INSTITUTO DE TEOLOGIA PARA RELIGIOSOS

ITER

REVISTA DE TEOLOGIA
N° 29

REFLEXIONES SOBRE
NUESTRA ESPIRITUALIDAD

CARACAS
Publicaciones ITER-UCAB
2002



Revista cuatrimestral del Instituto de Teologia para Religiosos

Caracas

ITER

REVISTA DE TEOLOGIA
Septiembre-Diciembre

ANO XIII, N° 29

Depaosito legal pp. 199001 DF708
ISSN 0798-1236

DIRECTOR: Eduarde Frades Gaspar, CM.F.

CONSEJO DE REDACCION:
Jose Cruz Ayestaran, S.J.
Eduardo Frades, CM.F,

Rafael Garcia, laico

Gonzalo Arndiz, $.C.J.

Corrado Pastore, 5.D.B.

COMITE DE ARBITRAJE:

Luis Ugalde, 5.J., Rector de la UCAB
Juan Fablo Peron, 5.D.B, Rector del ITER
Pedro Trigo, 8.J., ITER y Centro Gumilla

Carlos Bazarra, O.FM Cap, ITER y “Nuevo Mundo"-

Luis De Diego, S.J. ITER y UCAB

Enrvigue Ali Gonzdlez, laico, ITER y UCV

Ignacio Castille, 8.J., ITER y Fundacién Aguafuerte
Bruno Renaud, diocesano, ITER y USR

Raiil Biord, §.D.B., Rector del IUSPO

Erik De Vreese, diocesano, ITER y USR

Disefie y produccién: Publicaciones UCAB
Diagramacion: Mery Ledn

Disefio de portada: Alexandra Loginow
Correccion: Eduardo Frades Gaspar, CM.F.
Impresion: Editorial Texto C. A.

SUSCRIPCIONES 2003:
Correo normal: Bs. 18.000
Niimero suelto: Bs, 7.000
Extranjero: § 30

Por avion: § 38

UCAB Direccion y Admimstracion

Universidad Catélica Andrés Bello ITER-Instituto de Teologia para Religiosos
Montalban. Caracas (1020) 3a. Avda. con 6a. Transv. (E. Benaim Pinto)
Apartado 20.332 Apdo. 68865

(Telf. 0212-4074208, 4074178) Telf. 02-2618584 - Fax: 0212-835311)

Caracas 1062 A (Venezuela)



INDICE

PRESENTACION
P Eduardo Frades, C.M.F ... eeeeereevievessiinssssnnassssssssssssssinresns 5

REFLEXIONES SOBRE NUESTRA ESPIRITUALIDAD
Simpatia y compasién. Reestructuracion de la espiritualidad
que impulsé el Concilio. Analisis genético-estructural

P Pedro Trigo, S.J. e iirnieeieaeeeesrviecstress i eneresssaesae st aasre s vsns 11

Espiritualidad de comunién. Al hilo del documento pentificio
“Novo millennio ineunte™

Pbro. Romdn Sdnchez Chamoso, O.D. ........cccccovivvviciiinrvnvcniionn, 78
El commercium como forma del amor intratrinitario segin

Erich Przywara

Profesor Rafael LUCIANi ...t 114

La practica de la misericordia de Jesis
P Eduardo Frades, C.M.E ...t et eeeeevvisitssessstseneeeens 123

fndice de articulos de la revista TTER (1990-2002)
Indice de autores. Indice de temas
P Corrado Pastore, S.D.B. e .. oceeeeeeeeeircsitiniee e eeveevvivsnsssnnsssnaane 155

Breve informe académico del ITER. Curso 2001-2002
P Juan Pablo Percn, S.D.B. .....eoieteeeeeeeeeeeins covesiistssees e e 190



RECENSIONES Y RESENAS
SAGRADAESCRITURA ......coiiiciirrrcenictarecerrcnennsemsesissonseeens

“Los traje hasta m{”. De la Creacién al Sinai. (Libros histéricos 1).
Junto a "Cuando entres en la tierra”. Del Sinai al Exilio. (Libros
histsricos 11} , de autores varios (Equipo biblico claretiano),

por el P. Francisco Javier Gonzéalez.

“Suscité profetas entre sus hijos” (Libros proféticos). Y “Derramard
como luvia su Sabidurfa” (Libros sapienciales), de autores varios
(Equipo biblico claretiano), por el P. Eduardo Frades

El Evangelio de Marcos. El relato. El ambiente. Las ensefianzas,

del P. Félix Eduardo Cisterna, por ¢l P. Edvardo Frades

El Evangelio de Lucas. El relato. El ambiente. Las ensehanzas, del P,
Miguel Angel Lépez, por el P. Eduardo Frades

TEOLOGIA Y PATRISTICA <o.oveeeeeeeevereee e eeeeeeeeeaceerssnsssesnanans

Ein Gott fiir die Menschen, Festschrift fir Otto Wahl SDB zum 70.
Geburstag, editado por BiLy, Lothar —-Bopp, Karl ~-WoLrr, Norbert,

por ¢l P. Carlos Luis Sudrez

El Misterio de la Diferencia. Tesis doctoral publicada en la P.U.
Gregoriana de

Roma por el Profesor Dr. Rafael Luciani Rivero, por el P. Carlos
Bazarra.

