos desde una perspectiva en la cual la comparacién con el deber
estd “fuera” de la conciencia a una perspectiva en la cual el eje se mueve
dentro de la conciencia; y esto sucede si nos preguntamos por qué ella
no puede estar jamds satisfecha con haber actuado “para”, “como”,
“conforme a”. La legalidad moral no agota la comprensién de la
conciencia herida ni salva la mala conciencia. Tanto una como la otra,
para que puedan comprender el acto malo realizado o sufrido y
declarado “injustificable”, necesitan de un “acto interior a esta
afirmacién, que con su propia garantia haga surgir al mismo tiempo una
oposicion absoluta entre la espiritualidad pura que él testimonia y la
estructura del mundo”.?

El trabajo de agotamiento revela aqui su valor heuristico. Al pasar
desde el asombro por el impacto del mal a la pregunta acerca del acto

21. Cf. EM 49 (trad. esp., 35).
22. EM 51 (trad. esp. modificada, 37-38)
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que legitima este asombro, la acusacion del mal se vuelve la posibilidad,
dada al sujeto, de descubrir una realidad mas profunda que revela que
su sentimiento de lo injustificable no habria sido atenuado o agotado
por la moralidad. A pesar de todos los recursos de la ley moral, la
conciencia deberd buscar lo que hace verdadero su acto de reaccién al
mal a partir de aquello que, en el acto mismo de su reaccidn, le impide
todo consentimiento. Esta bisqueda es el trabajo de agotamiento,
trabajo que agota progresivamente el margen de la inmediatez
extrinseca al sujeto, conduciéndolo a captar la esencialidad de lo que
estd en el centro del acto que denuncia el mal, o sea, de una “forma
absoluta a la que nada se le afiade ni nada se le quita si decimos que es
forma de lo absoluto espiritual”.? Forma de lo absoluto por la cual el
problema del mal —antes incluso de tener algo que ver con el orden de
la moralidad— se refiere al sujeto.

5. El sujeto roto

“Decir que no somos (real o efectivamente) eso que somos
(absolutamente), es aceptar la significacién de una experiencia
emocional de la cual ningtin hombre puede jactarse de escapar, por
pleno y por rico que sea, por otra parte, su destino”.* Del ébauche del
34 a Le désir de Dien, la afirmacién de la existencia en la conciencia de
una forma de lo absoluto, de un “yo soy” que va miés alld de toda
determinacién y toda afirmacién fundada sobre sobre la relacion finito-
infinito, y que descubre y desarrolla el sentido de una existencia que
“es” “independientemente de”, constituye la columna vertebral de la
filosofia de Nabert. Junto a Kant y Maine de Biran, desde el ‘34 en
adelante encontramos la presencia cada vez més relevante del
pensamiento de Fichte, un autor que conocia bien gracias a uno de sus
maestros, Léon Brunschvicg, y cuya deuda es también testimoniada por
expresiones que parecerian derivar del filésofo alemdn, tales como
afirmacion tética, afirmacion originaria o la misma cuestiéon del
comprenderse de la conciencia.”

23. EM 52 (trad. esp., 38).

24. EM 56 (trad. esp., 41).

25. Sobre el vinculo entre Fichte y Nabert es por demas iluminadora la thése de S. ROBILLIARD,
Liberté et trascendance. En este texto son examinados paralelamente algunos temas fichteanos y
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Volviendo al tema del que hemos partido —destacado por primera
vez en la segunda parte de los Eléments pour une éthique, pero ya
presente en el ébauche del 34—, vemos que, con él, las temdticas de la
obra de 1943 se desplazan desde un eje inicialmente ético al eje metafisico
que fundamenta la experiencia del sujeto. Debe recordarse, en efecto, que
la primera parte de los Eléments pour une éthigue esta dedicada a la
reflexién sobre las experiencias de la culpa, del fracaso y de la soledad y
sobre los sentimientos que se derivan de estas experiencias, todos datos,
estos, de los que se nutre la reflexion. Y es gracias a esta ultima que llega
el desplazamiento del plano ético al plano metafisico tematizado en el
cuarto capitulo de la obra titulada La conscience pure.

Habiendo partido de sus datos, la reflexién, compren-diéndolos,
hace emerger una “ambicién fundamental” comuin a las tres experiencias
negativas enunciadas. Lo negativo que las une desempefia un importante
rol de guia en su comprension, ya que es comparable al esfuerzo que
realiza el concepto pasando por la ignorancia y el error para llegar a la
ciencia. A la pregunta de por qué la culpa, el fracaso, la soledad y —
agregamos nosotros— el mal, son “verdaderamente” tales, Nabert
responde enunciando la “regla” que la reflexion filos6fica debe seguir,
aquella, a saber, de no extender el significado de un principio més alld de
las experiencias que han permitido su descubrimiento.” En esta direccién
leemos el significado de los foyers de la réflexion,” centros vivientes de la
reflexién que es, como hemos llegado a ver, “el esfuerzo de la conciencia
por comprenderse”.? En los Eléments pour une éthique se tematizan tres
foyers: el foyer éthique, el foyer théorique, €l foyer esthétique, segin las
tres principales funciones de la conciencia, cada una de las cuales
responde a un orden particular de conocimiento y a cada una de los cuales
corresponde un sujeto generado por la reflexién y no preexistente a ella.””
Siendo la culpa, el fracaso y la soledad experiencias éticas, el foyer desde

nabertianos, proponiendo un recorrido analitico a través de la obra de ambos autores. Recordamos
que ya Jean Lacroix definié a Nabert como el “Fichte francés” (J. LACRoIX, Panorama della filosofia
francese contemporanea, Roma, Citta Nuova, 1971, 19).

26. Cf. EE 53.

27. En el trabajo arriba citado, Robilliard dedica una amplia seccion a este tema, analizando
toda la estructura del cuarto capitulo, definido por él como clef de vodte de I'ouvrage.

28. EE 53.

29. «Ets'il est vrai que la réflexion est toujours un effort de la conscience pour se comprendre,
il suit qu’a chacun de ces foyers correspond un sujet qui ne préexiste point tant a la réflexion qu’il
ne se définit et ne se constitue par elle» (EE 63).
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el cual se origina la reflexién sobre estos datos serd el ético. Y lo que estd
puesto en juego en este foyer no es el deseo de lo bello ni la bisqueda de
un juicio tedrico sino la comprension de si, enjeux que comprendemos
reflexivamente, ya que estos datos, los tres, son la “negacién de una
misma ambicién fundamental, de un mismo deseo, que no concierne a la
asimilacién de un objeto por un sujeto, sino a la generacién de un mundo
de relaciones que harfan a las conciencias transparentes unas para las otras
y cada una para si misma”.* El comprender-se consiste en este deseo de
transparencia. Ahora bien, el sujeto que reflexiona, como se ha dicho, no
preexiste a la reflexién sino que nace con ella. Y la verificacion del
nacimiento de un sujeto sucede alrededor de la pregunta que la conciencia
se plantea en el momento en el que se interroga sobre su propio ser
cuestiondndose “¢quién soy yo?”,* pregunta que liga el deseo de
transparencia de la conciencia a la comprension de si. La proximidad con
el ébauche del 34, vemos bien, es evidente. Con la diferencia, o mejor,
con la precisién de que lo que en el ‘34 era representado por la
determinacién, en la obra del ‘43 se convierte en pregunta que nace en la
comprensién de los datos de la reflexion.

El sujeto nace en la comprension porque en lo negativo, o mejor,
gracias a lo negativo —que parecia haber dicho la tltima palabra sobre
el yo condendndolo por su culpa o encerrindolo en su soledad— el ser
del yo encuentra una certeza absoluta de existir, la cual es afirmacion
originaria 'y absoluta, primer orden metafisico, afirmacién que genera
y regenera el ser del yo.”? Existe una reciprocidad entre esta afirmacién
y el acto a través del cual yo la afirmo, acto que es vilido solo si es la
afirmacién absoluta de afirmarse en mi, a través de mi, y sélo si es ella
la que “garantiza mi afirmacién y la sostiene”.”® Ahora bien, el deseo
de ser contra el cual grita el mal y gritan las experiencias que destruyen
al sujeto es el significado del “se” del se comprendre. A la pregunta
“spuede la conciencia comprenderse?” podemos responder positiva-
mente, siempre y cuando tal comprensién no sea guiada por un yo soy
por fuera del sujeto, sino que el yo soy que la guia se afirme en el sujeto

30. EE 62.

31. EE 63. No se insistira nunca lo suficiente sobre la importancia de esta pregunta, que desde
1934 Nabert identifica con la pregunta con la cual comienza la comprensidn reflexiva.

32. «L'étre du moi ne peut naitre que de la compréhension qu’il acquiert de soi par une
affirmation qui I'’engendre et le régénére» (EE 67).

33. EE 67.
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sin venir del sujeto; o, también, sin ser ninguno de los factores de una
relacién entre dos términos, ni una parte de un todo.** La afirmacién
originaria hace verdadera el camino de la reflexién que ella gufa y del
cual, al mismo tiempo, constituye la ganancia. La conciencia puede
comprenderse porque los datos de la reflexidn, los sentimientos de los
cuales la reflexién se nutre, revelan lo que se afirma en la conciencia,
aunque sin ser “esta” conciencia finita. El revelarse de la afirmacién
absoluta en los términos del yo soy es acto y no juicio; es una confesion,
es promesa de una garantia puesta en cada juicio. No se deja conocer
siguiendo una merma progresiva que declara primero lo que no es, sino
que se deja captar a través del trabajo de agotamiento gracias al cual
ganamos, progresivamente, el principio que guia la reflexién. Por lo
tanto, a la afirmacion originaria llegamos con un recorrido que estd
exactamente las antipodas de una comparacién o una negacién
progresiva. El trabajo exhaustivo es conducido y realizado desde el
principio por la comprensién de si que, al mismo tiempo, es captada
como el corazén positivo de la subjetividad. La conciencia puede
comprender-se porque el sentido del “se” radica en la absolutez que,
como afirmacién absoluta de ser, se afirma y se conoce solo en ella.

Ahora bien, solo el descubrimiento de esta afirmacién absoluta
como acto de la conciencia del sujeto le da al problema de la
injustificabilidad del mal su pleno significado. La certeza de la existencia
afirmada contra su interrupcién violenta, asi como el escindalo del mal
que hiere y asombra, son atestiguados en su verdad por un “yo soy”
intrinseco a la afirmacién de la injustificabilidad del mal, de cada
ruptura de existencia. El “yo soy” que pronuncio estd en relacién tanto
con el yo finito (moi), como con la afirmacién absoluta que se afirma
en mi. La certeza absoluta solo puede verificarse en la historia del yo
del cual es fuente, un yo gracias al cual acontece “el encuentro moviente
de la conciencia pura de si y del mundo”;* reciprocamente, ser, para el
yo, significa operar este vinculo que “lo hace subjetividad”.

Desde aqui comienza el singular proceso que marca la historia de
la subjetividad, un proceso por el cual la verificacién de la afirmacién
originaria podrd suceder siempre y solamente en la historia de una

34. Cf. DD 423.
35. EE71.
36. EE72.
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subjetividad que, precisamente por esta relacidn, se caracteriza por una
distancia inexorable; una distancia atestiguada por su imposibilidad de
igualarse completamente con si misma y creada por el pasaje de la
conciencia pura a la conciencia real. La subjetividad es la operacidn de
devenir conciencia de si; y para que nazca, es necesario que una
resistencia llegue como si fuera de la nada, volviendo sensible una
operacién que no podia hacer, en un primer momento, ninguna
diferencia al interior de si. El sujeto nace, a saber, con la reflexién; nace,
en otras palabras, en un movimiento que es ya siempre una diferencia
que vuelve sobre s misma. Esta diferencia, permaneciendo en el sujeto,
nos invita también a no pensar el nacimiento de la subjetividad en
términos de un dualismo entre el estado de pureza (afirmacién
originaria como conciencia pura) y el estado de caida (conciencia real):
la afirmacidn originaria es absoluta, en el sentido de que estd totalmente
exenta de todo vinculo que pudiera convertirla en una sustancia, pero
se capta y la captamos solo en la relacién que mantiene con el yo; una
relacién que es llamada porque, en el mundo, se verifica el yo soy; y
que es certeza fundada, en el “yo”, por la actualidad de su relacién en
acto con la afirmacién originaria.

Pero si, por una parte, no hay conciencia de si que no sea también
conciencia de la afirmacién absoluta, por otra parte, precisamente por
el afirmarse de esta certeza, el yo concreto capta su propia inexorable
finitud, ya que “la imposibilidad de igualarse consigo entra en la
constitucion de la subjetividad”.” Entra porque en la subjetividad
sucede la verificacién y se da la certeza de la presencia de la conciencia
pura. Entra porque la conciencia empirica, en la historia, puede
comprender-se solo en tanto estd habitada por la primera.” Y, aunque
quede descartado que en el mundo en el que estd llamada a manifestarse

37. EE72.

38. Definiendo a esta serie de pasajes como itinéraire de la conscience, Paul Naulin focaliza
en ellos el sentido de la filosofia nabertiana, subrayando cémo en Nabert hay un sutilisimo pero
imprescindible vinculo entre conciencia histérica y el progreso de la relacién de la conciencia al
propio principio (cf. NAULIN, L’itinéraire de la conscience, 31). Aclarando ulteriormente tal relacidn,
el autor nota que la explicitacion de la conciencia inteligible por parte de la conciencia histérica es
posible en la medida en que la primera se hace presente a la segunda “en la sucesion contingente
de los acontecimientos” (ibid.), acontecimientos cuyo significado es aclarado en las notas de un
curso dado por Nabert en la Ecole Nationale Supérieure, curso citado por Naulin, donde leemos que
son “las etapas por las que la conciencia debe pasar para llegar a la posesién de si, las estructuras
universales que condicionan la aparicion de la subjetividad” (ibid.).
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y producirse la conciencia empirica pueda igualarse a la conciencia pura,
es de todos modos cierto que entre las dos conciencias existe una unidad
numérica sin la cual el sujeto finito no podria contar esta historia. Por
lo tanto, nuestro ser es siempre desigualdad consigo mismo, experiencia,
esta, que Nabert llama “metafisica”, “orden real” atestiguado y
verificado por la vida del yo; dicha desigualdad es la contraccion de la
cual surge la subjetividad.

CLAUDIA CANULLO'
carla.canullo@unimec.it

UNIVERSIDAD DE MACERATA — ITALIA
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Hospedar la gloria del amor como fenémeno originario.

De la estética teolégica a la fenomenologia del don'

RESUMEN:

“Lean con urgencia a Balthasar.” En pleno mayo del 68, J.M. Lustiger dirigia esta
exhortacién a un grupo de jévenes filésofos entre los que se encontraba J.-L. Marion,
quien reconocera luego el caricter decisivo que ejercié la Estética teolégica del suizo
gjercié en la gestacién de su fenomenologia del don. A fin de ponderar esta matriz
estético-teoldgica, el articulo propone considerar la gloria del amor manifestado en la
figura de la revelacién desde el dinamismo donacién-recepcién y revelacién en el ocul-
tamiento. Desde la 16gica trinitaria del misterio pascual y la indisponibilidad fenome-
nolégica del origen, la hospitalidad es propuesta como una clave trinitaria y antropo-
l6gica del segundo circulo de recepcién de la estética y dramdticas balthasarianas.

Palabras clave: Hans Urs von Balthasar; Jean-Luc Marion; hospitalidad; estética teo-
l6gica; fendmeno saturado

Hosting the Glory of Love as an original Phenomenon.

From the theological Aesthetics to the Phenomenology of the
Gift
ABSTRACT:

"Read Balthasar urgently." In May 68, J.M. Lustiger directed this exhortation to a
group of young philosophers, among whom was J.-L. Marion, who will later recog-
nize the decisive character that the balthasarian theological aesthetics exercised in the

1. Este articulo fue elaborado sobre la base de la conferencia presentada en las I/l Jornadas
Internacionales en torno a la obra de Jean-Luc Marion, sobre el tema “El fenémeno saturado. doc-
trina y casuistica”, organizado por la Academia Nacional de Ciencias de Buenos Aires, los dias 21
y 22 de junio de 2018.
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gestation of his phenomenology of the gift. In order to ponder this theological aes-
thetic matrix, the article proposes to consider the glory of love manifested in the fig-
ure of revelation from the dynamism of donation-reception and revelation in conceal-
ment. From the trinitarian logic of the paschal mystery and the phenomenological
unavailability of the origin, hospitality is proposed as a trinitarian and anthropological
key of the second circle of reception of balthasarian aesthetics and dramatic.

Key Words: Hans Urs von Balthasar; Jean-Luc Marion; Hospitality; theological Aes-
thetics; saturated Phenomenon

La fecundidad de un encuentro

Cuando en La rigueur des choses,> Dan Arbid le pregunt6 a
Jean-Luc Marion acerca de Hans Urs von Balthasar, su respuesta fue
ponderativa, precisa, directa: “Era un personaje fuera de lo comun. Un
hombre que, a los treinta afos, habia defendido su tesis con Romano
Guardini sobre El apocalipsis del alma alemana: dos volimenes, mil
paginas; jtodo, de Lutero a Rilke!”.? El entonces joven filésofo de
veintisiete afios y el te6logo consagrado de setenta se habian encontra-
do durante el verano de 1974 en el zoolégico de Basilea, para lanzar la
edicién de la revista Communio en lengua francesa, “sin un centavo,
sin ninguna competencia reconocida, sin apoyo institucional”.* No era
una revista de teologia —recuerda Marion- ni piramidal ni centralizada,
sino una confederacién internacional de revistas que trataba temas de
cultura, multidisciplinar, abierta a las realidades econémicas y politi-
cas, donde escribian laicos, universitarios, mujeres, gente joven.’ Bal-
thasar fue el inspirador y fundador de todas las ediciones, la francesa
continda hasta el dia de hoy.* Marion completa su evocacién, descri-
biéndolo como un:

“[...] espiritu enciclopédico, verdadera y profundamente espiritual, escritor
superdotado, produjo una obra que dominé no solamente su época sino la
futura, todo lo cual, segtin mi opinién, lo eleva a la estatura del méis grande te6-
logo catélico de la época moderna. Su autoridad humilde y casi timida le valié

J.-L. MARION, La rigueur des choses. Entretiens avec Dan Arbib, Flammarion, Paris, 2012.
Id. 49.
Id. 47.
Cf. id. 46-47.