1 Sacerdozio dei Fedeli secondo San Beda. Un itinerario di maturita
cristiana, del Profesor Doctor Giovanni Caputa, por el Pbro. Doctor B.
Renaud.

1l Dibattito Contemporaneo sulla Verita, realizado en The

Pontifical Academy of St. Thomas Aquynas, por el P. Helizandro Terén
Teologia popular y teologia profesional en América Latina: un
acercamiento al concepto de método teoldgico de Juan Carlos
Scannone, del Doctor Rail Cervera Mildn, por el Profesor

Dr. Rafael Luciani.



PRESENTACION

Hemos titulado este ndimero “‘Reflexiones sobre nuestra espiritualidad”,
porque, efectivamente, ese es el tema primordial, tanto del largo trabajo del
P. Pedro Trigo y del operario diocesano Romén Sdnchez como de los otros
dos en cierto sentido. El P. Trigo se ocupa de reflexionar hondamente sobre
el cambio que ha supuesto la espiritualidad propuesta por el Concilio Vaticano
I1, que sintetiza en el titulo emblemitico de “Simpatia y compasién”. El trabajo
tiene ya escrita su segunda parte, que saldrd en un proximo mimero de la
revista; y el contenido de esta primera parte lo presenta su antor ast:

El concilio Vaticano Il entraiia una novedad de envergadura histérica
a nivel de espiritualidad. En vez de salvarse de un mundo levantado a
espaldas de Dios, encarnarse solidariamente en él desde la simpatia
y la misericordia. En vez de salvacién uliraterrena, compromiso con
la historia y la ereacion para humanizarlas desde el paradigma de
Jesiis de Nazaret; una salvacion historica que culmina,
trascendiéndose, en la comunidad divina. Se estudian la espiritualidad
sacrificial y el farisefsmo cristiano, y a continuacion, en un andlisis
gendético-estructural, se describe la crisis en que se encontraban en
visperas del Concilio, se hace ver como se superan desde el paradigma
de Jesiis, cudl es el admbito y el método de la espiritualidad conciliar,
¥ se hace memoriay balance del periodo postconciliar hasta el cambio
de época. Se hace ver el sentido de la espiritualidad conciliar en la
época del occidente mundializado y el articulo concluye sistematizando
la novedad.

Por su parte, inspirandose en el documento papal “Novo millennio
ineunte” el profesor Roman Sinchez trata sobre la “espiritualidad de
comumidn”, més necesaria alin que novedosa para este momento histérico,
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socioreligioso y eclesial que nos toca vivir. Nos resume su trabajo con estas
palabras:

La denominada “espiritualidad de comunion” por Juan Pablo II no
es una espiritualidad mds gue se suma o otras vigentes en la comunidad
cristiana, sino un planteamiento englobante de la “vida segin ¢!
Espiritu” ofrecido a todo cristiano. Tampoco puede entenderse como
una moda y, por tanto, algo pasajero y coyuntural, sine mds bien como
un fruto derivado de la doctrina conciliar sobre la Iglesia y sobre la
vida cristiana. Una Iglesia-comunion nos conduce, por légica interna,
a una “espiritualidad de comunion”, que se enraiza en el suelo
trinitario y eclesial. Mds aiin, sélo desde una “espiritualidad de
comunion’ como motor vy raiz serd posible vivir, expresar y realizar
{a Iglesia del Vaticano 1.

El breve pero denso escrito del profesor Rafael Luciani, se adentra en
¢l misterio primero y ultimo de nuestra fe, y nos presenta en el admirable
“commercium” intratrinitario la fuente y el modelo de toda comunién
espiritual. Se basa en el pensamiento del sabio jesuita polaco Erich Przywara
¥ lo resume de esta manera:

Bajo el término Agape se puede entender el encuentro de amor
originario o ritmo vital por el que se llega a una entrega de uno cony
por el ofro, en un acto kendtico de vaciamiento de si mismo, para
asumir la forma del esclavo, del siervo y el cordero, en cuya debilidad
resplandece la gloria de Dios. El dgape como intercambio
{commercium) indica, pues, la inversion de toda légica liunana. La
circularidad del intercambio, como forma concreta del amor, nos revela
el misterio titimo de la vida divina, el intercambio intratrinitario.
Este se presenta como testimonio del Padre, pues el Hijo es enviado
por el Padre, hasta el punto gue guien ve al Hijo, ve al Padre. Esta
dindmica es, a la vez, testimonio del Hijo, quien se entrega y se deja
enviar como muestra de un amor tan grande que sufre el extremo de
la sustitucién, de entregarse por los otros. El intercambio es,
Sfinalmente, testimonio de la presencia del Espivitu Santo en la
existencia personal de Cristo, quien se deja disminmuir para hacer
resplandecer la obra misteriosa del Espiritu en medio de su aparente
debilidad, Esta analdgica del intercambio desvela el misterio wiltimo
de Dios como amor trinitario y deja salir la pregunta por las relaciones
entre la trinidad inmanente (trinidad en si) y la economica (trinidad
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en cuanto revelada). De ahi que Przywara encuentre en esta
circularidad analégica del commercium la mds auténtica y originaria
imago trinifatis.

Agradecemos ademas al profesor Luciani la version inglesa de los
breves restimenes de cada articulo, puestos al inicio de los mismos.

Finalmente, el trabajo que presento aqui con el titulo original de “la
practica de la misericordia” de Jesis, sdlo quiere subrayar con fuerza que la
espiritualidad vivida por Jesis y transmitida a sus discipulos es algo que
tiene que mostrarse necesariamente en la acogida compasiva de todo
marginado y despreciado, de toda victima y sufriente, de todo pecador y
enfermo; y, por eso mismo, pasa también por la denuncia de todo opresor y
marginador, para lograr ese cambio efectivo en las relaciones humanas. El
resumen suena asi:

El presente articulo, aunque por su titulo podria abarecar la mayor
parte de los Hamados milagros de Jesiis, asi como su ensefianza en
pardbolas sobre la prdctica de la misericordia, se cenfra en los gestos
de acogida que Jesis tiene con los marginados v despreciados, con
esos “pecadores” y “publicanos” de su sociedad, especialmente en
las “comidas” de acogida, perddon y fraternidad. Pero también entiende
como parte de la prdctica misericordiosa de Jesiis su actitud critica y
su denuncia fuerte de todos los grupos gue pretenden dominar, oprimir
v marginar al pueblo oprimido y “pecador”; ayudando con sus
“controversias”a la toma de conciencia de unos y otros; para gue
rectiperen éstos su dignidad reprimida y eviten aquellos su conducra
deshumanizadora de otros y deshumanizante de simismos. Al fin, una
“mesa compartida” ya agui en la tierra es un anticipo del “Banguete
escatoldgice” al que roda la humanidad estd invitada por el Padre de
Jesis y por la vida entregada de éste; y es algo siempre posible por la
fuerza de su Espiritu. Las claves situacional y existencial quieren
ayudarnos a ponernos en el lugar adecuado de lectura, de cara al
cambio personal y estructural que debemos promover como iglesia
samaritana y sacramento de una humanidad [lamada a la solidaridad
fraterna.

El presente niimero se completa con un listado de todos los articulos
aparecidos en la revista ITER, desde su aparicion hasta el presente nimero
29, el altimo de este afio 2002. Este trabajo ha estado a cargo del P. Corrado
Pastore, que ya anteriormente habia realizado una primera recopilacién con
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ocasién de los 20 aiios del ITER. Abora, de cara a los 25, queremos que
nuestra revista entre en los cénones oficiales, que piden ese listado junto con
otras condiciones para aceptarla como “arbitrada”y esperamos presentarnos
asf desde el préximo nimero. Finalmente, como memoria minima del afio
académico 2001-2002, el P. Juan Pablo Perén. rector del ITER, nos presenta
en breves lineas los datos mds significativos en todos los campos

Como venfamos haciendo desde el principio y retomamos otra vez, se
presentan una serie de recensiones y resefias de distintas obras recibidas de
varias editoriales; y seguimos abiertos a recibir mas y cumplir nuestro
compromiso de resefiarlas. Como puede verse, hay casos en que puede
hablarse de verdadera recensidn, dada la extensién y el atento examen critico
de las obras sefialadas, mientras en otros casos se trata de mera resefia, pero
seria y suficiente. '

Como los tres articulistas ya han sido presentados en esta revista, sélo
nos queda hacer una breve presentacién del operario diocesano, presbitero
Romaén Sdnchez Chamoso, que ha sido y es un colaborador del ITER, ademas
de trabajar en la Universidad Santa Rosa, y dedicarse especialmente a la
formacién teoldgica del laicado venezolano. He aqui dicha presentacion.

ROMAN SANCHEZ CHAMOSO

El doctor Romdn Sanchez nacid en un pueblo de Salamanca, se ordend
de sacerdote en 1965 y pertenece a la hermandad de sacerdotes operarios
diocesanos. Es licenciado en filosofia eclesiastica (1960) y doctor en teologia
por la Pontificia Universidad de Salamanca (1977), y licenciado en filosoffa
y letras por la Universidad Central de Madrid (1968). Ha ensefiado en varios
centros eclesidsticos, como la Universidad Pontificia de Salamanca, Facultad
de Teologia de Burgos, Centro de Estudios Religiosos de Aragén, Universidad
Santa Rosa y en nuestro ITER. Entre sus cargos directivos estin el de Rector
del Colegio Mayor “Maestro Avila” de Salamanca, del Seminario
Metropolitano de Zaragoza y del Centro de Estudios “Mosén Sol”” de Caracas,
ademds de Secretario General de la U.P. de Salamanca y Director del Programa
de Teologia para Laicos y de la revista “Labor Theologicus™ (antes Teologia
IUSI) de la Universidad Santa Rosa. Desde el aiio 1992 se vino a Venezuela,
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donde colabora sobre todo en la formacidn teoldgica de nuestra iglesia local,
de clérigos, religiosos y laicos, junto a otros operarios diocesanos.