6. También existe desde 1994 una edicién argentina de la revista Communio: cf.
http://www.communio-argentina.com.ar/ [Consultado: 28 de octubre de 2018].

oW
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numerosos alumnos, pero ningtn discipulo. [...] Cuando se compara a la
mayoria de los universitarios laicos con los tedlogos, no hay absolutamente
punto de referencia posible: los tedlogos de aquel tiempo practicaban seria-
mente la multidisciplinariedad. Conocian las lenguas, la filosofia, la teologia, la
literatura, y, por supuesto, la Biblia. Balthasar conocia también admirablemen-
te la musica. [...] Semejante escenario calma toda pretensién”.’

Imposible separar en él figura y obra, vida y pensamiento. Entre
lineas advertimos en Marion la nostalgia por la desaparicién de seme-
jante talla en la generacién de los tedlogos que lo sucedieron a él y a
los otros grandes del siglo XX, que se destacaron —cada uno desde su
singularidad— por su empefio en el didlogo con la cultura: Karl Rahner,
Henri de Lubac, Jean Daniélou, Karl Barth. A las varias retrospectivas
escritas por el mismo Balthasar, se fueron sumando biografias e inves-
tigaciones para discutir sus propuestas y desplegar las intuiciones ape-
nas insinuadas, de cuya evolucién y crecimiento da cuenta la pdgina de
la red que retine y actualiza el interés que contintia despertando a
treinta afios de su muerte.® Antes de abordar el tema especifico que se
me pidid desarrollar en el marco de estas Jornadas —la influencia de su
estética teoldgica en la génesis del fenémeno saturado de Marion-, tra-
zaré un esbozo de su fecunda figura.

Naci6 en la ciudad de Lucerna el 12 de agosto de 1905 en el seno
de una familia de arraigo ancestral, que lo cobijé otorgindole un
amplio espectro de posibilidades culturales, pero que, sobre todo, sig-
nificé un espacio de amor donde se gest6 la experiencia primordial de
donacidn reciproca, que més tarde serfa la matriz de su teologfa. Desde
nifo se incliné a la musica, lo cual configurd la base de un modo de
pensar ritmico y de agudos contrastes. La belleza de la forma artistica
encontré en las humanidades y las lenguas cldsicas, que aprendié
durante el Gymnasium, un dmbito apropiado para su despliegue. La
puesta en escena de El gran teatro del mundo de Calderdn, a la que
durante afios asisti6 como espectador en Einsiedeln junto con su
madre, dejaria también huella imborrable en su memoria. La opcién
universitaria por la literatura germdnica sell6 el pilar estético que serd
afos después el signo distintivo de su modo de conocer -en lo concre-

7. J.-L. MARION, La rigueur des choses. Entretiens avec Dan Arbib, Flammarion, Paris, 2012, 50.
8. Cf. La bibliografia secundaria sobre Hans Urs von Balthasar se encuentra en red en:
http://www.johannes-verlag.de/jh_huvb_sekund.htm [Consultado: 20 de junio de 2018].
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to lo universal- y que hard de la gloria y del drama la fuente de su ori-
ginalidad teolégica.

Con la segunda juventud llegaria el llamado de Dios al que res-
pondié con una opcidn radical ingresando a la orden fundada por san
Ignacio de Loyola. En la “patria jesuita” descubrié la sintonizacién
como libre obediencia al amor personal, la disponibilidad a la accién
del Dios siempre mayor, que luego ubicaria en el centro de su estética,
donde la belleza aparece no como “el” superlativo, sino como “un”
comparativo dindmico que manifiesta el siempre mds del ser, en cons-
tante sorpresa y renovacién.’ El universo de una escolastica decadente
y manualistica no sélo no logré ahogar la potencia de la experiencia,
sino que lo impulsé a una renovacién profunda de la teologfa. En este
aspecto, resulté determinante el encuentro durante sus estudios en
Lyon con Henri de Lubac y Erich Przywara, quienes le abrieron las
puertas para pensar al Dios vivo redescubierto por los estudios patris-
ticos (Origenes, Mdximo y Gregorio de Nisa), para adquirir una mira-
da critica sobre la metafisica tras las huellas de Husserl, Scheler, Blon-
del y Heidegger, y, finalmente, para conocer a los grandes escritores
franceses como Paul Claudel, Georges Bernanos y Charles Péguy.

Con Karl Rahner comparti6 sus primeros afios como tedlogo en
Alemania: alli colaboraron en la revista Stimmen der Zeit y trabaron una
amistad que se mantuvo mds alld de las posteriores diferencias. El
comienzo de la guerra lo obligd a retornar a Suiza. Ya en Basilea, se
dedicé a la tarea pastoral entre los estudiantes, no a la docencia univer-
sitaria. En 1940 se produjo el encuentro con la médica Adrienne von
Speyr (1902-1967) que fue la piedra de toque de su camino: en la mistica
objetiva hall6 la inspiracion decisiva para la configuracién de su Trilogia,
su obra mayor, compuesta de diez mil paginas, en la que teologia y san-
tidad ya no se separarian. Para desplegar el llamado a la misién conjunta
centrada en el carisma laical del Instituto San Juan, en la teologfa trini-
taria del si y en el misterio del Sdbado Santo, debié abandonar la Com-
pafia de Jesus. A partir de entonces su produccién como escritor y
sobre todo como editor crecié de modo exponencial. La Johannes Ver-
lag, que fundé y dirigid, se convirti6 en un ingente instrumento de irra-
diacién cultural: alli publicé la mayoria de sus libros, los de Adrienne

9. Cf. H. U. voN BALTHASAR, Teoldgica 1. Verdad del mundo, Madrid, Encuentro, 1997, 216-217.
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von Speyr, las traducciones de los autores patristicos, las obras de los
mds destacados filésofos y tedlogos junto a las de los grandes misticos,
poetas y dramaturgos de la tradicién europea.”® La renovacidn de la teo-
logfa marchd a la par del Concilio Vaticano II, al que no fue convocado.
Luego sobrevino el tiempo de los reconocimientos. Durante los dltimos
veinticinco afios fue publicando sin descanso uno tras otro los tomos de
la Trilogfa: Gloria, nombre propio de su Estética teologica, Teodramati-
ca'y Teologica. El Epilogo vio la luz en 1987, un afio antes de su muerte,
la que aconteci6 en la vispera de su viaje Roma para recibir la dignidad
de cardenal, durante la madrugada del 26 de junio de 1988.

El amor como fenémeno originario de la estética teoldgica

Eltodo en el fragmento no es s6lo el titulo de uno de sus libros,"
sino un principio metodoldgico que proviene de su modo estético de
“ver, valorar e interpretar” la realidad en las figuras vivas. Este fue el
instrumento decisivo e insustituible que debe a Goethe, el gran poeta
alemdn. Dicho brevemente, en la figura estética el fondo aparece real-
mente, se hace visible lo invisible en la luz que irradia desde si, de
modo que para ser epifania de lo absoluto, la figura no debe renunciar
a su condicién concreta e histérica. Siguiendo su método, abordare-
mos las tesis teoldgicas centrales de su estética y dramdtica teoldgicas,
a partir del fragmento final de su prolifico corpus:? el pequeiio libro
titulado S no os hacéis como este nirio, de publicacién pSstuma. Aqui
el nicleo de su estilo teoldgico se manifiesta de modo sintético, al igual
que en las obras de arte que hall6 representativas de su modo de hacer
teologia, a algunas de las cuales haremos referencia por su condicién
durante nuestra exposicion.

A fin de dar respuesta a la pregunta por las condiciones de posi-
bilidad del encuentro entre Dios y el hombre, la teologia del siglo XX
traz6 dos caminos: mientras K. Rahner se centré en las condiciones del

10. Cf. http://www.johannes-verlag.de/ [Consultado: 28 de octubre de 2018].

11. Cf. H. U. voN BALTHASAR, El todo en el fragmento, Madrid, Encuentro, 2008.

12. Cf. la bibliografia actualizada de las obras publicadas de Hans Urs von Balthasar y los
estudios sobre su pensamiento en: http://www.johannes-verlag.de/jh_huvb_bibliographie.htm
[Consultad: 28 de octubre de 2018].
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hombre, la precomprensién trascendental del donatario, Balthasar puso
su foco de atencién en el Dios que revela, en su propia autoevidencia, la
donacidn reciproca de su ser trino, en quien don y donante coinciden.
Al ponderar ambas opciones, Marion se inclina por la segunda, desta-
cando la influencia que ejercié sobre él y su generacién la lectura de la
Estética teologica del suizo. Asi lo plantea en la entrevista mencionada:

“Dan Arbid: La lectura de La Gloria y la Cruz ;ha sido entonces decisiva para
usted?

Jean-Luc Marion: Decisiva. Fue Jean-Marie Lustiger quien, en pleno Mayo del
68, me dijo: «Lea con urgencia a Balthasar.» Y asi lo hice. Por lo demds, en 1968
era numeroso el grupo en torno a la lectura de Balthasar, no solamente los caté-
licos, sino también Emmanuel Marineau o Jean-Frangois Courtine. Lo lefamos
como el tedlogo que definia las condiciones concretas [...] de la autorrevelacién
de Dios. Esta definicién fue decisiva porque la figura de la Revelacién se fija
entonces a partir de su dimensidn trinitaria y se inscribe en nuestra experiencia,
no siempre para llevarla a cumplimiento (el famoso «<humanismo cristiano») sino
con frecuencia para contradecirla. Esta contradiccién entre la Revelacién y la

experiencia constituye el centro de la paradoja de toda revelacién.””

Este es el niicleo de la deuda de Marion respecto a Balthasar,
cuyas intuiciones desarrollard dando el paso de la autorrevelacion tri-
nitaria de Dios a la fenomenologia del don. En el fenémeno doble-
mente saturado de la revelacién, Marion propone la pura forma del lla-
mado como el lugar donde se da y se manifiesta la respuesta existencial
del hombre, haciéndola visible en la experiencia del testigo, que la
nombra interpretindola como imprevisible, deslumbrante e insopor-
table a la mirada, saturada de sufrimiento e inmirable.”* La saturacién
del fenémeno Cristo nos lleva més alld de la teologia negativa, y de la
misma intuicién fenomenoldgica o de su carencia: paradoja de parado-
jas lleva a su término la fenomenalidad de lo que no se muestra sino en
tanto que se da. Llegado a este punto, la referencia de Marion a Bal-
thasar es explicita en tanto fenomenolégicamente el tedlogo compren-
de el contenido de la figura estética como accién donante.'

14. Cf. J.-L. MaRION, Etant donné. Essai d une phénomenologie de la donation, Paris, Presses
Universitaires de France, 1997, 325-335; J. C. SCANNONE S.J., “Los fendmenos saturados segun
Jean-Luc Marion y la fenomenologia de la religion”, Stromata 61 (2015) 1-15, aqui 8-10.

13. MaARION, La rigueur des choses, 51-52

15. Cf. J.-L. MARION, De surcroit, Etudes sur le phénoménes saturés, Paris, Presses Universi-
taires de France, 2001, 31-34.
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En la Crucifixién del pintor alemin renacentista Matthias Grii-
newald —que constituye la tabla central de retablo de Isenheim, elabo-
rada entre 1512 y 1516, del cual Balthasar tenia una reproduccion en
su escritorio—, hallamos representado su modo de concebir la teologia
como testigo y hermeneuta en el dedo de Juan Bautista, cuya misién
es apuntar hacia el fenémeno saturado de donacién, que es el mismo
Jesucristo. En El la forma da testimonio del contenido, el Padre,
expresandolo en la irradiacién y donacién de amor en la circularidad
del tercero, el Espiritu Santo.

La gloria biblica como kabod, del hebreo entrafias de Dios
manifestindose, es vista desde la Pascua como vaciamiento, figura de
donacién kendtica del Dios trino, que saliendo de si manifiesta asi su
amor al mundo. Desde el punto de vista estético teolégico el conteni-
do de la figura es la accién del amor de Dios: dramético en tanto actia
en la historia dinimicamente como revelacién en el ocultamiento.” La
gloria de la figura se consuma en el drama que se establece entre la
libertad infinita y la finita, cuando el ser humano es llamado a descu-
brir y realizar como “testigo” su misién sobre el escenario del mundo:
éste es el lugar donde acontece la exégesis de Dios por la accidn del
Espiritu en la palabra humana, la que de este modo deviene testimonio
existencial de la Palabra divina.®

Ahora bien, en la mirada sintética de Si no os hacéis como este
nirio, Balthasar da un paso més alld de si cuando postula que el centro
de la revelacion no es el Misterio Pascual sino la “filiacién”, que por
su fundamento trinitario es transversal a toda su obra.” Este acento
final es altamente significativo a la hora de establecer un didlogo con la
fenomenologia del don, dado que aqui emerge como clave de béveda
de su pensamiento su intuicién primera: el paso del td humano al td
divino a partir del vinculo fundante de la relacién entre la madre y el
hijo. Con fuerza renovada esta analogia donationis® permite abrir el

16. Cf. H. U. vON BALTHASAR, Solo el amor es digno de fe, Salamanca, Sigueme, 1988.

17. Cf. H. U. voN BALTHASAR, Gloria. Una estética teoldgica 1. La percepcion de la forma,
Madrid, Encuentro, 1986, 393-411.

18. Cf. H. U. voN BALTHASAR, Teodramatica 1. Prolegdmenos, Madrid, Encuentro, 1990, 465-475;
Teodramatica. 2. Las personas del drama: el hombre en Dios, Madrid, Encuentro, 1992, 175-285; Teo-
dramatica. 3. Las personas del drama: el hombre en Cristo, Madrid, Encuentro, 1993, 243-262.

19. Cf. H. U. voN BALTHASAR, Si no os hacéis como este nifno, Barcelona, Herder, 1989, 75-84.

20. Cf. A. Meis, Analogia donationis, la teologia de lo absoluto en la obra de Hans Urs von
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circulo de la recepcidn de su pensamiento estético y dramiético hacia la
hospitalidad del amor que recibe dondndose en reciprocidad relacional
originaria.

La hospitalidad trinitaria y la gloria de la filiacién

Cuando en 1947 escribe Wahrheit der Welt —traducido al francés
como Phénoménologie de la Verité (1952) y al espanol en edicién
argentina como La esencia de la verdad (1955)-, el boceto de su pen-
samiento estd planteado de raiz: verdad como conocimiento, libertad,
misterio y participacién, escrito en didlogo con Tomds de Aquino y
Heidegger. Elijo uno de los pasajes en el que propone una fenomeno-
logia del don:

“El conocimiento, en tanto es la reciprocidad y complementacién de sujeto y
objeto, sigue siendo para ambos un suceso inesperado y en modo alguno deri-
vado de ellos. [...] Asi como un huésped que llega a una casa extraiia no sabe
cémo lo recibirdn y cémo serd tratado, tampoco el objeto del conocimiento
sabe de antemano cémo le ird en el dmbito extrafio del sujeto. Ambos se reali-
zardn con su encuentro, pero la realizacién tendra para ambos el caricter de un
prodigio, de un don. Su encuentro los revelard el uno al otro, pero en la reve-

lacién del otro estard al mismo tiempo para ambos la revelacién de si mismos

que no puede realizarse sino en el otro”.*!

Hospitalidad como donacién de si en el acontecer del amor que
es sorpresa en la extrafieza de lo diverso, acogida del otro en el cono-
cimiento amoroso del que “huésped”, en intercambio circular de roles,
es, ya desde su etimologia, quien recibe y quien es recibido:* estas son
las semillas que fructificardn en la Estética teoldogica cuyos siete volu-
menes vieron la luz durante la década de sesenta. En la “Mafiana” del
pintor romdntico alemdn Phillipp Otto Runge (1777-1810), Balthasar
halla expresada la Palabra de Dios en el “icono” del Hijo hecho hom-
bre, indefenso y vulnerable. El misterio de la infancia consiste en que
cada nifio empieza en el mismo punto de la novedad absoluta del ser,

Balthasar”, Teologia y Vida, 49 (2008) 157-192; P. CASARELLA, “Analogia donationis. Hans Urs von
Balthasar on the Eucharist”, Philosopy and Theology 11, 1 (1998) 147-177.

21. VON BALTHASAR, Teoldgica 1..., 63.

22. Cf.J. DErRIDA — A. DUFOURMANTELLE, La hospitalidad, Buenos Aires, de la Flor, 2014, 123-124.

184 Revista Teologia ® Tomo LV ® N° 127  Diciembre 2018: 177-188



[HOSPEDAR LA GLORIA DEL AMOR COMO FENOMENO ORIGINARIO]

en el asombro absoluto de ser recibido por la sonrisa materna: la indis-
ponibilidad fenomenoldgica del origen.? “Nunca mds recuperard el
hombre esta mirada en la que dificilmente se distingue la identidad del
que mira y del que es mirado, excepto al final cuando los ojos de los
moribundos se dilatan con una atencién terrible, silenciosa, para vol-
ver a ver aquello de lo que la criatura, al entrar en la vida, se habia apar-
tado.”

En el final del quinto volumen dedicado a la gloria en la metafi-
sica moderna presenta el reconocimiento del milagro del ser y la cud-
druple diferencia a partir de la experiencia interpersonal del nifio y su
madre, en cuya relacién de amor se produce el despertar ontolégico
primordial:

“Su yo brota en la experiencia del ti: con la sonrisa de la madre gracias a la cual
él experimenta que se encuentra insertado, afirmado, amado en algo que
incomprensiblemente lo rodea, algo real, que lo guarda y lo alimenta. [...] El
despertar de su conocimiento es algo tardio en comparacién con este misterio
abisal que lo precede en una perspectiva incalculable. La conciencia ve limita-
damente lo que estaba alli desde hacia tiempo vy, por tanto, sélo puede confir-
mar. Un buen dia se despierta una luz sofiolienta como luz vigilante que se
reconoce a si misma. Pero se despierta al amor del td, igual que en el seno del
td habia antes dormido. La experiencia de la entrada consciente en una realidad
que lo protege y lo abraza, deja algo que no podra superar la conciencia pos-
terior que crece y madura. Es natural, pues, que el nifio vea lo absoluto, perci-
ba a “Dios” en su madre y en sus procreadores (Parsifal, Simplicius) y que sélo
en un segundo y tercer estadio tenga que aprender a distinguir el amor a Dios
del amor experimentado. [...] No hay ningtn encuentro —con amigos o enemi-
gos o millares de indiferentes- que pueda afiadir algo al encuentro con la pri-
mera sonrisa de la madre. “Si no os hacéis como este nifio, no entraréis en el
reino de los cielos™: esta frase es una tautologia. La experiencia primera con-

tiene ya lo insuperable”.”

La diferencia ontolégica es experimentada en el espacio vital de
la relacién personal del amor materno-paterno que sostiene y cobija.

23. Carla Canullo desarrolla fenomenoldgicamente la configuracidn de la persona a partir de
las dilataciones, invenciones y respuestas que acontecen en la relacién entre la madre y el hijo
como sorpresa causada por la irrupcién de la vida. Cf. C. CANULLO, Ser madre. Reflexiones de una
joven filésofa, Salamanca, Sigueme, 2015, 15-25; 55-62;106-110.

24. vON BALTHASAR, El todo en el fragmento, 259-268.

25. H. U. voN BALTHASAR, Gloria. Una estética teoldgica 5, Metafisica. Edad Moderna, Madrid,
Encuentro, 1988, 565-566.
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A este “fogonazo originario”, “acto de unica y simple plenitud” se
referird en otro articulo dedicado al conocimiento de la realidad de
Dios,* donde vuelve sobre la sonrisa y la mirada materna como acon-
tecimiento del rostro y de la carne comtn del hijo con sus padres. El
asombro es reciproco. El fulgor de la presencia del amor absoluto es
s6lo un reldmpago; luego viene la noche de la separacion, la angustia,
que provoca el hecho de que el mundo ya no puede responder a la pri-
mera intuicién. La llamada de la madre actda como “sustituto” de la
llamada de Dios: puede enturbiarse, degradarse a causa del egoismo, la
injusticia, la crueldad. Y sin embargo, la experiencia no se borra ni des-
aparece. El proceso trinitario, que revela lo mis intimo de Dios, no se
presenta entonces como abstractum sino como relacién personal, ani-
loga a la experiencia originaria.

De la identidad humana se pasa a la identidad arquetipica que
acontece en lo creado dentro del proceso de separacién de personas
que se mantienen unidas por el amor: imago trinitatis oculta pero no
del todo invisible. En la comunién trinitaria, el Hijo nos incluye en su
nacimiento eterno del seno del Padre: es el don del nacimiento divino,
cuyas notas son el asombro del Hijo por el amor del Padre, siempre
mayor, por eso el comparativo es la forma lingtistica de la admiracién.
La mirada puesta en el Padre acontece en la accidn concreta del Espi-
rity; la filiacién es, pues asombro del nifio, y también es gratitud, tiem-
po de juego no tasado ni medido sino aceptado con toda paz.

La primacia de la filiacidn respecto al acontecimiento redentor,
afirmada por el tltimo Balthasar, nos pone ante el ser dltimo y defini-
tivo de la revelacion de Dios como plenitud de comunién, amor des-
bordante y fecundo. El Prélogo del evangelista Juan no habla de la
cruz sino de la Palabra de Dios, del Hijo de Dios que ha tomado carne
humana y que da a quienes lo reciben el poder de nacer de Dios, de ser
hijos adoptivos.

El reciproco hospedarse de las personas divinas es, pues, el fun-
damento de toda hospitalidad humana, que es donacién y recepcidn,
paternidad, filiacién y comunién en el amor. En la mirada penetrante
del Cristo del pintor francés expresionista Georges Rouault (1871-

26. Cf. H. U. voN BALTHASAR, “Movimiento hacia Dios”, en Ensayos Teoldgicos lll. Spiritus Cre-
ator, Madrid, Encuentro-Cristiandad, 2004, 15-48.
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1958) encuentra Balthasar la manifestacion de la gloria como locura
del amor de Dios.

Estamos ante el fenémeno originario y doblemente saturado de
la revelacion en el que se entrecruzan y se potencian entre si los cuatro
tipos descriptos por Marion, a saber: el “acontecimiento histérico”
salvifico amoroso que es llamado a ser interpretado, la “obra de arte”
como idolo en que se da la visibilidad de lo invisible que se prolonga
en cada palabra que lo vuelve a interpretar, la “carne” como autoafec-
ci6n que llama mediante el sufrimiento y el gozo, el rostro del otro que
descentra.”

Concluyendo, a partir de la recepcién fenomenolégica de
Marion, nuestra propuesta es introducir en el segundo circulo de
recepcién de la estética de Balthasar la hospitalidad trinitaria como
fundamento del fenémeno doblemente saturado de la revelacién del
misterio de la infancia, que en el comienzo nos revela el final: ser hijos
en el Hijo. Nuestro nacimiento en Su filiacién divina nos hace hijos.
Porque asume las heridas de la vincularidad humana en la comunién,
alli donde el “llamado” encuentra su consumacién en el pathos estéti-
coy en la palabra que pronuncia dramdticamente como “respuesta tes-
timonial”, alli es posible pensar en la hospitalidad que al unir mante-
niendo las diferencias entre las fronteras de lo humano y lo divino,
puede también ser puente de acogida entre los seres humanos entre si
y con el mundo.
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27. Cf. ScANNONE S.J., “Los fendmenos saturados”, 5.
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Carisma e institucion en las nuevas realidades
carismaticas

Crecimiento y crisis en los movimientos eclesiales
y nuevas comunidades

RESUMEN

La publicacién de la Carta Iuvenescit Ecclesia por parte de la Congregacién para la
Doctrina de la Fe brinda la oportunidad de analizar la relacién entre la institucién y
los carismas en el seno de la comunidad eclesial. Una nueva oleada carismitica, surgida
en el siglo XX, recuerda la necesidad de esta reflexién para lograr una positiva vincu-
lacidn entre elementos permanentes y estables (ministerio/dones jerdrquicos) y ele-
mentos novedosos frutos del Espiritu Santo (carismas) en la Iglesia. El desarrollo y
crecimiento de las nuevas realidades carismdticas, algunas de las cuales atraviesan
situaciones criticas, sefiala la necesidad de analizar la dindmica entre el carisma y la ins-
titucién hacia dentro de estas mismas organizaciones.

Palabras clave: Eclesiologia; Carta [uvenescit Ecclesia; relacién carisma-institucidn;
nuevos carismas; movimientos eclesiales; nuevas comunidades.

Charisma and Institution in the new Charismatic Realities

Growth and Crisis in ecclesial Movements and new Communities
ABSTRACT

The publication of the Letter Iuvenescit Ecclesia by the Congregation for the Doctri-
ne of the Faith allows an analysis of the relationship between institution and charism
in the heart of the church community. A new charismatic wave, born in the 20th cen-
tury, recalls the need of a serious consideration to assure a positive bond between both
permanent, steady elements (ministry/hierarchical gifts) and the novel elements from
the Holly Spirit (charisms) in the Church. The arising and growth of new charisms,
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some of them now facing critical situations, demands an analysis of the interrelations-
hip between charism and institution within the organizations.

Key Words: Ecclesiology; Letter Iuvenescit Ecclesia; Charisma-Institution Relations-
hip; new Charisms, ecclesial Movements; new Communities.

En marzo del afio 2016 la Congregacidn para la Doctrina de la
Fe ha publicado la Carta Iuvenescit Ecclesia (a cont. IE) dirigida a los
Obispos de la Iglesia Catélica sobre la relacién entre los dones jerdr-
quicos y carismaticos para la vida y mision de la Iglesia.! El objetivo
de esta nueva Carta es «recordar» “aquellos elementos teoldgicos y
eclesioldgicos cuya comprension puede favorecer una participacién
fecunda y ordenada de las nuevas agregaciones a la comunién y a la
misién de la Iglesia” (/E 3), propdsito que busca alcanzar a partir del
analisis de la relacion entre los dones jerdrquicos y carismdticos en la

Iglesia.

La utilizacion de la accién «recordar» ya nos indica la necesidad
de volver sobre aquello conocido pero que hoy es necesario hacer pre-
sente nuevamente, para responder a los requerimientos de la comunidad
eclesial. ;Por qué recordar entonces? En primer lugar, por la urgencia
particular en este tiempo histérico de comunicar con eficacia el Evange-
lio, donde la nueva evangelizacion es una tarea indispensable de la Igle-
sia toda. En segundo lugar, porque “es mds necesario que nunca recono-
cer y apreciar los muchos carismas” que realizan su aporte para desper-
tar y sostener la fe del Pueblo de Dios (cf. /E 1). Y finalmente por la
necesidad de que las nuevas realidades se relacionen positivamente con
los demds dones presentes en la vida de la Iglesia (cf. /E 2).

1. CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA Fg, Carta luvenescit Ecclesia a los Obispos de la Igle-
sia Catdlica sobre la relacion entre los dones jerarquicos y carismaticos para la vida y mision de la
Iglesia, 14 de marzo de 2016, [en linea] Libreria Editrice Vaticana, 2016 < https:/goo.gl/rYvukc >
[Consulta: 02/02/18].

2. Con anterioridad al Concilio surgen, por ejemplo: Obra de Schonstatt (1914), Foyers de
Charité (1936); Equipes de Notre-Dame (1937), Cursillos de Cristiandad (1940-1950), Regnum Christi
(1941), Focolares (1943), Luz y Vida (1950-1960), Movimiento Oasis (1950), Comunidn y Liberacion
(1954). Cf. M. GonzALEZ MUNANA, Los nuevos movimientos eclesiales, Madrid, San Pablo, 2001, 41-43.

3. Con posterioridad o simultdaneamente al Concilio nacen, por ejemplo: Camino Neocate-
cumal (1960-1970), Fraternidad de Agrupaciones Santo Tomas de Aquino (1962), Comunidades del
Arca (1964), Comunidad de San Egidio (1968); Comunidad Catélica Shalom (1982), entre otras. Cf.
Ibid., 44-45.
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El surgimiento de nuevas realidades, consideradas como caris-
maticas, en el seno de la Iglesia en el transcurso del siglo XX? vy, a par-
tir del Concilio Vaticano II con mayor vigor,’ de los movimientos ecle-
siales y las nuevas comunidades (cf. /E 2), genera la necesidad de
actualizar la reflexién siempre vigente sobre la relacién existente entre
las formas estables y estructurales de la Iglesia y las nuevas realidades
carismaticas. “Tanto antes como después del Concilio Vaticano II han
surgido numerosos grupos eclesiales que constituyen un gran recurso
de renovacion para la Iglesia y para la urgente «conversion pastoral y
misionera» de toda la vida eclesial” (/E 2). Se trata de una «galaxia» de
organizaciones, asociaciones y grupos de lo mds diversas que confor-
man el conglomerado de las «nuevas realidades eclesiales».*

Alcanzar una definicién de estas nuevas realidades es una tarea
compleja, ya que se presentan con modos muy diversos, presentan dis-
tintos fines y se encuentran conformados por diversos tipos de fieles.
Una definicién sencilla es la utilizada por Mons. Dominique Rey al
seflalar que por «nuevas realidades eclesiales» entiende “comunidades
o movimientos nacidos después del Concilio Vaticano II y reconoci-
dos por la Iglesia, provistos de estatutos aprobados por la autoridad
competente. Desde el punto de vista candnico su fisonomia es diferen-
te, segin su propuesta de vida y apostolado: asociaciones de fieles,
asociaciones clericales, institutos de vida consagrada, congregaciones
religiosas...”.”

Leonello Leidi habla de «nuevos carismas» indicando que puede
tratarse de: a) Institutos que ya han recibido una aprobacién como ins-
titutos seculares o bajo otras formas juridicas (por ejemplo, Notre-
Dame de Vie, Schonstatt o el Opus Dei); b) grupos sin vida comin o
movimientos eclesiales que dejan a sus miembros una plena libertad en
las opciones de vida (celibato o matrimonio) y de profesion (por ejem-
plo, la Accién Catélica, Comunién y Liberacion, el Camino neocate-
cumenal, los Cursillos, la Obra de Maria-Movimiento de los Focolares);
o ¢) grupos o fundaciones que viven el celibato (prometido con votos u

4. Cf. A. BELTRAMO ALVAREZ, “Los movimientos, mas alla de las crisis”, La Stampa, 01 de
enero de 2018, [en linea], Ciudad del Vaticano, 2018 < https://goo.gl/ChVryQ> [Consulta: 13/02/18].

5. D. Rey, “Acogida de los movimientos y de las nuevas comunidades en las Iglesias parti-
culares”, en: PoNTIFICIO CONSEJO PARA LOS Laicos, Pastores y movimientos eclesiales. Seminario de
estudio para obispos, Ciudad del Vaticano, Pontificio Consejo para los Laicos, 2011, 106.
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otros vinculos sagrados), adoptan en todo o en parte la vida comtn,
practican el compartir los bienes, se someten internamente al régimen de
responsables libremente elegidos en especiales asambleas, viven de
forma auténoma como comunidades de consagrados o como consagra-
dos asociados a algiin movimiento, con formas de participacién que
varian desde la asociacion a la integracion de pleno derecho en el grupo
denominados nuevas o renovadas formas de vida consagrada, nuevas
comunidades o asociaciones de vida evangélica a las que se refiere la
Exhortacion Apostélica Vita Consecrata 12y 62 (a cont. VC).6

Una manera de alcanzar cierta claridad sobre estas realidades es
identificar los caminos de reconocimiento que han recorrido (cf. /E
nota 116). Estas nuevas comunidades han sido aprobadas juridicamen-
te por cuatro vias diversas segun el rgano de la Santa Sede que las
aprueba: a) aprobadas por el Pontificio Consejo de los Laicos: son los
llamados movimientos eclesiales; con un cardcter més laical, aunque
pueden tener realidades consagradas o clericales; b) aprobadas por la
Congregacién para los Institutos de Vida Consagradas y las Socieda-
des de Vida Apostdlica, son las llamadas nuevas formas de vida consa-
grada, conformadas por un ntucleo fundamental consagrado, aunque
pueden participar laicos y sacerdotes (ha concedido la aprobacién a
siete nuevas comunidades, clasificadas en el Anuario Pontificio como
“otros institutos de vida consagrada” para distinguirlos de los institu-
tos religiosos y los institutos seculares); ¢) comunidades masculinas
clericales aprobadas por la Congregacién para el Clero, compuestas
unicamente por sacerdotes, pero realidades nuevas juridicamente,
desde el afio 2008 el papa Benedicto X VI habia concedido esta posibi-
lidad a cuatro asociaciones; d) comunidades aprobadas por el Pontifi-
cio Consejo Ecclesia Det, que ha hecho posible el retorno de institutos
«tradicionalistas» provenientes del cisma de Mons. Lefebvre.”

La Carta Iuvenescit Ecclesia las denomina “grupos eclesiales” en
una categoria general y abarcativa, para luego nombrarlas més particu-

6. Cf. L. Lebi, “Nuevos carismas: dimension histérico-juridica”, Unidad y carismas 90 (2014) 13.

7. Cf. G. Rocca “Le nuove forme di vita consacrata. Numero, caratteristiche e problemi che
pongono. Una grande avventura spirituale?”, marzo de 2011, [en lineal, < https://goo.gl/ExgwCt>
[Consulta: 02/06/13]; R. VAN Lier, “New Emerging Religious Communities in the Catholic Church of
Quebec”, Conference in Colloquium «The Consecrated Life in Contemporary Canada», Faculty of Reli-
gious Studies McGill University, Montreal, 11 de mayo de 2009, [en lineal, <https://goo.gl/DtXL8w >
[Consulta: 02/02/18].
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larmente como “agregaciones de fieles”, “movimientos eclesiales” y
“nuevas comunidades”; y agregando el adjetivo «multiformes» para
indicar que pueden expresarse en diferentes estados de vida: fieles laicos,
presbiteros y miembros de la vida consagrada (cf. /E 2). Al describirlas
sefiala que estas realidades son “mds recientes” sin dar cuenta temporal-
mente de lo que esto puede significar cronolégicamente e indica que “se
suman” al valor y riqueza que ya suponian en la Iglesia “todas las aso-
ciaciones tradicionales, caracterizadas por fines particulares, asi como
también los Institutos de Vida Consagrada” (/E 2). Son “realidades fuer-
temente dindmicas”, de alli el haber sido caracterizadas como «movi-
mientos», que no pueden ser reducidas a un mero asociacionismo tras
un objetivo particular, sino que derivan de un carisma compartido con
el fin apostélico de todos los miembros de la Iglesia (cf. 7E 2).

1. Cada nueva oleada carismatica en la bistoria eclesial «recuerda» y
reactualiza la discusion sobre la relacion entre el carisma y la institucion.