Entre sus numerosas publicaciones sefialamos Los fundamentos de
nuestra fe (Sigueme, Salamanca, 1981, traducido al italiano en 1983); La
teoria hermenéutica de E. Schillebeeckx (Biblioteca Salmanticensis;
Salamanca, 1982,su tesis doctoral); Ministros de la Nueva Alianza (editado
por el CELAM, Bogotd, 1993); Iglesia-comunion e Iglesia ministerial (IUSI,
Caracas, 1997) y Marta, camino de Evangelio (Tripode, Caracas, 2000). Ha
colaborado con articulos teolégicos en numerosas revistas espafiolas y
venezolanas, como Seminarios, Salmanticensis, La Ciencia Tomista,
Naturaleza y Gracia, ITER, Nuevo Mundo, Misién Hoy, Teologia 1USI, etc;
de los cuales sélo resefiamos algunos de los tltimos aiios: Vaticane I y
presbiterio: herencia y programa (Seminarios, 1996); El pueblo de Dios,
sujeto eclesial (ITER, 1997); Espiritualidad: contexto existencial y teolégico
(Teologia IUSI, 1997); La sinodalidad, santo y sefia de la Iglesia-comunion
(Nuevo Mundo, 1998); Estructuras eclesiales para la evangelizaciéon
(Teologia IUSI, 1999); “Abba” es el nombre de Dios (Labor Theologicus,
1999); La Iglesia, “sacramento del mundo” (Ibidem, 2001) y El CPV:
Acontecimiento misionero (Ibidem, 2001).

Eduardo Frades, CM.F



REFLEXIONES SOBRE
NUESTRA ESPIRITUALIDAD

- SIMPATIA Y COMPASION
REESTRUCTURACION DE LA ESPIRITUALIDAD
QUE IMPULSO EL CONCILIO

Analisis genético-estructural
P. Pedro Trigo, S.J.

ABSTRACT

The second Vatican Council involves a novelty of historical spread in
the spirituality. Instead of conceiving salvation in the world facing
God, it calls to an incarnation that expresses the solidarity of affection
and mercy. Instead of conceiving salvation beyond history, it calls
towards a commitment with history and creation to humanize them
from the paradigm of Jesus of Nazareth. It’s a historical salvation that
ends in an act of transcendence towards the divine community. We
study the spiritualities of sacrifice and christian fariseism, following a
cultural-genetic analysis, that describes the crisis in which found itself
the Council the days before its celebration. We will see how from
Jesus as paradigm will be surpassed the scope and method of the
counciliar spirituality, allowing the memory and balance of the
postcounciliar period until it reaches a change of time. We will try to
make clear the sense of the counciliar spirituality in the globalized
occident by systematizing the novelty we would like to propose.
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1. ESPIRITUALIDAD PRECONCILIAR

En el preconcilio habia sin duda en la Iglesia diversas espiritualidades;
pero casi todas ellas, en medio de su variedad en cierto modo irreductible, se
inscribian en una misma matriz, y por eso podemos llamarlas preconciliares.
Con esto estamos diciendo que el Concilio, que ha sido celebrado justamente
por su renovacion eclesiolégica, como acontecimiento que fue del Espiritu,
es ante todo una propuesta real de espiritualidad cristiana. Si el Concilio es al
fin recibido en la Iglesia, a la larga se percibird que su aporte de fondo consiste
en la propuesta de una manera renovada de ser cristiano, una manera
radicalmente evangélica y a la vez altamente significativa para nuestra época.
No sabemos si el Concilio llegara a tener vigencia, pero los santos que ya
existen dentro de su drbita hacen ver la excelencia humana y 1a fecundidad
de esta propuesta cristiana. Es probable que al carecer de perspectiva adecuada
por la cercania del acontecimiento, no podamos calibrar su envergadura, pero
nos atrevemos a decir que la novedad de la espiritualidad conciliar es tal que,
siendo realmente tradicional, es en cierto modo inédita en la historia del
cristianismo.

Por eso vamos a intentar describir lo que pensamos que son las matrices
que configuraron la espiritualidad preconciliar, para que asi se vea més claro
en qué consiste la novedad del concilio y cdmo es una creacién en fidelidad.
Podemos describir desde dentro porque hemos vivido de corazén la vida
espiritual antes del Concilio y asi podemos también comprender los escritos
de los maestros espirituales que nos han precedido no sélo en el tiempo sino
sobre todo en la plenitud trascendente con que han recorrido el camino.