La eclesiologia pneumatoldgica del Concilio ha indicado que la
Iglesia no se construye solamente a través de los medios instituidos
—el ministerio y los sacramentos—, sino también porque el Espiritu
Santo derrama dones especiales a los fieles para edificacién de todo el
cuerpo en la caridad. Se reconoce asi que el Espiritu Santo derrama
distintos carismas, tanto en los pastores como en el pueblo fiel; se trata
de gracias especiales que se distinguen de las gracias concedidas uni-
versalmente por medio de los sacramentos y los ministerios (cf. LG
12). Los carismas ofrecen a los fieles capacidades nuevas, que no vie-
nen de las posibilidades humanas, sino de la liberalidad omnipotente
de Dios; estas capacidades, obras —operaciones— del Espiritu Santo,
edifican la vida personal del fiel pero no son sélo para el receptor sino
que son para la edificacién de la comunidad toda, por el servicio que
puedan significar para la misién de la Iglesia (cf. 7E 15).

La expresiéon «carisma» designa también, en la teologia post-
conciliar, los dones que suponen la eleccidon de un estado de vida en
respuesta a un llamado vocacional y el modo de configurarse las diver-
sas formas de vida. De este modo el estado religioso comienza a dis-
tinguirse como un carisma y el modo en que las vocaciones religiosas
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se insertan en un proyecto evangélico —indole o patrimonio de un Ins-
tituto religioso— también. Se comienza a denominar «carisma de fun-
dador» al don recibido por los fundadores para dar vida a nuevas
comunidades de vida consagrada en la Iglesia y «carisma» a las cuali-
dades particulares de las distintas familias espirituales surgidas en el
seno de la Iglesia (cf. IE 16).

Surgen oleadas carismdticas que irrumpen con una carga de
novedad y movilizan la comunidad eclesial. Estas olas han sido fuente
de cambios a lo largo de la historia de la Iglesia y cada una de ellas han
afrontado un primer momento de tensién e incomprensién con los
elementos permanentes de la Iglesia.® Serdn estos momentos de tension
los que re-actualicen cada vez la discusién sobre la relacién entre el
carisma y la institucién.

La dltima de estas irrupciones carismaticas han sido los nuevos
movimientos, comunidades y asociaciones. La novedad que presenta
esta nueva oleada carismdtica es el surgimiento de nuevas familias espi-
rituales, que reinen a miembros de todos los estados de vida, y prin-
cipalmente conformados por fieles laicos. El «carisma de fundador» es
recibido en numerosas oportunidades por fieles laicos que dan origen
a esta nueva familia espiritual, el «carisma fundacional» se extiende
mayoritariamente entre fieles laicos, y se constituye en “un fuerte
apoyo, una llamada sugestiva y convincente a vivir en plenitud, con

inteligencia y creatividad, la experiencia cristiana”.’

“Los movimientos eclesiales y las nuevas comunidades muestran cémo un
carisma original en particular puede agregar a los fieles y ayudarles a vivir ple-
namente su vocacion cristiana y el propio estado de vida al servicio de la
misién de la Iglesia.” (/E 16)

Con anterioridad, y como fruto de la doctrina de la Iglesia como
comunidn, los fieles laicos han participado de la espiritualidad propia
de variados Institutos religiosos en la Iglesia y han compartido el caris-
ma del Instituto participando mds intensamente en su espiritualidad y

8. J. RATZINGER, “Los movimientos eclesiales y su lugar teoldgico”, Communio 20 (1999) 104.

9. Juan PaBLo Il, Mensaje a Mons. Luigi Giussani, fundador del Movimiento de Comunion y
Liberacién, con motivo del vigésimo aniversario del reconocimiento pontificio de la Fraternidad de
CL, [en lineal, Ciudad del Vaticano, Libreria Editrice Vaticana, 2002 < https://goo.gl/N2LPJN > [con-
sulta: 12 de febrero de 2018].
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en la misién del Instituto (Cf. VC 54). Sin embargo, lo distintivo de los
carismas fundacionales de los nuevos movimientos y comunidades es
que los laicos participan de las etapas de gestacién y nacimiento de
estas familias espirituales; es decir, no se suman a compartir un patri-
monio desarrollado y madurado desde la vida religiosa y sacerdotal
sino que forman parte del desarrollo de una nueva familia espiritual,
que incluird religiosos y presbiteros, pero con un pie de igualdad en la
experiencia del surgimiento del nuevo carisma en la Iglesia.”

Asi como desde San Antonio Abad han surgido proyectos evangé-
licos que se constitufan en Institutos religiosos, en el siglo XX y para su
despliegue en el siglo XXI, se constituyen tipos particulares de espirituali-
dad, de vida y de apostolado que constituyen el patrimonio de los nuevos
movimientos y comunidades. Se trata de carismas vocacionales, es decir,
que convocan a los cristianos a vivir su fe comprometidamente desde un
estilo de vida evangélico que abraza “la existencia entera y lo llevan a una
donacién personal a Dios”." Los carismas se constituyen como caminos de
santificacion para todos los fieles sin que la originalidad del nuevo carisma
pretenda “afiadir algo a la riqueza del depositum fidei, conservado por la
Iglesia con celosa fidelidad".? En palabras de un fundador de estas nuevas
realidades podemos decir que “el carisma es un don del Espiritu para favo-
recer la personalizacién de la fe, haciéndola de este modo mas persuasiva
en la vida de cada uno”.”

10. “También este aspecto aporta una novedad: la integracion de un laicado testimonial que
identifica su identidad catdlica con la participacidon organica en un carisma eclesial. Este laicado
renovado por el Espiritu no obra sélo o preferentemente en las realidades temporales de la socie-
dad y la vida sino que se siente corresponsable, mas que colaborador, de la tarea evangelizadora
de la Iglesia. Se manifiesta con la doble mision de evangelizar a los hombres y de civilizar huma-
namente al medio ambiente social”. PADRE RICARDO, La coesencialidad de la institucion y el carisma
en la Iglesia, Buenos Aires, De La Palabra de Dios, 2013, 1.

11. M. DELGADO GALINDO, La primavera de la Iglesia, Buenos Aires, De la Palabra de Dios,
2013, 14.

12. Cf. JuaN PaBLo Il, “Mensaje a Mons. Luigi Giussani”. El mismo Gussani indica que el
carisma en un factor que facilita existencialmente la pertenencia a Cristo e “introduce en la totali-
dad del dogma, ya que el carisma es la modalidad con que el Espiritu de Cristo hace que perciba-
mos su Presencia excepcional, el modo en que nos da el poder de adherirnos a ella con afecto y
sencillez; es viviendo el carisma como se ilumina el contenido objetivo del dogma”. Cf. L. Giussani;
S. ALBERTO; J. PRADES, Crear huellas en la historia del mundo, Madrid, Encuentro, 1999, 102. Citado
en: EJERCICIOS DE LA FRATERNIDAD DE COMUNION Y LIBERACION, “;Quién nos separard del Amor de Cris-
to?- Rimini 2013”, Suplemento Huellas-Litterae Communionis 6 (2013) 38.

13. Senala también Giussani que “el carisma representa precisamente la modalidad de tiem-
po y espacio, caracter y temperamento, psicolégica, afectiva e intelectual, con la que el Sefor acon-
tece para mi e, igualmente, también para otros”. Cf. Ibid.
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“En esta perspectiva, los grupos de fieles, movimientos eclesiales y nuevas
comunidades proponen formas renovadas de seguimiento de Cristo en los que
profundizar la communio cum Deo y la communio fidelium, llevando a los
nuevos contextos sociales la atraccién del encuentro con el Sefior Jesus y la
belleza de la existencia cristiana vivida integralmente. En tales realidades se
expresa también una forma peculiar de misién y testimonio, tanto para fomen-
tar y desarrollar una aguda conciencia de la propia vocacién cristiana como
para proponer itinerarios estables de formacidn cristiana y caminos de perfec-
cién evangélica.” IE 2

Al ser ésta la tltima oleada carismdtica que ha surcado la estruc-
tura fundamental y permanente de la Iglesia a través de los tiempos, es
normal entonces que sea quien haga surgir nuevamente la discusién
sobre la relacién adecuada entre la institucién y los carismas.

2. Una adecuada relacion entre los elementos estables en la Iglesia y los
elementos carismaticos

Si bien habitualmente se utiliza el binomio carisma-institucién
para indicar la relacién entre los elementos novedosos y las formas
estables y estructurales en que la Iglesia expresa su continuidad histé-
rica, consideramos que la expresién que explica mejor la relacién es
carisma-ministerio, aunque algunos elementos, quizd menores o late-
rales, también puedan explicarse desde la relacién carisma-institucion.
La Carta Juvenescit Ecclesia utiliza la expresion «dones jerdrquicos»
con el mismo sentido que daremos al término ministerio en este arti-
culo, ya que indica el servicio episcopal de guiar en la Iglesia y de velar
por el adecuado desarrollo de los diversos dones y carismas de la
comunidad (cf. /E 8).

Carisma-ministerio es la expresion mds adecuada para explicar
esta relacién ya que el ministerio ordenado ha recibido el encargo de
ocuparse de gobernar y conservar en la Iglesia la identidad original; con-
formando un cuerpo orginico, unido y coherente; estable en el tiempo
y con capacidad de sostenerse en medio de condiciones cambiantes;
capaz de crecer en nimero de miembros dispersos en las culturas y en
las geografias sin perder la identidad que le dio origen. La misma Iglesia
en su desarrollo histérico ha destinado ciertos creyentes al servicio de la
propia comunidad con la misién de sustentarla en su desarrollo histéri-
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co y en la misidn recibida en sus origenes (cf. LG 24); de este modo el
ministerio ordenado se constituye como autoridad y como vinculo de
comunién o jerdrquico en la Iglesia. Estos servicios institucionalizados
son el ministerio sacramental en sus diversos grados y se expresan en
una organizacién territorial, la parroquia y la didcesis.

En este paradigma de Iglesia Pueblo de Dios, puesto que la Igle-
sia es comunion, los ministerios ordenados se sostienen en una estruc-
tura comunional donde el ministerio es una real y profunda diakonia,
que posee los carismas necesarios para ejercer las funciones de magis-
terio, santificacién y gobierno. De este modo al ministerio episcopal
compete el servicio de discernir y cuidar la vida de los carismas, de ahi
que sea una competencia de la autoridad pastoral el reconocimiento de
la autenticidad de los carismas. Sobre los obispos se asienta la autori-
dad para ejercer el don del discernimiento, para asumir aquello nove-
doso que viene de Dios (cf. IE 8). Una adecuada relacién entre las dis-
tintas realidades asociativas de fieles (tanto los institutos religiosos, las
nuevas comunidades, como los movimientos) y el ministerio de los
obispos locales supone sostener un didlogo paciente que permita com-
prender adecuadamente la novedad de la irrupcidn carismatica y supe-
rar prejuicios, resistencias y tensiones.

Sin embargo, el concepto «institucién» cuando indica un proce-
so de esclerotizacién, de fijacién en estructuras conquistadas y de
resistencia al cambio, puede explicar algunos de los fenémenos latera-
les de tensién en la necesidad de asumir en la comunidad eclesial lo
disruptivo que aporta una nueva oleada carismética. Cuando los caris-
mas realizan un aporte de novedad en el modo de vivir la fe y de anun-
ciarla se producen tensiones que no provienen sélo del modo de ejer-
cer el carisma del discernimiento por parte del ministerio episcopal.
Provienen més bien de la resistencia burocrética y obstaculizadora al
cambio o de la horizontalizacion de la participacién de los fieles en la
vida de la comunidad eclesial."

Por otra parte, no es posible analizar esta relacion desde una dia-

14. “Por otro lado, es posible que ocurran tensiones con las Iglesias locales a causa de su
conformismo con el mundo, de modo que las nuevas realidades, con su vivacidad, perturban la
tranquila tibieza de algunas comunidades locales” J. CLEMENS, “Movimientos eclesiales y ministerio
petrino”, en: PONTIFICIO CONSEJO PARA LOS LAICOS, Pastores y movimientos eclesiales. Seminario de
estudio para obispos, 90.
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léctica de los principios, dado que la contraposicién de estos elemen-
tos no corresponde con la realidad de la Iglesia, que no es un conflicto
de intereses entre elementos disimiles, sino que es una comunién orgé-
nica, un cuerpo vivo donde todos los érganos que la componen fun-
cionan en pos del bien del organismo total.””

A la necesidad de indicar que tanto el elemento jerdrquico como
el elemento carismitico son indispensables en la Iglesia, responde el
Papa Juan Pablo II utilizando la categoria de «co-esencialidad», indican-
do de esta manera que ambos elementos son parte constitutiva del cuer-
po eclesial (cf. IE 10). De este modo se niegan también las afirmaciones
que plantean la existencia de una Iglesia de modelo institucional y una
Iglesia de modelo carismdtico, donde el modelo carismdtico seria més
acorde a la Iglesia primigenia al que hay que aspirar en el presente (cf.
IE 7). Frente a planteos que califican de inutiles los elementos institu-
cionales afirmamos la necesidad de los elementos institucionales en la
vida y en el desarrollo de la fe de la comunidad eclesial. Serd la accién
del Espiritu Santo, manifestada también en las formas juridicas e insti-
tucionales estables, la que permita que la comunidad se identifique con-
tinuamente con el mensaje evangélico en una unidad testimonial de la
accion redentora de Jesus en la Iglesia; se trata, en definitiva, de aceptar
que el Espiritu Santo se auto-comunica utilizando como recurso la
«cooperacién» humana personal y libre en los carismas personales como
comunitaria y organizada establemente a lo largo del tiempo en las ins-
tituciones de la comunidad eclesial (cf. IE 14).1¢

Ambos elementos son fuente de vida para la Iglesia, ambos son
aportes constructivos, y no destructivos, ambos se presentan en la ambi-
valencia positiva de la encarnacién, son tanto divinos como humanos y
absolutamente complementarios (cf. /E 20). Asi la institucidén necesita
del carisma para evitar la esclerotizacién y responder a las necesidades
actuales y el carisma necesita de la institucion para pervivir y conservar
aquellos elementos que le son fundamentales, fuente de su identidad.

“Las nuevas realidades eclesiales le recuerdan a la Iglesia la novedad del Evangelio y la lla-
man a una vida auténticamente cristiana. La propuesta de radicalismo evangélico, vivida en peque-
fias comunidades, arrastra con su fuerza de atraccion a las comunidades cristianas tradicionales,
ayudandoles a salir del desanimo. D. Rey, “Acogida de los movimientos y de las nuevas comunida-
des en las Iglesias particulares”, en: lbid., 108.

15. Cf. J. RATZINGER, “Los movimientos eclesiales y su lugar teolégico”, 94,103.

16. Cf. M. KeHL, La iglesia: eclesiologia catdlica, Salamanca, Sigueme, 1996, 364-365.
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En uno y otro elemento existen extremos o unilateralismos que
son criticables. En el elemento estable de la Iglesia pueden ser defectos
graves la excesiva burocratizacién y el marcado centralismo, en el ele-
mento carismatico lo pueden ser las absolutizaciones del propio modo
de vivir la fe; debido a ello ambos elementos pueden ser revisados para
detectar si realizan un aporte constructivo a la comunidad eclesial o si,
son un impedimento para la edificaciéon del reinado de Dios en este
mundo (cf. 7E 23).”

Para pensar la adecuada relacion entre los elementos permanentes
y los elementos carismaticos debemos aceptar que ambos elementos son
parte integrante de la Iglesia como estructura viva, como un todo orgi-
nico donde existe una diversidad en la unidad (cf. /E 13). Cuando existe
diversidad existen conflictos, necesidad de encontrar la concordia y el
entendimiento, en definitiva, existe vida. Buscar una uniformidad tran-
quilizadora supone aceptar lentamente el agotamiento, el hastio, y, en
dltima instancia, la muerte.

La imagen que puede iluminarnos en esta comprension es la uti-
lizada en la 1° Carta de Pedro donde se denomina a los cristianos, y en
el conjunto de los cristianos a la Iglesia, como “piedras vivas”." Metaf6-
ricamente podriamos decir que la comunidad eclesial estd llamada a ser
una «piedra viva», una piedra firme, estable en el tiempo, pero viva,
abierta al Espiritu Santo y a su novedad. Se trata de adquirir una solidez
y una firmeza que da el desarrollo de los elementos permanentes que
permiten la continuidad a través del tiempo y las circunstancias pero que
no detiene la vida y la novedad que llega del mismo Dios, sino que més
bien hace de lo sélido posibilidad de vida y de renovacién.

Un rol fundamental en la tarea de una adecuada relacién entre
los elementos estables y permanentes de la Iglesia y los nuevos ele-
mentos carismaticos, es entonces el servicio ministerial de los obispos

17. Cf. J. A. EsTrADA Diaz, La iglesia sinstitucion o carisma?, Salamanca, Sigueme, 1984, 230.

18. La exégesis se ha interesado particularmente por la transferencia y ampliacién de la cate-
goria biblica de «sacerdocio» a la Iglesia y a cada uno de los creyentes. Para Brox el hablar de
“sacerdocio” en el contexto de 1 P debe entenderse como la utilizacion de imagenes metafdricas,
plasticas y expresivas, sobre la condicidon del creyente unido a Cristo. La carta no hace referencia
para él a cualidades, funciones o esferas sacerdotales en sentido literal, sino a la eleccidon y santi-
dad de los creyentes, reforzadas o completadas en el contraste con los que no creen. Cf. N. Brox,
La primera carta de Pedro, Salamanca, Sigueme, 1994, 142.
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y de los presbiteros que colaboran en la misién episcopal. Por eso sos-
tenemos que es necesario un saludable ejercicio del discernimiento y
acogida de los carismas para que se dé una adecuada relacion entre los
carismas y el ministerio, entre los carismas y la institucién. Esto supo-
ne para el ministerio episcopal el acompafamiento pastoral caritativo
de los carismas que irrumpen en la Iglesia. ¢ Cudl serfa un sintoma de
falta de salud? Por ejemplo, cuando los pastores ejerzan arbitraria o
personalisticamente la tarea de descubrir y probarlo todo."”

Tanto al Romano Pontifice y el Colegio Episcopal, a nivel uni-
versal, los obispos, a nivel particular, y los presbiteros, al nivel local,
les compete el servicio de mantener la unidad en la multiplicidad de los
carismas y las funciones del cuerpo orginico de la Iglesia, respetando
y fomentando los caracteres especificos de cada carisma y sus funcio-
nes a nivel de la Iglesia universal o local.®

Asi, como han sefialado tanto Juan Pablo II como Benedicto
XVI, les compete a los obispos salir al encuentro de los movimientos
y de las nuevas comunidades con caridad, en un impulso que les per-
mita conocer adecuadamente su realidad, sin impresiones superficiales
0 juicios restrictivos. Se trata en muchos casos de no reducir la tarea
episcopal “a una especie de compromiso administrativo”,? sino de
despertar un acompafiamiento pastoral cercano, paternal, cordial y
sabio por parte de los obispos a los movimientos; con el objetivo de
que se abran caminos reales de integracién de estas nuevas realidades
y puedan ser un aporte generoso, fecundo, también ordenado, a las
iglesias particulares; sin olvidar por eso la necesidad del discernimien-
to apostdlico para su reconocimiento.

Este servicio de los obispos, en la integracién de las nuevas rea-
lidades carismaticas, se expresa en acciones tales como conocer, com-
partir, acoger, acompaifiar desde una actitud humilde y caritativa para
obedecer a la voluntad de Dios, que se manifiesta de modo sorpren-

19. Cf.J. M. Rovira BELLOSO, “Los carismas segun el Concilio Vaticano Il. Visidn catdlica”, en
X. Pikaza; N. SILANES SANZ (eds.) Los carismas en la Iglesia. Presencia del Espiritu Santo en la histo-
ria, Salamanca, Secretariado Trinitario, 1998, 413.

20. G. GHIRLANDA, "Los movimientos en la comunidad eclesial y su justa autonomia”, Los Lai-
cos hoy, 1989-1990, 48.

21. S. RyLko, “Prefacio”, en: PONTIFICIO CONSEJO PARA LOS LAICOS, Pastores y movimientos ecle-
siales. Seminario de estudio para obispos, 11.
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dente, y asi saber orientar coordinando un camino de integracion de
los nuevos carismas sin intentar uniformarlos ni encasillarlos. Espe-
cialmente se debe cuidar de realizar una integracién que evite la tenta-
ci6n de la uniformidad de los planes pastorales, pues pueden ser oca-
si6n de ahogar la accidn del Espiritu. En este servicio de los obispos se
incluye una responsabilidad pastoral de la dindmica evangelizadora
universal de la Iglesia, que desarrollan en comunién y colaboracién
con el ministerio del sucesor de Pedro.

También a nivel de la pastoral de las parroquias se debe realizar
una tarea de integracidn de las nuevas realidades eclesiales -movimien-
tos, asociaciones o comunidades-, donde el parroco como moderador
y dinamizador de la comunién tiene un rol fundamental.? Los presbi-
teros, a quienes el obispo encarga una parte de la Iglesia local, compar-
ten el servicio de acogida de aquel y deben buscar que las parroquias
donde llevan adelante su servicio sea una convergencia de vocaciones
y carismas; para ello ejercen su ministerio acompafando, promovien-
do y haciendo crecer para beneficio de la comunidad parroquial las
vocaciones y carismas sembrados por el Espiritu Santo.”

3. Madurez eclesial de los carismas: crisis y crecimiento

¢Queda toda la responsabilidad de una adecuada relacién entre los
elementos permanentes de la Iglesia y los nuevos carismas sélo sobre la
espalda del ministerio episcopal y sus colaboradores? ; Cudl es la respon-
sabilidad que compete a los carismas en su desarrollo y crecimiento?

Los carismas deben recorrer caminos de madurez, y especifica-
mente de madurez eclesial, para que asi puedan ofrecer a la Iglesia
“frutos «maduros» de comunién y de compromiso”.?* Esta madurez
eclesial, propuesta especialmente por Juan Pablo II, supone que cada
nueva realidad carismdtica se someta al discernimiento de la autoridad

22. Cf. J. San Jose Prisco, “Un parroco renovado para una parroquia evangelizadora”, Vida
Nueva 13 (2013) 26-27.

23. Cf. C. HereDIA, “La parroquia, convergencia de vocaciones y carismas”, en: J. BONET ALCON
(ed.), Pastores y fieles: constructores de la comunidad parroquial, Buenos Aires, Educa, 1998, 68.

24. JuaN PaBLo Il, Discurso del Santo Padre Juan Pablo Il durante el Encuentro con los Movi-
mientos Eclesiales, [en lineal, Ciudad del Vaticano, Libreria Editrice Vaticana, 1998
<https://goo.gl/FokY9R> [consulta: 20 de febrero de 2018].

Revista Teologia ® Tomo LV ¢ N© 127 ¢ Diciembre 2018: 189-212 201



JUAN BAUTISTA DUHAU

eclesidstica competente, acepte con generosidad y humildad los crite-
rios de eclesialidad (ChL 30) e inserte sus experiencias en las iglesias
locales y en las parroquias, permaneciendo siempre en comunidn con
los pastores y atentos a sus indicaciones.”

Es tarea de los movimientos dejarse educar por el Espiritu Santo y
por el discernimiento de la autoridad en la Iglesia, sin absolutizar la propia
experiencia, aun cuando en ella hayan encontrado la fe y la transmitan.

En este camino de madurez eclesial se avizora una flamante
etapa en el desarrollo de las nuevas realidades carisméticas; un tercer
momento en su desarrollo luego de un primer y espontineo nacimien-
to y su posterior bullicioso crecimiento. Esta «tercera fase», en pala-
bras de Piero Coda, es casi sucesiva a la conclusion del periodo funda-
cional, y se vuelve una oportunidad para lograr una equilibrada insti-
tucionalidad que permita la mejor contribucién del propio carisma a
las necesidades de la evangelizacion.® Esta tercera etapa se caracteriza
por la experiencia de las crisis ad-intra de las nuevas realidades eclesia-
les: algunos grupos eclesiales atraviesan crisis de crecimiento, necesita-
dos de una adaptacién y/o actualizacién; y otras organizaciones han
entrado en crisis “por faltas, incluso graves, al interno de estos grupos
que los han llevado a redimensionarse y a una relectura necesaria sobre

el significado del eventual carisma que les dio origen”.”

Podriamos decir, que el proceso de madurez eclesial como cre-
cimiento critico de las nuevas realidades carismaticas, traslada el anali-
sis de la dindmica entre la institucién y los carismas hacia dentro de
estas organizaciones, como queda sefialado en el titulo que han recibi-
do las Jornadas de Estudio realizadas recientemente para analizar la
recepcién de la Carta Tuvenescit Ecclesia: Carisma e Institucion en los
Movimientos y Comunidades eclesiales.”

Reflexionemos primero sobre las situaciones criticas vividas por
algunos nuevos carismas debido a situaciones escandalosas que afecta-

25. Cf. Ibid.

26. P. Copa, “Nuovi movimenti ecclesiali: aspetti teologici ed ecclesiologici”, Giornata di Stu-
dio “Carisma e Istituzione in Movimenti e Comunita ecclesiali”, 18 de enero de 2018, Roma.

27. A. BELTRAMO ALVAREZ, “Los movimientos, mas alla de las crisis”.

28. Giornata di Studio “Carisma e Istituzione in Movimenti e Comunita ecclesiali”, Roma, 18 de
enero de 2018. La misma fue organizada por el Centro Evangelii Gaudium del Instituto Universitario
Sophia (Movimiento de los Focolares) con el patrocinio de la Associazione Canonistica Italiana (ASCAI).
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ron la dignidad de las personas y el uso de su libertad. Tanto las ulti-
mas Orientaciones de la Congregacién para los Institutos de Vida
Consagrada y las Sociedades de Vida Apostélica (a cont. CIVCSVA),”
como algunas intervenciones representativas en el tltimo Congreso de
Movimientos y Nuevas Comunidades, llevado adelante por el Conse-
jo Pontificio para los Laicos,” dan cuenta de una grave problemaitica
en algunas de las nuevas fundaciones.

En efecto, Amedeo Cencini sefala que “en los nuevos movi-
mientos y en las nuevas formas de vida consagrada, el acompafiamien-
to personal ha sido no raramente «invasién» de la intimidad del otro,
e incluso verdadero y propio abuso de la intimidad misma y de la con-
ciencia del joven, de su derecho a la privacidad y a la autonomia de las
propias opciones”.”! Y la CIVCSVA indica:

“En estos afios —y especialmente en los institutos recién fundados— no han fal-
tado hechos y situaciones de manipulacién de la libertad y de la dignidad de
las personas, no sélo reduciéndolas a una total dependencia que mortificaba la
dignidad y hasta los derechos humanos fundamentales, sino induciéndolas,
con embaucamientos y con la pretensién de la fidelidad a los proyectos de
Dios mediante el carisma, a una sumisién que alcanzaba también la esfera de la
moralidad y hasta de la intimidad sexual. Con gran escindalo para todos cuan-

do hechos asi salen a la luz”.%?

Podemos constatar entonces una de las principales causas de esta
crisis: un mal desempeiio del servicio de la autoridad tanto en el ejercicio
del rol del superior como en la tarea del acompafiamiento personal como
«hermano mayor». Algunas consecuencias de esto son: el fomento de
una sujecion infantil y una dependencia escrupulosa que provocan una
excesiva dependencia; la falta de distincién entre foro externo e interno,
que puede ocasionar falta de libertad interior y sujecién psicoldgica.”

29. CIVCSVA, A vino nuevo, odres nuevos. La vida consagrada desde el Concilio Vaticano Il:
retos aun abiertos, Buenos Aires, Claretianas, 2017.

30. ConskJo PONTIFICIO PARA LOS Laicos, “lll Congreso Mundial de los Movimientos Eclesiales
y las Nuevas Comunidades”, 20 al 22 de noviembre de 2014, [en linea]l, Roma, 2014
<https://goo.gl/EQsnHV> [Consulta: 13/02/18].

31. A. Cencini, “El arte del acompanamiento en la formacion. Respetar la tierra sagrada del
otro: proximidad y libertad”, en: CoNseJo PONTIFICIO PARA LOS Laicos, “lll Congreso Mundial de los
Movimientos Eclesiales y las Nuevas Comunidades”.

32. CIVCSVA, A vino nuevo, odres nuevos, 20.

33. Ibid., 25.

Revista Teologia ® Tomo LV ¢ N© 127 ¢ Diciembre 2018: 189-212 203



JUAN BAUTISTA DUHAU

Con meridiana claridad la CIVCSVA afirma que “merece una
consideracion y un relieve particular la relacién Superior-Fundador en
las nuevas fundaciones [...], no podemos ocultar la perplejidad ante
actitudes donde a menudo se registra una idea reducida de obediencia
que puede volverse peligrosa”.** Asi mismo Cencini, al analizar las
razones “de los nada infrecuentes pero desconcertantes casos de abu-
sos sexuales en algunas de las nuevas formas de vida consagrada””
sefiala que el poder de la «fuerza carismdtica del fundador» es una de
las razones por las cuales han podido darse estas conductas deshones-
tas. Y afirma, en una nota al pie: “es lo que de hecho ha sucedido y sor-
prendentemente sigue sucediendo en diversos casos de fundadores de
nuevas formas de vida consagrada, hasta el punto de que en Roma
alguno habla del «complejo del fundador»”.

36

Si bien se morigeran las expresiones para no generalizar indebi-
damente, ni se deja de “agradecer al Espiritu Santo tantos carismas que
vivifican la vida eclesial”,”” queda en evidencia que el desarrollo y las
dificultades vividas en los nuevos carismas conducen a una seria refle-
xi6n sobre el servicio de la autoridad y especialmente, sobre el rol de
los fundadores. Se abre asi un nuevo momento para los carismas
donde se re-interpretan los roles de autoridad de los fundadores y el
caracter exclusivo de su interpretacién del carisma,® y se distingue
aquello que es “personalisimo del fundador de la realidad carismatica
que Dios ha querido inspirar a través de ese fundador”.”

Algunas realidades carismaticas, que deben atravesar con dolor
situaciones tan graves como los abusos sexuales contra menores, se
encuentran frente al desafio de distinguir la figura del fundador del
carisma donado por el Espiritu Santo a la Iglesia y de las personas que,
abiertas a ese mismo Espiritu, encarnaron ese carisma.®

Profundicemos, en un segundo paso, sobre las crisis de creci-
miento que atraviesan algunos grupos eclesiales, necesitados de una

34. Ibid.

35. A. CENCINI, ;/Ha cambiado algo en la Iglesia después de los escandalos sexuales? Anélisis
y propuestas para la formacion, Salamanca, Sigueme, 2016, 61.

36. Ibid.

37. CIVCSVA, A vino nuevo, odres nuevos, 25.

38. Ibid., 40.

39. P. Copa, “Nuovi movimenti ecclesiali: aspetti teologici ed ecclesiologici”.

40. Cf. A. BELTRAMO ALVAREZ, “Los movimientos, mas alla de las crisis”.

204 Revista Teologia ® Tomo LV ® N° 127  Diciembre 2018: 189-212



[CARISMA E INSTITUCION EN LAS NUEVAS REALIDADES CARISMATICAS]

adaptacion y/o actualizacion. Un aporte significativo son las reflexio-
nes realizadas por conspicuos miembros del Movimiento de los Foco-
lares, quienes realizan su contribucién desde el periodo post-funda-
cional iniciado por este movimiento eclesial tras el fallecimiento de su
fundadora, Chiara Lubich (1920-2008).

Luigino Bruni,* ha realizado desde el afio 2009 una serie de arti-
culos sobre el desafio que enfrentan las vocaciones econdémicas y los
carismas religiosos para renovarse sin perder las motivaciones inicia-
les.”? Una seleccidn de estas contribuciones han sido publicadas bajo el
titulo: “La destruccion creadora. Cémo afrontar las crisis en las orga-
nizaciones motivadas por ideales”.” Esta pequefia obra es un primer
analisis, incipiente, de algunas dinimicas de las organizaciones motiva-
das por ideales (a cont. OMI)* y los movimientos carismdticos; es una
mirada «laica» y humilde acerca de las enfermedades organizativas de
las realidades carismaticas. Anilisis realizado con compasién y parti-
cipacién afectiva y emotiva con las dindmicas descriptas, incluida su
experiencia “crecida y alimentada por el encuentro con un movimien-
to carismético (los Focolares), un encuentro que, junto a mi familia

natural, es la principal bendicién de mi vida”.#

Las comunidades y movimientos carismaticos, uno de los tipos
de organizaciones motivadas por ideales, son realidades donde las
motivaciones de las personas son el factor decisivo para la vida orga-
nizativa entera de la institucidn, ya que depende radicalmente de cémo

41. Luigino Bruni (1966) es Profesor Asociado en Economia Politica de la Universidad Milano
Bicocca y del Instituto Universitario Sophia. Su campo de investigacion, durante los ultimos 15
anos, incluye maltiples ambitos, desde la Microeconomia, a la Etica Econémica, desde la Historia
del Pensamiento Econémico y la Metodologia en Economia a la Sociabilidad y la Felicidad en Eco-
nomia. Recientemente su interés se ha enfocado en la Economia Civil y las categorias econémicas
de la Reciprocidad y la Gratuidad.

42. L. BrRuni, A. SMERILLI, “The Value of Vocation. The Crucial Role of Intrinsically Motivated
People in Values-based Organizations”, Review of Social Economy 67 (2009) 271-288; L. BrRuni, “Edi-
toriali”, en: Avvenire [en linea] <https://www.avvenire.it/opinioni/editoriali> [Consulta: 13/02/18].

43. L. BRuNI, La destruccion creadora. Como afrontar las crisis en las organizaciones motiva-
das por ideales, Buenos Aires, Ciudad Nueva, 2017. La recopilacion ha sido dedicada por el autor “a
quienes viven dentro de las comunidades y movimientos carismaticos. A todos, pero sobre todo a
quien elige continuar creyendo y continda firme durante las enfermedades organizativas.” Ibid., 29.

44. Estos términos traducen la expresion en inglés «Values-based Organizations» (VBOs);
también estas organizaciones son denominadas «values-driven organizations» and «ideological
organizations». Cf. L. BRUNI, A. SMERILLI, “The Value of Vocation”, 272.