Consideraremos dos versiones fundamentales: la espiritualidad
sacrificial y el fariseismo cristiano. Comenzaremos con la espiritualidad
sacrificial que, aunque posee una base doctrinal coherente, se presenta
ordinariamente como un cierto pathos con su correspondiente exigencia, y
actia como impregnacién ambiental, de un modo difuso y persistente. La
estudiaremos como conjunto: primero haremos su descripcidn y luego su
discemnimiento. En segundo lugar nos dedicaremos més pormenorizadamente
al farisefsmo cristiano.

12



Pepro TRIGO

1.1, Espiritualidad sacrificial
1.1.1 Fenomenologia

Un tipo de espiritualidad vigente en el preconcilio y muy unido al
postrento y a la restauracion de la cristiandad del siglo XIX es el que
pudiéramos caracterizar como sacrificial. Es una espintualidad que, aunque
no desconoce la creacién como acto diving y lo creatural como dimensién
permanente, estd muy afectada por el pecado, tanto el poder del mal en Ia
naturaleza caida como especificamente en el mundo modemo, levantado, se
piensa, de espaldas a Dios ya que se emancip6 de la institucion eclesidstica.
Si el mal es un desorden debido a la preferencia de lo propio respecto de lo
de Dios, la victoria sobre el mal se establece sacrificando lo propie para
someterse a lo de Dios. Asi se reordena tanto el desorden interno como ¢l
social. Desde este horizonte se contempla a Jesiis como el Cordero inocente
que se inmola por los pecadores. La obra de Jesis se comprende desde la
categoria de redencién: salvar 1o que se habia perdido, rescatar a la humanidad
esclava del pecado. Esta redencién tiene un precio: su sangre. “Sin
derramamiento de sangre no hay redencion”. Jesis ofrece su sangre para el
perdén de los pecados. Desde este telén de fondo la entrega a Dios y la
correspondencia a Jesis se hace mediante el sacrificio amoroso: convirtiendo
la propia vida en sacrifico reparador, tanto del mal propio como del de toda
la humanidad.

Asi pues, esta espiritualidad se alimenta de la contemplacién de la
prevaricacién del mundo que causa tanto desorden, que todo lo violenta y
trastoma, y de la contemplacion del Calvario donde Jesis, lleno de amor
misericordioso, muere atravesado por nuestros pecados y ofreciendo al Padre
por sus hermanos extraviados esa vida que le quitan. Esa contemplacién lleva
a abjurar de ese mundo que condena al Hijo de Dios, y por tanto a vencer en
uno mismo esas inclinaciones pecaminosas. Pero lleva, més ain, a unir la
propia vida con la de Jesis en la cruz, haciendo de la propia vida un sacrificio
agradable a Dios.

Hay un cierto tono doliente derivado tanto de la percepcitn del propio
pecado como del pecado entronizado en el mundo como de la contemplacién
del sufrimiento de Jesucristo. No es que haya pesimismo porque se percibe
el poder redentor del amor y se tiene confianza en la transformacién final

13
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para la vida. Pero si hay conciencia de que el camino para la vida verdadera
es la cruz, asi como el que lleva a la muerte es camino de autoafirmacién
propia, de desprecio a los débiles y de desconocimiento del sefiorio de Dios
y de su amor manifestado en Jesiis. Al mal no se lo vence con una violencia
justa sino con la fortaleza del sacrificio propio, que es victoria sobre la
debilidad de la carne y las promesas y amenazas del mundo.

Donde reina ¢l amor no puede haber tristeza, pero tampoco la alegria
de Ia arrogancia y los placeres sino la sobriedad de una existencia mortificada
que rebosa de amor a Dios y de misericordia para con las victimas de este
mundo cruel. Es una existencia humana, verdadera, recia, pero que sabe que
estd en tierra extranjera, no solo porque estd en este mundo sino sobre todo
porque vive en una sociedad levantada a espaldas y aun en contra de Dios y
de los preceptos de Jesucristo. Por eso trata de hacer todo el bien posible para
vencer al mal a fuerza de bien, trata de ser un testigo convincente de que
servir a Cristo es reinar; pero en definitiva sabe que el siervo no es mds que
su Sefior y que por eso le espera la misma suerte que a él, sabe que la pasién
le sobrevendra precisamente como coronacién del camino de fidelidad y de
identificacién con Cristo. Como €1, esta preparado para vivirla no sélo como
expresion de amor al Padre sino también de solidaridad con ese mundo que
no lo tiene como uno de los suyos.

Este cristiano sabe que la vida del ser humano sobre la tierra toma la
forma de un combate. Si el combate dura toda la vida, uno no puede desarmarsé
nunca, nunca puede bajar la guardia ya que siempre acechan los enemigos y
son mas fuertes que uno. El enemigo por antonomasia es el diablo, enemigo
del género humano por enemigo de Dios. Es enemigo €l mundo, no sélo en
el sentido genérico de los pecados que se van acumulando en €l a lo largo de
la historia y que configuran una atmdsfera de pecado sino muy especificamente
es enemigo el mundo modemo emancipado de la Iglesia y de Dios y que
quiere construir la ciudad terrena como si Dios no existiera, absolutizandose,
adorando su capacidad cientifica y técnica que le permite materializar sus
suefios, adorando su libertad que le permite sofiar todo lo que se le ocurre. Y
¢l enemigo estd también infiltrado en uno mismo que también desea
emanciparse y ser el propio hacedor y participar de esta aventura histérica
descomunal.