45. Cf. L. BRuNI, La destruccidn creadora, 17-19.
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cambian, evolucionan y se deterioran las motivaciones de las figuras—
clave de esta realidad: fundadores, dirigentes, miembros activos, etc.*

El autor plantea la existencia, en las organizaciones carismaiticas,
de una «enfermedad auto-inmune» enraizada en el “mal manejo del
miedo a perder la originalidad y la identidad especificas del «carisma»
del fundador”.” La creatividad primera, aquella que dio origen a la
nueva comunidad en el momento de mayor éxito y desarrollo, empie-
za a producir anticuerpos para protegerse de la innovacidn, indispen-
sable para su supervivencia como carisma; es el «comienzo del atarde-
cer en pleno mediodia».*

“[...] sucede a las mejores OMI, que se asemejan mucho a los artistas, a las per-
sonas geniales — no hay en el mundo realidades mds creativas, sublimes, apasio-
nantes que las OML. El oficio mis importante de sus fundadores y/o responsa-
bles es lograr ver dentro de la marea del éxito sus potenciales autodestructivos y
comportarse en consecuencia, poniendo en obras elecciones organizativas dras-
ticas y dolorosas (por ejemplo, desalentado las homologaciones de sus miem-
bros, reduciendo las distancias entre los lideres y el grupo, combatiendo la auto-

rreferencialidad, no complacerse en escuchar en sus propios seguidores un eco

de su voz, favoreciendo la autonomia de pensamiento de las personas)”.*

Como toda enfermedad presenta sintomas: la incapacidad general
para atraer nuevas personas, creativas y de calidad y la falta de eros,
pasién y deseo que se manifiesta en una apatia organizativa colectiva.
¢Coémo se llega a esta situacién de falta de salud? El autor indica algunos
comportamientos que son verdaderas «trampas de pobreza que se auto-
alimentan». Presentamos algunos: a) la reduccion o transformacién del
carisma en ideologia, sin advertir la necesidad de que sea puesto en dis-
cusién y purificado por realidades distintas y mds universales;® b) la
dificultad para integrar una «confianza vulnerable» capaz de fortalecer
la organizacién, donde para que la subsidiaridad funcione es indispen-
sable que los grupos de trabajo experimentan una confianza genuina;®
¢) la sustitucién de las motivaciones intrinsecas de los miembros «leales»

46. Cf. Ibid., 18.
47. Cf. Ibid., 56.
48. Cf. Ibid.
49. Ibid., 66.
50. Cf. Ibid., 24.
51. Cf. Ibid., 32.
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por incentivos y controles; *2 d) el «reduccionismo de la identidad» o la
falta de bio-diversidad hacia dentro de la organizacién motivada por
ideales: se produce cuando los responsables de la OMI piden a sus
miembros que dediquen todas sus energias hacia los fines de la organi-
zacién, y se olvida que cada seguidor de un carisma crece bien si encuen-
tra su manera personal de corresponder a la vocacién recibida.”

Asi mismo, estas «trampas de pobreza» en que caen tanto los
responsables como los miembros de las organizaciones carisméticas
son «errores no intencionales», y es necesario evitar “poner el énfasis
sobre las culpas y las responsabilidades de las personas, que son en
general subjetivamente muy pequefias o nulas”.* Esta dindmica erré-
nea o negativa, a la que se llega sin intencionalidad, se revierte cuando
las comunidades permiten a sus miembros embellecer, restructurar
creativamente, volver a pintar y modificar la obra alcanzada.”

La dindmica organizacional capaz de reestructurar un carisma es
la «actualizacién» sefiala Jesis Mordn,”* co-presidente del Movimiento
de los Focolares, autor del libro “Fidelidad creativa, el desafio de la
actualizacion de un carisma”.” Esta actualizacion es tarea del Espiritu

Santo, no es mera repeticién, més bien es verdadero «progreso carismé-

tico» como “dilatacién del carisma para permanecer en si mismo”.*

Buscar la actualidad del carisma permite una adecuada inteligencia del
mismo, partiendo “siempre de las fuentes para volverlas vivas y actuales
con el concurso del Espiritu Santo (Sabiduria) y también de la reflexién

52. Cf. Ibid., 41-42.

53. Cf. Ibid., 67.

54. Ibid., 92. “El elemento mas importante y crucial [...] es la no intencionalidad de estas his-
torias: ni los fundadores ni los miembros mas motivados e innovadores quieren la declinacién de
los ideales que han originado el carisma. Es mds, emplean todas sus fuerzas para hacer vivir el
carisma y trabajar de manera que produzca frutos abundantes. Todo esta orientado a esta causa.
El desplazamiento del énfasis del carisma hacia la obra es progresivo, y todo el proceso se cumple
sin tomar conciencia de los efectos que se estan produciendo y se producirdn en los afos por
venir”. lbid., 23.

55. Cf. Ibid., 27.

56. Jesus Moran Cepedano (1957), consagrado y sacerdote, ha sido elegido copresidente
del Movimiento de los Focolares en el afio 2014 por la Asamblea general de esta realidad eclesial.
Es Licenciado en Filosofia por la Universidad Auténoma de Madrid y Licenciado en Teologia Dog-
maética en la Pontificia Universidad Catodlica de Santiago de Chile.

57. En Argentina ha sido titulado “Tomar el pulso del tiempo. El desafio de la actualizacion
de un carisma”. Cf. J. MORAN, Tomar el pulso del tiempo. El desafio de la actualizacion de un caris-
ma, Buenos Aires, Ciudad Nueva, 2017.

58. Cf. Ibid., 33.
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cultural y teoldgica”;” pero, no es un intelectualismo, “sino que es una

esencial exigencia de manifestacion, de apertura de sentido, de expresion

de lo que ya se ha dado, para caminar hacia ulteriores comprensiones”.*

Para que el proceso de actualizacién de un carisma no devenga en
una suerte de relativismo carismético o en una pérdida de su propia iden-
tidad —entendiendo identidad del carisma “con relacién a una realidad
espiritual humano-divina, dotada de una tradicién propia, ya sea ésta larga
o incipiente
un progreso hacia la mismidad. Este proceso progresivo permite una
actualizacion continua sin perder identidad, ya “es sélo la identidad la que

”—¢! se debe caminar en un progreso dentro de la mismidad o

crea diversidad de manifestaciones nuevas de aquello que ella es”.®

En sintesis, estos dos autores nos permiten avizorar la reflexion
suscitada en el interior de un movimiento eclesial cuando se pone en
juego la tensién entre aquello ya conquistado, y de algin modo insti-
tucionalizado, con la necesidad de la actualizacién y revisién por un
cambio de etapa o por una necesidad de un nuevo crecimiento.

A modo de conclusion

En la comunidad eclesial tanto el aspecto institucional, com-
prendido por el servicio del don jerdrquico, como el aspecto carismé-
tico son inseparables y necesarios; las mayores dificultades en esta
relacién no se encuentran en el plano especulativo de la cuestion ecle-
siolégica sino més bien en un plano de concreciones pastorales que no
hay que elevar en demasia al plano tedrico.®® En esta perspectiva le
compete a la direccidén apostdlica una coordinacion de los carismas
que no excluye el contraste. Por esto, es necesario integrar una espiri-
tualidad de las tensiones y de los conflictos que viva una sabiduria dia-
logal desdramatizadora y asuma las divergencias sin amargura, con
una esperanza activa y un sano sentido del humor.*

59. Ibid., 32.

60. Ibid., 33.

61. Ibid., 35.

62. Ibid., 36.

63. Cf. J. RATZINGER, “Los movimientos eclesiales y su lugar teoldgico”, 88.

64. Cf. C. MAccisk, Intervencion del Prepdsito General de la Orden de los Carmelitas Descal-
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En nuestro presente eclesial queda en evidencia la necesidad del
servicio del ministerio a nivel universal del Romano Pontifice y el
Colegio Episcopal, y a nivel local de los obispos para ayudar en el pro-
ceso de una sana y fecunda institucionalizacién de las nuevas agrega-
ciones carismaticas surgidas recientemente en la Iglesia. Algunos ejem-
plos actuales de esta asistencia por parte del elemento jerdrquico al ele-
mento carismatico son: la concesién de la Santa Sede a la «Comunidad
del Emmanuel» de incardinar miembros de la Comunidad en una aso-
ciacién clerical vinculada a esta realidad carismaitica, permitiendo una
mayor integracién de los sacerdotes miembros en su vida y apostola-
do;*® o el pedido del Dicasterio para los Laicos, la Familia y la Vida al
Camino Neocatecumenal para que proceda a la eleccién del miembro
faltante en el equipo internacional de gobierno desde el fallecimiento
de la co-fundadora en el afio 2016, segtin lo establecido en los estatutos
que regulan esta realidad eclesial.*

Al mismo tiempo, la autoridad del ministerio episcopal en el dis-
cernimiento y cuidado de la vida de los carismas es imprescindible
frente a los casos de crisis por comportamientos deshonestos en las
nuevas realidades eclesiales. Especialmente en aquellas donde la nove-
dad carismética que surge permite que fundadores o superiores de
estas comunidades presuman de sustraerse a las normas del derecho
universal de la Iglesia.””

Por otra parte, las nuevas realidades carismdticas siguen preci-
sando de un marco més claro de institucionalizacién. Si bien la Carta
Invenescit Ecclesia senala que el Cédigo de Derecho Candnico prevé
diversas formas juridicas de reconocimiento de las nuevas realidades,
también indica que es preciso evitar las situaciones que no consideren
las peculiaridades de las realidades carismdticas o los principios funda-

zos, en la Segunda Congregacion General del lunes 1 de octubre de 2001 del X Sinodo de los Obis-
pos sobre el tema «EI Obispo servidor del evangelio de Jesucristo para la esperanza del mundo»
[en lineal, Synodus Episcoporum Bollettino della Commissione per I'informazione, <
https://goo.gl/x8BLHA> [Consulta: 25/02/2018].

65. DICASTERIO PARA LOS LAICOS, LA FAMILIA Y LA VIDA, “El fecundo carisma de la Comunidad del
Emmanuel” [en lineal, 23 de noviembre de 2017, <https://goo.gl/GWf92L> [Consulta: 24/02/2018].

66. S. CERNUZIO, “Neocatecumenales; Maria Ascencion Romero sucede a Carmen Hernandez
en el equipo internacional”, La Stampa, 02 de febrero de 2018, [en linea], Roma, 2018
<https://goo.gl/CmeMwR> [Consulta: 23/02/18].

67. Cf. CIVCSVA, A vino nuevo, odres nuevos, 20.
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mentales del derecho (cf. IE 23). En definitiva, la reflexion sobre el
lugar teoldgico y eclesioldgico de las nuevas realidades carismdticas
deberd profundizarse para resolver “el problema fundamental que
consiste en la falta de una forma juridica que se corresponda a la natu-
raleza, a la forma y a los propésitos de los movimientos eclesiales”.*

Indiscutiblemente se abre una posibilidad de reflexién sobre la
dindmica carisma-institucién ad-intra de las realidades carismaticas al
comenzar una nueva etapa en su desarrollo. Tanto las dolorosas crisis,
por las faltas graves de los miembros de la generacién fundacional, como
las necesarias crisis de crecimiento de las fundaciones que atraviesan un
recambio generacional suponen una nueva consideracién sobre diversi-
dad de temas: el carisma originario y la posibilidad de su revisién, actua-
lizacién o reforma; el rol del fundador/a o de la generacién fundacional;
la misién de los miembros activos de las nuevas organizaciones carismé-
ticas como interpretes validos del carisma recibido; las dindmicas de ins-
titucionalizacion en las nuevas formas carismaticas, etc.

En este panorama abierto, en el presente de las realidades caris-
maticas, las categorias utilizadas para analizar la relacién entre la ins-
titucién y los carismas pueden ser una valiosa herramienta para estu-
diar las dindmicas de institucionalizacién, actualizacién y cambio de
las nuevas realidades carismaticas. Por ejemplo, cuando dentro de un
movimiento o nueva comunidad se observan procesos de esclerotiza-
cién, de fijacidn en estructuras conquistadas y de resistencia al cambio,
y se hace necesario abrirse a la fuerza renovadora del Espiritu Santo
siempre operante en la comunidad eclesial.

JUAN BAUTISTA DUHAU'
juanbampd@hotmail.com

PonNTIFICIA UNIVERSIDAD CATOLICA ARGENTINA
Recibido 02.05.2018/Aprobado 04.10.2018
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F. ORTEGA, El Dios de Mozart. El
Mozart de Dios, Buenos Aires,
Agape Libros, 2018, pp. 254.

La exploracién teoldgica
de la musica de Mozart se pre-
senta como una posibilidad ne-
cesaria, pero no porque la teolo-
gia venga, se dirfa, “desde afue-
ra”, a ejercer una violencia her-
menéutica. Por el contrario, la
propia musica mozartiana tiene
un elemento teoldgico interiori-
zado que pide exteriorizarse. Fsa
es justamente la meta de E/ Dios
de Mozart. El Mozart de Dios
(Agape), el libro con el que Fer-
nando Ortega corona una larga
serie de meditaciones —con el co-
rrelato de varios libros— acerca
de la poética mozartiana, medi-
taciones cruciales para compren-
der al compositor y en las que
nadie llegé tan lejos como él.

La persecucion de Ortega
se orienta, en sus propias pala-
bras, a buscar “trazas de Trascen-
dencia”, férmula que encuentra

en uno de los ensayos de Hans
Kiing recogidos ahora en Misica
y religion. Kiing fijaba la cuestion
del siguiente modo: “Cabrai for-
mular la pregunta teoldgica de si
acaso y cémo la propia musica de
Mozart —no sélo la religiosa, sino
también la instrumental, precisa-
mente— denota huellas de la tras-
cendencia, perceptibles, desde
luego, solamente para quien
«quiera» escuchar”.

Ortega, que cita a Karl
Barth (“¢Por qué se puede soste-
ner que Mozart tiene su lugar en
la teologia, en particular en la teo-
logia de la creacién, y también en
la escatologia?”), escucha mejor
que nadie, y no escucha solamente
la musica sino también la vida.

El luteranismo de Johann
Sebastian Bach resulté siempre
obvio (basta leer, dltimamente,
Bach&God, el completo estudio
de Michael Marissen) vy, sin em-
bargo, no es menos evidente el
catolicismo de Mozart. Un ejem-
plo, entre varios mas, es la famosa
carta (¢y qué carta de él no es fa-
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mosa?) que le envia a su padre
desde Paris el 9 de julio de 1778,
en la que explica que lo tnico que
desea es una buena paga y que eso
puede ser “en cualquier lugar,
siempre y cuando sea catdlico”.

Pero no se trata de hacer
“biografismo”. Ortega no quiere
superar —o “suturar”, como él
mismo dice— el dualismo entre
hombre y musico, sino enfocarlo
como una “dualidad en la uni-
dad”, de la que procede la doble
articulacion “el Dios de Mozart y
el Mozart de Dios”, que convierte
al ensayo en un diptico que bien
podria referirse, como observé
con precision el tedlogo Gerardo
Soding en la presentacion del li-
bro, al doble movimiento de “ins-
piraciéon” y “aspiracion”.

Ortega elige como acépite
una frase de Charles Gounod so-
bre Don Giovanni: “Por la ver-
dad, es humano; por la belleza, es
divino.” El Dios de Mozart...
constituye la demostracién de
que esa escision aparente consti-
tuye finalmente una unidad. En
Mozart no hay belleza sin ver-
dad ni verdad sin belleza.

El arte —constataron los ro-
manticos— es la otra lengua de
Dios, y Mozart, como sabemos,
fue el primer romdntico de los
cldsicos. Desde esa perspectiva

histdrica, la religiosidad mozar-
tiana no debe ser buscada sola-
mente en sus obras litirgicas. En
El estilo clasico, el pianista y ensa-
yista Charles Rosen dedicé un ca-
pitulo entero a esta cuestién. Se-
glin él, para los compositores cla-
sicos (y esto implica centralmente
a Joseph Haydn, a Mozart, a Be-
ethoven, y acaso lateralmente a
Schubert) la musica littirgica era
un género erizado de dificultades,
que alcanzan su crisis més excep-
cional en la Missa Solemnis justa-
mente de Beethoven.

Encontramos, es cierto que
menos radicalmente, esas estrias
también en las misas mozartianas.
Mozart, que fue el mds grande de
los parodistas (hay que entender
esta palabra en un sentido grave)
buscé soluciones en modelos pre-
cedentes. El dominio con que
Mozart maneja el antiguo estilo
es incuestionable. No hay mayo-
res diferencias estilisticas entre la
fuga doble del Requiem y cual-
quier otra de Hindel. Del mismo
modo, el “Qui tollis” de la Misa
en do menor procede del oratorio
Israel en Egipto, aun cuando el
propio Rosen se apura en explicar
que el cromatismo es mds propio
de Mozart.

Sin embargo, no habria que
concluir que la dimensidn espiri-
tual, incluso liturgica, se extin-
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guiera en Mozart; més bien, emi-
gré a otras regiones. Ortega en-
cuentra un auténtico r(urning
point, se dirfa, en el Quinteto en
re, K. 593, y lo es porque entra-
mos “en el corazén de la miste-
riosa metamorfosis” del alma de
Mozart: el pasaje de las tinieblas
de 1790 a la luz de 1791, el dltimo
afio. Sefialemos, al pasar, la prefi-
guracion que existe, en el movi-
miento lento, del Adagio del
Quinteto con dos cellos, D. 956.
No se trata de un simple reflejo
tematico sino de una misma luz.

Por su lado, las maravillo-
sas arias de las misas no son fécil-
mente distinguibles de los equi-
valentes operisticos. Otro ejem-
plo es el conjunto para voces so-
listas en el “Quoniam” de la
Misa en do menor, en el que Mo-
zart combina un movimiento
contrapuntistico agudamente ex-
presivo con una dulzura de la li-
nea y un movimiento general
que se deriva directamente de su
experiencia operistica. Desde
este punto de vista, hay tanta re-
ligiosidad en Cosi fan tutte que
en la Misa en do menor. Pero no
solamente en Cosi...; también en
Don Giovanni. Cuando se refie-
re al final, Ortega sefala lo si-
guiente: “Si su muerte no repre-
senta, para Mozart, el castigo di-
vino merecido por sus pecados

NOTAS BIBLIOGRAFICAS

es porque ve en él, antes que a un
empedernido malhechor, a un
hombre miserable, necesitado de
compasion, de esa pieta que El-
vira experimenta por él. No es
entonces que el misico no crea
en la Justicia de Dios, sino que su
Dios es Justo siendo Misericor-
dioso”.

Por otra parte, la alternan-
cia ondulatoria de los dos ethos
opuestos (la angustia y la espe-
ranza) que caracterizan la musica
religiosa de Mozart, segtin nos
explica Ortega, es exportada a la
musica instrumental y la Spera.
También Hegel habia notado esa
alternancia. La musica debe ser
“libre tanto en el jubilo del placer
como en el supremo dolor y ser
feliz en su efusion. De esta indole
es la musica verdaderamente ide-
al, la expresiéon melddica de Mo-
zart”. Podemos pensar en otra
carta a su padre, ésa de 1787 en la
que dice que la muerte es “la me-
jor amiga de los hombres”.

Para el director Nikolaus
Harnoncourt la primera confron-
tacion de Mozart con la muerte es
bastante anterior al Requiem y
aparece ya en el cuarteto de la
muerte de la pera Idomeneo, rey
de Creta. No hay que pasar por
alto que, segin varios testimo-
nios, cada vez que Mozart escu-
chaba ese cuarteto se ponia lite-
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ralmente a llorar. Esas ligrimas
no eran de tristeza. Ortega lo dice
con la mayor claridad: “La expe-
riencia de la composicién confi-
gurd en él, progresivamente, un
modo cristiano de pensar”.

La fe es en Mozart insepa-
rable de su trabajo con la mate-
rialidad del lenguaje musical. Ese
trabajo plenamente auténomo es
la condicién de posibilidad de lo
nuevo. ¢ Y no se funda en lo nue-
vo la experiencia de la fe? Pode-
mos especular con el hecho de
que Mozart, en su Biblia gastada
por tantas lecturas, como nos
dice Ortega, haya reparado espe-
cialmente en la Nueva Jerusalén
del Apocalipsis, y el “Yo hago
nuevas todas las cosas”. Y tam-
bién el pasaje: “Los elegidos can-
taban un canto nuevo delante del
trono de Dios” (14, 2). Romano
Guardini nos ensefié que el arte
(podriamos sustituir “arte” por
“Mozart”) habla de un ser nue-
vo; a menudo sin saber de qué
habla. De alli proviene su caric-
ter religioso.

La idea de Pierangelo Se-
queri citada por Ortega segun la
cual Mozart fue “capaz de inter-
pretar la aventura de la moderni-
dad, sin renunciar a la luz de la
teologia” encuentra aqui su justi-
ficacidon desde un punto de vista
histérico y musical. Hay aqui

<« : 2z »
una “transfiguracién”, como
bien sefiala Ortega.

El Dios de Mozart... se
clerra con escrito breve, “Mi
Amadeus” (un saludo a “Mi Mo-
zart”, de Benedicto XVI), de en-
tonacién personal. Ortega evoca
el descubrimiento del Requiem,
con auriculares, a oscuras, en un
registro de Karl Richter, y nos
confia: “Experimenté una di-
mensién mistica que me guid ha-
cia Dios, y que contribuyd, con
el correr del tiempo, al planteo
de mi vocacién sacerdotal”. Es
uno de los testimonios mds con-
movedores que se hayan escrito
jamds sobre la experiencia de la
musica mozartiana.

PABLO GIANERA

Piero CopA, Para una ontolo-
gia trinitaria. Si la forma es
relacion, Buenos Aires, Aga-
pe Libros, 2018.

Cuando un autor piensa
en didlogo siempre aparecen
nuevas pistas y sugerencias. Es el
caso de Piero Coda quien, luego
de haber escrito muchas péginas
sobre la ontologia trinitaria, des-
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arrolla en este libro ese resto que
le aporté la confrontacién con
sus alumnos en el espacio del
aula. Para quien tome contacto
por primera vez con su propues-
ta teoldgica, este libro puede ser
tomado como una introduccidn;
para quien esté familiarizado con
sus escritos, descubrird en él la
sintesis de un profesor maduro
realizada al ritmo de un pensa-
miento trinitarizado en la rela-
cién con los otros. En ambos ca-
sos, el lector es convocado al
desafio de “repensar el pensa-
miento” en el escenario de la cul-
tura actual, que describe atrave-
sada por tres ejes: la globaliza-
cidn, la revolucidn tecnolégica y
la crisis ecoldgica.

Acertada resulta la expli-
cacién del titulo que hace el pro-
loguista, Ratl Buffo, cuando se-
fiala que por “ontologia” se en-
tiende la accion de dar palabra al
evento del ser, y por “trinitaria”,
la luz desde donde mirar, inter-
pretar y vivir esta realidad. Se
trata de un ejercicio trinitario
que se despliega a partir de un
“locus agdpico” definido: el did-
logo en que forma y contenido,
estética y existencia, reflexién y
praxis, van trazando una espiral,
al ritmo de un lenguaje que bus-
ca reconducir el pensamiento a
su fuente originaria: el amor tri-
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nitario, que es recepcién y dona-
c16n reciprocas y “reciprocan-
tes”, que se vuelven fecundas en
el nosotros del tercero. Coda
propone el camino de la conver-
si6n de la mirada para lo cual re-
curre a la imagen literaria, que
toma del cuento tradicional “El
traje nuevo del emperador”, vin-
culando la ontologia trinitaria
con la mirada del nifio, el dnico
que se atreve a decir lo que ve,
sin temor al ridiculo: que “el rey
estd desnudo”. Interpretando li-
bremente la moraleja, podriamos
afirmar que el nuevo pensamien-
to pone al descubierto que hay
formas que son engafios y otras
que son reveladoras. Aqui la for-
ma literaria cumple una funcién
heuristica de desvelamiento de la
verdad en un doble sentido: por
un lado, quita los velos, desen-
mascara, por otro lado, despierta
ala conciencia de si y del mundo.

La obra consta de dos par-
tes diferenciadas tanto por el enfo-
que como por el tiempo de su con-
cepcidn, aunque articuladas por
una bisqueda comtin de percibir y
comprender la forma Christi
como manifestacién del amor di-
vino en la historia del mundo.

La primera parte es un ma-
nifiesto de ontologia trinitaria
que el autor desarrolla a partir de
una cuidada hermenéutica de los
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libros 8 al 15 del De Trinitate,
justamente alli donde San Agus-
tin propuso la inventio trinitatis
en el Jocus de la relacidn entre el
amado, el amante y el amor.

La segunda parte -reelabo-
racién de un texto publicado en
italiano hace una década y revi-
sado para esta ocasién- aborda la
percepcion de la forma Christi a
partir de la trinidad, como even-
to de encarnacién, muerte y re-
surrecciéon planteada por Hegel
en su Fenomenologia del Espiri-
tu. Es de destacar la recupera-
cién del sentido originario del
concepto de forma como dina-
mismo relacional, abierto a co-
nocer y amar, y que luego se fue
volviendo abstracto y estético.

La propuesta consiste en
adquirir una inteligencia perfor-
mativa y testimonial. Para poder
descubrir la forma Christi en el
seno del pensamiento de modo
que impregne la cultura, es nece-
sario recorrer el camino mistagé-
gico de la comunién trinitaria
entre los hombres. El objetivo es
percibir en las figuras historicas
actuales la realizacion de la for-
ma del amor en el dinamismo de
la donacién y pensar desde alli.
Pues bien, tal ontologfa trinitaria
se sitla en una especifica region
del ser, un espacio connotado y
personal. Es una region nueva, la

tercera regién interpersonal y
ontoldgica, que se halla entre la
regién del ser infinito y la regién
del ser finito, en la que ambos
con-viven, se encuentran y habi-
tan juntos, propiciada por el
evento cristolégico en el cual el
infinito, permaneciendo tal, se
hace finito. Ello implica de por si
que el finito, el creado es acogido
(hospedado) en el infinito, en esa
regién del ser donde se estd en
Dios siendo criaturas. Se trata de
abrir una nueva matriz del pen-
samiento, una epistemologia
nueva en la que el pensar se iden-
tifica con el amor interpersonal.
El salto ontoldgico consiste pre-
cisamente en ponerse en el lugar
del otro. Regidn ontoldgica es
lugar de encuentro en la forma
Christi. Los misticos experimen-
taron y pensaron esta region in-
trasubjetivamente, la teologia
aun no la ha pensado. El tiempo
estd maduro para pensarla inter-
subjetivamente. Esto supone una
metanoia del pensamiento que el
cristiano realiza a partir de la for-
ma cristica pero que excede lo
religioso. De hecho, los no cre-
yentes que se enfrentan con el
misterio estin mds cerca que los
creyentes que no lo hacen.

En esta tercera region se
ubica la transdisciplinariedad,
espacio comun entre origen y fin
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(vertical) como propuesta supe-
radora de la interdisciplinariedad
(horizontal): no como saber ab-
soluto donde uno elimina al
otro, sino construccién de una
estructura axiomadtica para una
visién global. Asi concebida, la
ontologfa trinitaria abre un hori-
zonte metodolégico que consiste
en un ejercicio de darse conti-
nuo. Esta dindmica relacional
acontece en la medida en que sal-
go de mi para darme al otro, cre-
ando condiciones para que el
otro pueda entrar en mi, sin olvi-
dar que en el darse hay un expo-
liarse. Esta es la region ontoldgi-
ca de la Trinidad, region hospita-
laria en la que el ser infinito,
emergiendo del abismo de su si-
lencio, se dice en su Palabra ha-
bitado por una alteridad real, en
la gratuita, reciproca y recipro-
cante relacién de libertad y co-
municacién, en la cual Dios se
dice y se da a si mismo y més alld
de si mismo en cuanto dgape: Pa-
dre, Hijo y Espiritu Santo.

Sin embargo, ante la noche
oscura del nihilismo que caracte-
riza a la cultura actual , la teolo-
gia corre el riesgo de encerrarse
en el dogma y recluirse en un cir-
culo cerrado, entonces la trinidad
se endurece apologéticamente y
se aleja del escenario de la cultu-
ra, dejando de ser un principio

NOTAS BIBLIOGRAFICAS

iluminador y de transformacién
de la realidad. De ahi la necesidad
de trinitarizar el pensamiento so-
bre la base del amor dindmico
que describe un circulo herme-
néutico en espiral, es decir, no del
retorno del siempre idéntico,
sino del siempre nuevo. La onto-
logfa trinitaria es, en consecuen-
cia, el compromiso de decir trini-
tariamente el sentido trinitario
del ser, en el ejercicio de un didlo-
go que es experiencia de transpa-
rencia, reciprocidad y apertura
eny alaverdad, acogiendo el don
en la responsabilidad compartida
de trinitarizarlo en el evento
Cristo, a fin de que penetre en la
historicidad de nuestras relacio-
nes, incluso y con decidida op-
cién preferencial, en las llagas
mds dolorosas y abismos mds os-
curos de la condicién humana.
En su hermenéutica agustiniana,
Coda propone que para percibir
el amor que estd dentro de i, el
Dios que vive dentro de ti, tienes
que salir de ti mismo hacia el
otro: a esto llama el autor el dina-
mismo trinitario de la interiori-
dad en la exterioridad trinitariza-
da. La reciprocidad se da cuando
el otro también sale de si en el en-
cuentro de dos interioridades en
la interioridad de Dios. Agustin
tiene la intuicién de la reciproci-

dad pero no la puede desplegar
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pues le falta la mediacién positiva
de la corporeidad. El autor des-
arrolla a partir de aqui el princi-
pio de una hermenéutica innova-
dora de la diversidad a partir de
la trinidad: El Padre mira al Hijo
y el Hijo mira al Padre en el locus
del Espiritu. En su interpreta-
cién, el autor invierte la analogia
psicoldgica: no es que Agustin
busque el vestigio de la Trinidad
en la interioridad para compren-
derla a partir de las cosas creadas
(via ascendente), sino al contrario
busca la Trinidad en el hecho de
que Dios, la medida sin medida,
participa El mismo, en Cristo y
en el Espiritu Santo, de la interio-
ridad de la criatura (via descen-
dente del agape).

En la segunda parte, Coda
actualiza y reinterpreta la feno-
menologia hegeliana de la forma
Christi en la perspectiva de la se-
gunda mitad del siglo XX, ubi-
cando su propuesta en el marco
del giro teoldgico de la fenome-
nologia. Hegel describe dos mo-
mentos: el evento cristolégico y
la asuncién especulativa del
evento que realiza su significado.
Coda interpreta la fenomenolo-
gla de Hegel como dramitica
cristoldgica de la forma: en tanto
el evento cristoldgico es el darse
definitivo de la forma en el dra-
matismo del proceso que por si
mismo conduce a su sereno apa-

ciguamiento en la claridad del sa-
ber. La forma es la esencia en su
darse. La forma se acttia en las fi-
guras histéricas que se desarro-
llan y encuentran su cumpli-
miento en la figura de Cristo. La
forma Christi es el lugar y el mo-
mento a partir del cual se vuelve
disponible el acceso a la esencia
en aquello que le es esencial, el
darse como forma. El darse de la
esencia en el evento cristolégico
es percibido, en él, en cuanto
verdadero y definitivo darse de
la forma. Entender lo verdadero
como sustancia es pensar la esen-
cia prescindiendo de la forma.
Entender lo verdadero como su-
jeto es pensar la esencia como
forma en el darse. El darse de la
esencia como forma implica la
percepcion del significado. El
vértice de la fenomenologia he-
geliana de la forma Christi es la
figura en la cual la dialéctica del
reconocimiento se eleva a la esfe-
ra del espiritu en el lenguaje, es
decir, en la cultura. Por y en el
lenguaje, las dos autoconciencias
comunicantes permanecen dis-
tintas pero alcanzan la unidad en
un tercero que media entre unay
otra: es el Espiritu que ha toma-
do forma entre ellas. En el len-
guaje se instituye formalmente el
lugar de irrupcién del espiritu
entre los sujetos en relacion.

Desde el horizonte de
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nuestra recepcién subrayamos
que el libro propone un giro tri-
nitario y estético de la teologia
en la forma Christi y sus figuras
histéricas.

En la sintesis de Coda, en
la forma Christi como evento
dramidtico (Hegel) se despliega la
inventio trinitatis (Agustin) a
través de la incorporacién de la
reciprocidad como clave para el
didlogo transdisciplinario. Mien-
tras a partir de Agustin, Coda re-
aliza una apertura desde la Trini-
dad a una hermenéutica innova-
dora de la diversidad, a partir de

NOTAS BIBLIOGRAFICAS

Hegel propone el despliegue de
la forma Christi en las figuras
histéricas diversas. De este
modo, el autor inaugura la posi-
bilidad de pensar la “regién hos-
pitalaria” de la ontologia trinita-
ria desde y en el didlogo, lo cual
acontece en virtud de la clave
hermenéutica de la reciprocidad
en la que, aunque de modo di-
verso, coinciden Agustin (rela-
cién entre el amado, el amante y
el amor) y Hegel (forma Christi
como evento y significado).

CECILIA AVENATTI DE PALUMBO
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Para la divisién interna del texto se aconseja usar el sistema decimal
[Ej.: 1.2; 1.3; 1.3.3 etc.]. Puede usarse el siguiente esquema como modelo de
referencia:

1. La casa (12 puntos negrita 'y cursiva)
1.1 Las ventanas (12 puntos cursiva)
1.2 Las puertas (12 puntos cursiva)
1.2.1 Los picaportes (12 puntos normal)
1.2.2 Los marcos (12 puntos normal)

2. El patio (12 puntos negrita 'y cursiva)

En el cuerpo del texto:

* los pérrafos llevan sangria en la primera linea.

*  seusan cursivas sOlo para palabras en otros idiomas y titulos de
obras citadas

* se omiten los subrayados y las negritas
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decir, sin espacio intermedio) a la letra [Ej.: ; No fueron curados los diez?]
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largos [Ej.: “Porque el misterio —ese exceso de verdad— no cabe
en la mente humana™.]!

2.2. Citas textuales
Se colocan siempre entre comillas (“ ”):

* si no ocupan mais de tres lineas, a continuacién del texto. [E;.:
<« . ’ . .

Porque Dios es Palabra en si mismo, porque es dia-logo en su
esenciay en su ser, puede haber una palabra libre y gratuita que Dios
dirige al hombre creado a imagen y semejanza de su Palabra”.?]

* sison mds extensas, en parrafo aparte, dejando un espacio de 1,5
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2. A. CorooviLLa PErez, El ejercicio de la teologia. Introduccion al pensar teoldgico y a sus
principales figuras, Salamanca, Sigueme, 2007, 19.
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derivada de ella y volviendo en circulo a ella siempre: ésta es la
teologfa. La vida personal del tedlogo determina la teologia que
hace, porque en su quehacer él es todo menos pasivo, reaccionario
en el sentido de respondente en pura actitud isomérfica respecto
de la palabra que le precede. Todo lo contrario: ella le permea a él
y él en cierto sentido la permea a ella, ddndole una expresion y
luminosidad nuevas”.?

para citas textuales dentro de un texto ya entrecomillado (“ ), se

utilizan las comillas angulares de apertura («) y de cierre (»), unidas

al texto que encierran.*

Si al interior de la cita, se omite alguna frase, debe indicarse

con paréntesis y tres puntos (...).

2.3 Notas a pie de pagina

El nimero que remite a una nota al pie de pagina se coloca en el
texto inmediatamente después (y no antes) del punto, punto y
coma, dos puntos, coma, o comillas. [Ej.: .1]

Se usa numeracién aribiga corrida, sin espacio ni sangria; letra

cuerpo 10 puntos.

3. Referencias bibliograficas

3.1 Consideraciones generales

Cuando la referencia no es una cita textual debe colocarse

siempre la abreviatura Cf. (no obviar el punto)

Los apellidos de los autores de los textos citados en nota se

escriben en mintscula y se ponen en el formato de fuente

“VERSALITA”. [Ej.: H. JEDIN]

El nimero de edicién de la obra citada se escribe pegado al afio

y en el formato de fuente “superindice”. [Ej.: 1993¢]

Repeticion de referencias:

1. Siuna referencia es a la misma pagina de la misma obra que la
mmediata anterior se coloca s6lo Ibid. (en cursiva).

3. 0. GonzAlez pe CARDEDAL, El quehacer de la teologia. Génesis. Estructura. Mision,
Salamanca, Sigueme, 2008, 673.