¢ Es posible vivir en un combate permanente? Si es posible por la gracia
de Dios. El nos ha dado a su Hijo que ha vencido al mundo y nos da los

14
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sacramentos por los que nos llega la luz y la fuerza para resistir y salir
victoriosos. Pero nos da sobre todo la confianza en él y 1a uncidn de su Espiritu
que nos posibilitan vivir esta guerra en paz interior sabiendo que nada nos
arrebatara de sus manos. Esa paz nos libra de la angustia y nos centra en cada
ocupacién, en la voluntad concreta de Dios, en una cotidianidad que
comprende cada una de las dimensiones de la vida que se suceden
ordenadamente, sin atropellarse, sabiendo que Dios ha instituido un tiempo
para cada cosa, y viviéndolo sin apuro, sin aferrarse a lo satisfactorio y sin
huir de lo dificultoso o amargo.

Sin embargo es cierto que no hay que dormirse sino que rescatar €l
tiempo porque los dias son malos; por eso hay que sacar ¢l mayor provecho
a cada situacidn viéndola como oportunidad para santificarnos y para ayudar
a otros. De ahi, ese cierto tono voluntarioso para sacar partido de cada
coyuntura. Dos son los armdnicos de este aprovechar el tiempo: por una
parte dominar las malas inclinaciones y salir victorioso de las incitaciones
ambientales, esa actitud de vencer al pecado en uno y en la situacién, de dar
la batalla en cada ocasidn, de vencer siempre y de levantarse prontamente si
se sufrid alguna derrota; pero también, la de avanzar en las virtudes, en la
configuracion del ser humano nuevo, de dar pasos constantes hacia delante
en el asimilarse a Cristo, y 1a actitud de dar la cara por Dios y por Jesucristo
y por la Iglesia, la de ser testigo y apdstol, la de ayudar a quien [o necesita,
tanto en cosas materiales como en la vida espiritual.

Una gran parte del sacrificio estd ahi: en esa vigilancia permanente, el
esfuerzo de estar en lo que se estd desde la perspectiva de Dios. El sacrificio
mayor es, pues, la constancia, la entereza, que es fidelidad y en el fondo
amor acrisolado. Lo contrario es ¢l dejarse llevar por el impulso o por la
corriente, el entregarse a Dios con fervor cuando se siente en el corazén y
dejarlo de lado cuando soplan otros vientos o negarlo cuando vence el amor
propio o la cobardia frente al ambiente. El sacrificio por excelencia es esa
prontitud para abrazar la voluntad de Dios. Eso es lo que le hace a uno hijo
de Dios. Se estd en esta tesitura sabiendo la propia flagueza, ya que hasta el
fin llevamos nuestro tesoro en vasos de barro, y por eso con cuidado,
vigilantes, como pedia el Sefior. Y humildes para no olvidarse de la propia
pecaminosidad y empezar a confiar en uno en vez de en la misericordia y la
fidelidad de Dios.

Pero, conectado con esto, el fondo del sacrifico es saber que uno no
esta en su casa. Ni en su familia ni en su ciudad ni en su profesion ni en su
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tiempo esta uno en o suyo. Lo suyo, libre de cuidados, no es de este mundo.
Esa ser4 la dicha futura que se aguarda, y la que se anticipa en la oracidn, en
la comunién, en algiin momento de la liturgia... Son instantes fuera del tiempo
que se reciben agradecido como sacramentos de esperanza, pero que no
pertenecen a este mundo y por eso son absolutamente indisponibles. Pero lo
que mds dolor causa es que este mundo no sea el de uno. Uno participa en la
vida, convive con la mayor calidad humana posible y por eso en la profesién
y en los demds ambitos de la vida contribuye al desarrollo humano. Pero no
como tal a la historia: esta figura histdrica y més ain la direccién dominante
que ha tomado no son lo que Dios quiere y por ¢so estas personas no
contribuyen a ella, no se ven como sus autores, como sus sujetos. Ellos las
sufren desde dentro. Ese es el mayor sacrificio: ver que este mundo es ancho
y ajeno. No solidarizarse con esta figura histérica, no reconocerse en ella.
Sienten que asi como a Jesds lo rechazd su mundo, asi éste se ha levantado
de espaldas a €] y a lo que €] representa. Ellos se esmeran en la vida y asi se
lo reconoce gente que si pertenece a este mundo, pero también los ven como
ajenos en aspectos importantes. Y en el mejor de 1os casos los respetan, pero
no los entienden. Para otros éstas son personas alienadas o apocadas o
resentidas, en todo caso no son de los suyos.

Aqui el sacrificio radica no sélo en vivir en cierto modo como extranjero
sino también en poseer grandes energias positivas, constructivas, que no
pueden emplearse en la historia sino que tienen que restringirse al campo de
la vida, mds modesto, aunque trascendente. En la historia se ven muchas
cosas buenas, pero no se puede consentir con ella por el extravio de fondo de
desconocer a Dios y despreciar a los que no tienen tanta inteligencia técnica,
riqueza y fuerza. De todos modos ¢l colaborar con aspectos parciales positivos
y con la dignificacién de la victimas es un campo inmenso donde emplear las
energias. Aungue este contacto estructural con las victimas les convence mas
de que el proyecto en si es inhumano y que por eso no pueden participar en
él

1.1.2 Discernimiento del modelo

Fortalezas de esta espiritualidad son el sentido mistico de participar
del sacrificio de Jesucristo; el comprender que en el proyecto y por tanto en
el talante de Dios no estd el vencer al mal con una violencia justa sobre los
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que lo cometen venciéndolos a ellos y obligindolos a cuadrarse con su
proyecto sino el de cargar con el mal quitando asf el pecado del mundo,
sufriendo el mal sin ser dominado por €] ni menos adn aniguilado sino
manteniendo su amor en medio del rechazo; el descubrir el pecado del mundo
y desolidarizarse de €l y detectarlo también en uno mismo y rehabilitarse.

Es cierto que la vida de Jesiis culmina en su pasidn. Por eso en ¢lla ve
Juan ya la glorificacién de Jesus que se patentizard en la resurreccion. En
ella, pues, revela Jesis ante todo su amor por nosotros y el amor del Padre
por nosotros; su amor al Padre que lo lleva a cumplir su voluntad, y ¢l amor
del Padre que recibe su entrega y se entrega a él. Es cierto también que en la
cruz reluce sobre todo la maldad del mal que destruye la vida mas hermosa y
fecunda que haya habido sobre la tierra. Y es cierto que la pasion de Jesus es
ante todo pasién y que su libertad interior se ejercita sobre lo que le estin
haciendo, sobre cémo vivirlo, que es desde él, desde lo que habia guiado su
vida: su entrega a nosotros cumpliendo la misién del Padre.

Por eso unirse a Jesds es a fin de cuentas unirse a su pasion, padecer
con él. Y huir de la pasi6n, no querer beber su cdliz, es apostatar de él, no
tener nada con él. Asf pues, ofrecer a Jesiis en la misa al Padre eterno y
ofrecerse con €l en sacrificio es ser cristiano verdadero. Todo esto es no sdlo
verdadero sino medular: el corazén del cristianismo.

Lo que no aparece tan claro en esta espiritualidad es que la cruz de
Jesis es ia consecuencia de su camino. Lo mataron porque no mud6 de
proceder cuando vio adénde iba a parar. Jesus no sélo sigue su camino cuando
estd rodeado de multitudes enfervorizadas en Galilea sino cuando comprende
que sus enemigos no se han convertido y no se van a convertir. A Jesis lo
asesinan quienes no aceptan ¢l Reino de Dios tal como €l lo concibe, lo
presenta y lo hace presente. Jesiis no se echa para atras ni tampoco se enfrenta
con la fuerza a sus enemigos. Esta espiritualidad quiere unirse al Crucificado
directamente, en vez de seguir su camino hasta participar de su destino. Esta
espiritualidad quiere recorrer el camino real de la santa cruz (cap. XII de La
imitacion de Cristo), pero no conoce el camino que se propone en los
evangelios, la propuesta del Reino con todas sus especificaciones. Por eso
toma como de Jesis cosas que son meramente de la tradicion eclesidstica y
olvida otras que no estan en ella. Los evangelios no son su libro de cabecera,
no son su camino vivo. Por eso la pasién, que en la intencidn es ciertamente
la de Cristo, a lo mejor en los contenidos no se corresponde con ella.
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Al faltar la vida concreta de Jesis como fuente y criterio de discer-
nimiento, puede ser que todo lo que sienten de 12 naturaleza humana y de la
historia sea cierto y haya de ser tenido muy en cuenta, cosa que no sucede en
la educacién y Ia antropologia ambiental; pero tal vez eso no sea todo. Tal
vez hayan quedado en la penumbra aspectos medulares de la naturaleza
humana y del mundo moderno. Tal vez haya que decir también que se han
colado errores de apreciacién y deformaciones en la vision de la figura
histdrica a causa de la relativa externidad en la que se sitian y no menos de
los prejuicios del ambiente eclesiastico.