4. Se escriben con Alt+174 (apertura) y Alt+175 (cierre) o en Unicode los cddigos
00ab+Alt+X (apertura) y 00bb+Alt+X (cierre).
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2. Sise hace referencia a otras paginas se agrega detras del 7bid.
el nuevo dato. [Ej.: suponiendo que la referencia completa
anterior sea: V. VERGARA FRANCOS, San Francisco de Sales,
Madrid, Palabra, 1990, 37-50, la nueva se indica Ibid., 89].

3. Encel caso de que se repita la referencia a una obra ya citada
(pero no inmediatamente antes) se coloca sdlo el apellido
del autor seguido de las primeras palabras del titulo. [Ej.:
VERGARA FRANCOS, San Francisco, 23-24]

4. Si se trata de una obra que se usard muchas veces conviene
asignarle una abreviatura que se anuncia entre paréntesis luego
de la primera cita completa. [Ej.: V. VERGARA FrRANCOS, San
Francisco de Sales, Madrid, Palabra, 1990 (en adelante SES)].

5. Cuando en una nota se cita otra obra del mismo antor no se
lo repite, sino que se coloca ID., seguido del nuevo titulo.

3.2 Sagrada Escritura

Los textos biblicos se citan de acuerdo a las abreviaturas y siglas de
la BIBLIA DE JERUSALEN (4 ed.), sin punto después de la abreviatura.’
(Ej.: Gn 2,4-8; Mt 5,6-7,12; Rm 4,11; 5,3] No se coloca espacio entre
versiculos citados sucesivamente. [Ej.: Is 41,3.7.9]

3.3 Libros

a) Libro de un autor
R. BRIE, Los hdbitos del pensamiento riguroso, Buenos Aires,
Ediciones del Viejo Aljibe, 1997.

b) Libro de dos o tres autores
L. Braxter; C. HucHEs; M. TicuT, Cémo se hace una inves-
tigacion, Barcelona, Gedisa, 2000.

c) Libro de més de tres autores
L. Pacowmio y otros, Diccionario Teoldgico Interdisciplinar,
Salamanca, Sigueme, 1982.

d) Libro editado por uno, dos, o tres autores
E. SANCHEZ MANZANO (ed.), Superdotados y talentos. Un enfoque
neurologico, psicolégico y pedagdgico, Madrid, CCS, 2002.

5. Las abreviaturas y siglas son: Gn; Ex; Lv; Nm; Dt; Jos; Jc; Rt; 1S;2S; 1R; 2R; 1 Cro; 2
Cro; Esd; Ne; Tb; Jdt; Est; 1 M; 2 M; Sal; Ct; Lm; Jb; Pr; Qo; Sb; Si; Is; Jr; Ba; Ez; Dn; Os; JI; Am; Jon;
Mi; Na; Ha; So; Ag; Za; MI; Mt; Mc; Lc; Jn; Heh; Rm; 1 Co; 2 Co; Ga; Ef; Flp; Col; 1 Ts; 2 Ts; 1 Tm; 2
Tm; Tt; Fim; Hb; St; 1 P; 2 P; 1Jn; 2 Jn; 3 Jn; Judas; Ap.
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En lugar de (ed.), pueden también usarse (coord.), (dir.), (comp.),
o los plurales (eds.), (dirs.).

e) Libros de mds de tres autores editado por uno o dos de ellos
J. FEINER; M. LOHRER (eds.), Mysterium Salutis. Manual de
teologia como historia de la salvacion, 1. Fundamentos de la
dogmatica como historia de la salvacion, Madrid, Cristian-
dad, 1981°.

3.4 Articulos y voces

a) Articulo en un libro
B. SESBOUE, “Redencién y salvacién en Jesucristo”, en: O. GON-
ZALEZ DE CARDEDAL y otros, Salvador del mundo. Historia y
actualidad de Jesucristo. Cristologia fundamental, Salamanca,
Secretariado Trinitario, 1997, 113-132.

J. L. GERGOLET, “La interpretacion de los signos de los tiempos:
subsidio para la lectura de la crisis argentina. Un estudio de Lc
12, 54-59”, en: SOCIEDAD ARGENTINA DE TEOLOGIA (ed.), La crisis
argentina: Ensayos de interpretacion y discernimiento a la luz de
la fe, Buenos Aires, San Benito, 2004, 97-109.

b) Articulo en una revista
E. Sarvia, “La primera divisiéon parroquial en la ciudad de
Buenos Aires, 1769”, Teologia 78 (2001) 209-238.

c) Voz en un diccionario
R. FisicHELLA, “Silencio”, en: R. LATOURELLE; R. FISICHELLA; S.
Pre-NiNot  (dirs.), Diccionario de Teologia Fundamental,
Madrid, San Pablo, 2010%, 1368-1375.

d) Recensién
C. DARDE, recension de J. R. MILLAN GARCIA, Sagasta o el arte de
hacer politica, Madrid, Biblioteca Nueva, 2001, Revista de Occi-
dente 248 (2002) 151-155.

3.5 Documentos

Juan Pasro I, Carta Apostélica Tertio Millennio Adveniente, 10
nov. 1995, AAS 87 (1995) 5-41.

Juan Pasro 11, Carta Enciclica «Redemproris Mater». La bien-
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aventurada Virgen Maria en la vida de la iglesia peregrina,
Buenos Aires, Paulinas, 1987.

PonririciA COMMISIONE «JUSTITIA ET Pax», Al Servizio della comu-
nita umana: un approccio etico del debito internazionale, 27 dicem-
bre 1986, en: Enchiridion vaticanum, 10. Documenti ufficiali della
Santa Sede 1986-1987. Testo ufficiale e versione italiana, Bologna,
Edizioni Dehoniane, 1990, 1045-1128.

Cuando la referencia es abreviada con una sigla, no se coloca “n.”
entre la sigla y el nimero de parigrafo. [Ej.: OT 4]

3.6 Textos en formato digital

228

Sitio Web
AcapEMIA NAcIONAL DE CIENCIAS MORALES Y POLITICAS [en
linea), http://www.ancmyp.org.ar [consulta: 6 de junio 2007]

Base de Datos o Catilogo
UNIVERSIDAD CATOLICA ARGENTINA, Catdlogo del sistema de biblio-
tecas [en linea), http://200.16.86.50/ [consulta: 10 de agosto 2011].

Articulo en publicacién seriada digital

P. DriNoT, Historiography, Historiographic Identity and
Historical Consciousness in Peru [en linea], E.ILA.L. Estudios
Interdisciplinarios de América Latina y el Caribe, 15 (2004)
http://www.tau.ac.il/eial/ XV_1/drinot.html [consulta: 3 de
agosto 2004].

J. L. CUERDA, Para abrir los ojos [en linea). El Pais Digital. 9
mayo 1997, n° 371. http://www.elpais.es/p/19970509/ cultu-
ra/tesis.htm#unoH [consulta: 9 mayo 1997].

Textos de autores completos (libros, tesis, etc.)

M. STRANGELOVE, La dindmica patron-cliente en Flavio Josefo. Un
andlisis Interdisciplinar (Tesis de doctorado — Universidad de
Laval) [en linea], 1991 http://172.122.5.76/pub/flavius/josephus.zip
[consulta: 5 de febrero 2004].

M. LEON PORTILLA, Bernardino de Sahagun, first anthropologist
[en linea], Oklahoma, University of Oklahoma Press, 2002
http://www.netLibrary.com/urlapi.asp?action=summary&v
=1&bookid=1367 [consulta: 25 de junio 2005].



10.

11.

12.

13.

COLECCIONES DE LA FACULTAD DE TEOLOGIA

Tesis Teol6gicas

Jorge Mejia, Amor. Pecado. Alianza. Una lectura del Profeta Oseas,
1977, 155, (2) pp.

Enrique Nardoni, La Transfiguracion de Jesis y el didlogo sobre Elias
segiin el Evangelio de San Marcos, 1977, 254 pp.

Pablo Sudar, El rostro del pobre, mas alld del ser y del tiempo, 1981,
284 (2) pp. (Agotado).

Guillermo Rodriguez Melgarejo, Dimensiones del ciclo propedéuntico
a los estudios eclesidsticos a la luz del magisterio pos conciliar (Disponi-
ble en microfilm), 1989.

Alfredo Horacio Zecca, Religion y cultura sin contradiccion. El
pensamiento de Ludwing Feunerbach, 1990, 357 pp.

Fernando Gil, Primeras “Doctrinas” del Nuevo Mundo. Estudio
historico-teoldgico de las obras de fray Juan de Zumarraga, 1992, 1X,
750 (2) pp. ISBN 950-440-078

Carlos Alberto Scarponi, La filosofia de la cultura en Jacques Maritain.
Génesis y principios fundamentales, 1996, 873 pp. ISBN 950-5230-311
Virginia R. Azcuy: La figura de Teresa de Lisieux. Ensayo de fenome-
nologia teologica segiin Hans Urs von Balthasar, 1996, 627 pp. ISBN
950-43-8424-2

Emilce Cuda, Democracia y Catolicismo en Estados Unidos
1792-1945, 2010, 256 pp. ISBN 978-987-640-1173

Antonio M. Grande, Aportes Argentinos a la Teologia Pastoral y a la
Nueva Evangelizacion, 2011, 992 pp. ISBN 978-987-640-148-7
Maria Marcela Mazzini, La crisis espiritual a la luz de dos maestros
cristianos: Juan Tauler y Juan de la Cruz, 2012, 127 pp.

Gerardo José Soding, La novedad de Jesis. Realidad y lenguaje en
proceso pascual, 2012, 432 pp. ISBN 978-987-640-231-6

Fabricio Leonel Forcat, La vida cristiana popular. Su legitima diversidad
en la perspectiva de Rafael Tello, 2017, 678 pp. ISBN 978-987-640-479-2

Pensamiento en didlogo

Ricardo Ferrara y Carlos Maria Galli (eds.), Presente y futuro de la
teologia en Argentina. Homenaje a Lucio Gera, 1987,536 pp. ISBN
950-0912-082

Ricardo Ferrara y Carlos Maria Galli (eds.), El soplo de Dios. Diez
lecciones sobre el Espiritu Santo, 1988, 256 pp. ISBN 950-0912-694



10.

11.

Ricardo Ferrara y Carlos Maria Galli (eds.): Nuestro Padre Miseri-
cordioso. Nuewve estudios sobre la paternidad de Dios, 1999, 256 pp.
ISBN 950-0913-496

Ricardo Ferrara y Carlos Maria Galli (eds.), Memoria, presenciay
profecia. Celebar a Jesucristo en el tercer milenio, 2000, 256 pp. ISBN
950-0913-984

Ricardo Ferrara y Carlos Maria Galli (eds.), EL tiempo y la historia.
Reflexiones interdisciplinares, 2001, 240 pp. ISBN 950-0914-301
Ricardo Ferrara y Carlos Maria Galli (eds.), Navegar mar adentro.
Comentario a la Carta Novo millenio ineunte, 2001, 128 pp. ISBN
950-0914-395

Cecilia Avenatti de Palumbo y Hugo Safa (eds.), Letra y espiritu.
Didlogo entre Literatura y Teologia, 2003, 468 pp. ISBN 950-4400-272
Victor Ferniandez y Carlos Galli (eds.), La Palabra viva y actual.
Estudios de actualizacion biblica, 2005, 160 pp. ISBN 987-1177-178
Victor Ferndndez, Carlos Galli y Fernando Ortega (eds.), La
Fiesta del pensar. Homenaje a Eduardo Briancesco, 2003, 507 pp.
ISBIN 950-4400-345

Victor Fernandez y Carlos Galli (eds.), Dios es Espiritu, Luz 'y Amor.
Homenaje a Ricardo Ferrara, 2005, 796 pp. ISBN 950-4400-426
Victor Fernindez y Carlos Galli (eds.), “Testigos y Servidores de
la Palabra” (Lc 1,2). Homenaje a Luis Heriberto Rivas, 2008,
304 pp. ISBN 978-987-1177-844

Ensayos y estudios

José Maria Arancibia y Nelson Dellaferrera, Los Sinodos del Antiguo
Tucumadn (1597. 1606. 1607), celebrados por fray Fernando de Trejo
y Sanabria, 1979, 331, (1) pp. (Agotado).

Juan Guillermo Durédn, EI Catecismo del 111 Concilio Provincial de
Lima y sus complementos pastorales (1584-1585). Estudio Preliminar,
textos, notas, 1982, 532, (2) pp-

Juan Guillermo Durin, Monumenta Catechetica Hispanoamerica-
na. (Siglos XVI-XVIII). Tomo I (Siglo XVI), 1984, 744, (4) pp.
Juan Guillermo Durdn, Monumenta Catechetica Hispanoamerica-
na. Tomo I1, 1990, 801 pp.

Juan Guillermo Durdn, El padre Jorge Maria Salvaire y la Familia
Lazos de Villa Nueva. Un episodio de cautivos en Leubuco y Salinas
Grandes (1866-1875). En los origenes de la Basilica de Lujan, 1998,
688 pp. ISBN 950-0912-589

Juan Guillermo Durdn, En los toldos de Catriel y Railef. La obra
misio- nera del Padre Jorge M. Salvaire en Azul y Bragado
(1874-1876), 2002, 103 pp. ISBN 950-4400-175



10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.

Virginia R. Azcuy, Carlos Galli y Marcelo Gonzilez (eds.), Escritos
teolégico-pastorales de Lucio Gera 1. Del Preconcilio a la Conferencia
de Puebla (1956-1981), 2006, 928 pp. ISBN 987-1204-361

Juan Guillermo Durdn, Namuncurda y Zeballos. El archivo del
cacicazgo de Salinas Grandes (1870-1880), 2006, 440 pp. ISBN
987-2262-314

Juan Guillermo Durin, Frontera, indios, soldados y cautivos. Histo-

rias guardadas en el archivo del cacigne Manuel Namuncurd
(1870-1880), 2006, 784 pp. ISBN 987-2262-349

Cecilia I. Avenatti de Palumbo, Lenguajes de Dios para el siglo X X 1.

Estética, teatro y literatura como imaginarios teoldgicos, 2007, 815 pp.

ISBN 978-858-6793-479

Virginia R. Azcuy, José Carlos Caamaiio y Carlos Galli (eds.), Escri-

tos teologico-pastorales de Lucio Gera. 2. De la Conferencia de Puebla
a nuestros dias (1982-2007), 2007, 1032 pp. ISBN 978-987-1204-700
Juan Guillermo Durin, De la Frontera a la Villa de Lujan El
gran capellan de la Virgen Jorge Maria Salvaire, CM
(1876-1889), 2008, 788 pp. ISBN 978-987-23930-8-3

Juan Guillermo Duran, De la Frontera a la Villa de Lujin Los
comienzos de la gran basilica (1890-1899), 2009, 878 pp. ISBN
978-987-1585-00-7

Alberto Espezel, El misterio de la Eucaristia. Centro de la Vida
Cristiana, 2011, 224, ISBN 978-987-02-5249-8

Lucio Gera, Meditaciones sacerdotales, (V.R.Azcuy - J.C. Caama-

fio - C.M. Galli Editores) 2015, 220 pp. ISBN 978-987-640-369-6

José Carlos Caamafio, Juan Guillermo Durin, Fernando

Ortega y Federico Tavelli (Coord), 100 arios de la Facultad
de Teologia. Memoria, presente y futuro, 2015, 767 pp. ISBN
978-987-640-391-7

17. Virginia R. Azcuy, José Carlos Caamafio y Carlos Galli (eds.), La

Eclesiologia del Concilio Vaticano II. Memoria, Reforma y
Profecia, 2015, 679 pp. ISBN 978-987-640-407-5

18. José Carlos Caamaiio y Herndn Giudice (eds.), Patristica, Biblia

y Teologia, 2017, 237 pp. ISBN 978-987-640-464-8

Teologia en Camino
(coedicion con Ed. Guadalupe)

Eduardo F. Cardenal Pironio, Signos en la Iglesia latino-americana:
evangelizacion y liberacion, 2012, 96 pp. ISBN 978-950-500-645-8
Carmelo Giaquinta, Formar verdaderos pastores, 2012, 112 pp.
ISBN 978-950-500-644-1



Fernando J. Ortega, Pensar hoy la experiencia cristiana. La teologia
como reflexion teologal, 2013, 102 pp. ISBN 978-950-500-657-1
Carlos M. Galli, De amar la sabiduria a creer y esperar en la
sabiduria del Amor, 2013, 125 pp. ISBN 978-950-500-656-4
Luis H. Rivas, Didlogos entre Biblia y literatura, 2014, 84 pp.
ISBN 978-950-500-698-4

Jorge Cardenal Mejia, s Como llegamos a la Biblia completa?,
2014, 86 pp. ISBN 978-950-500-697-7

Dirija su pedido a EDICIONES DE LA FACULTAD DE TEOLOGIA
Concordia 4422 (C1419AOH), Buenos Aires, Argentina
teologia@uca.edu.ar



Se terminé de imprimir en el mes de diciembre de 2018
en Impresiones Griéficas Stella Maris S.A.
Buenos Aires, Argentina



Revista de la Facultad de Teologia
de la Pontificia Universidad Catélica Argentina



	Tapa 127
	REVISTA TEOLOGIA PARA IMPONER
	REVISTA TEOLOGIA 127 pag. 1 a 6
	REVISTA TEOLOGIA 127 pag. 7 a 120
	REVISTA TEOLOGIA 127 pag. 121 a 212
	REVISTA TEOLOGIA 127 pag. 213 a 222
	REVISTA TEOLOGIA 127 pág. 223 a 236 manual de estilo

	Contratapa 127