En esta espiritualidad no se tiene en cuenta suficientemente que Jesis
es aquél en quien todo fue hecho y aquél en vistas al cual todo fue hecho y en
quien todo lo creado tiene su consistencia. Esta impronta creatural da el tono
a la figura de Jesis y a su obra salvadora y por tanto debe caracterizar también
a sus seguidores. Asi puede resumir Juan su misién diciendo que ha venido
para que los seres humanos tengan vida y rebosen de vida. En la terminologia
de los sindpticos el reino de Dios es el reino de la vida eterna: la creacién y
en ella la humanidad subsumida en la vida de Dios: el mundo fraterno de los
hijos de Dios. El pecado es lo que destruye la vida o le quita esa calidad
humana, en definitiva la calidad filial y fraterma. Una vida que se absolutiza
pretendiendo levantarse sobre si, desconociendo a Dios y a los demds. Asi
pues el designio de Dios revelado en Jesis abarca a toda fa creacién y a la
historia que es la punta de lanza de la evolucidn creadora. La resurreccion
significa que ya ha comenzado la realizacién definitiva de esta humanidad
llena de 1a gloria de los hijos de Dios. Por tanto los seguidores de Jests no
pueden cejar en su empeiio de reconducir la historia al designio de Dios.
Siempre al modo de Jesucristo, pero no pueden dejar a otros la configuracion
del mundo. Tienen que persistir en su empefio de vivir como Jesis y de
proseguir su historia intentando siempre que ella dé el tono a esta historia.
Para ello hay que concurrir desde nuestra perspectiva y nuestros métodos,
proponiéndolos siempre como los que mas conducen a la verdadera felicidad,
a la vida verdadera, a la humanidad consumada. Es cierto que nuestra vida
estd tendida a la espera de Jesis y que camina a su encuentro; lo que implica
que no es ¢sta nuestra morada permanente. Pero también lo es que aqui
sembramos lo que luego cosecharemos, que si no vivimos ya aqui la vida
eterna no la viviremos Iuego en la casa de Dios.

Esta tiene que ser la direccién irrenunciable: encaminar la historia hacia
la humanidad cabal que tiene su cifra en Jests. Este empefic ha de hacerse
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con todos los seres humanos, y es una tarea constructiva, positiva, afirmativa.
Es una tarea que exige vencer inercias y mds afn la tendencia al
autocentramiento en vez de dirigirnos hacia Jesucristo y en €l hacia la
fratemidad de los hijos de Dios. Sacrificar la tendencia a la inercia o a la
satisfaccion pulsional inmediata o al autocentramiento es un sacrificio
indispensable. Como estas mismas tendencias que estdn en cada uno tienden
a institucionalizarse, a solidificarse en estructuras, a configurar a situaciones
e incluso a dar el tono a figuras histdricas, hay que sacrificar también la
tendencia a amoldarse a estas propensiones ambientales y hay que sufrir la
presidn de los que las representan que tratan de que nos pleguemos a ellas.
Estas presiones pueden llegar hasta sacrificar al que las resiste, bien dejandolo
de lado, fuera de juego, bien desprestigidndolo hasta eliminarlo fisicamente.
Este es el sacrificio que acarrea la lucha por el Reino.

Pero la calidad de la pertenencia al Espiritu de Jesis se prueba en la
capacidad de vivir esta oposicién en libertad, no como victima, no
convirtiéndose en la contracara de las pretensiones de los adversarios, sino
siguiendo su camino desde dentro, sin mudar ¢l talante constructivo, con
toda razonabilidad y persuasion, con creatividad, con esa firmeza tranquila
de quien esia penetrado de las fuerzas creativas de Dios encarnadas en Jesas.

El talante espiritual sacrificial al perder de vista lo creatural es proclive
al desconocimiento de que la salvacion tiene por destinatario a la humanidad
como tal. 'Y por eso tiende a un concepto de salvacién sobrenaturalista y a un
destinatario privilegiado, al sectarismo. Lo sobrenatural no es algo separado;
es 1o creado ordenado ya desde el inicio a Jesucristo vy elevado por €l a la
condicién de hijo de Dios. Pero lo elevado asi es lo tnico de que disponemos
los humanos, esto terreno en que consistimos. Esto es lo que seré transformado
para que pueda contener la gloria de los hijos de Dios.

La integralidad humana de la salvacién tiene como correlato la
universalidad del destinatario: si se trata de lo humano, por eso mismo se
trata de todos los humanos. Dios no se resigna a la salvacion de los “buenos”.
Jesis vino a buscar precisamente lo que se habia perdido. Resignarse a la
perdicion del mundo es no tener el Espiritu del Padre de todos y del hermano
mayor que privilegié a los menores, a los despreciados, a los excluidos.

Pero dicho esto, hay que insistir complementariamente en que el aporte
de esta espiritualidad es Ia valoracién de la relactén con Dios y con Jesis
como fuente de vida plena, la necesidad de no adaptarnos a le que no contiene
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vida verdadera, de no definirnos como miembros de conjuntos, de conservar
esa referencia trascendente que es nuestro aporte salvador al mundo. Si nos
diluimos, somos la sal insfpida que no sirve par nada, que no puede sazonar
la historia. En el mejor de los casos siempre habrd contrapuntos con lo
establecido y en primer lugar con inclinaciones nuestras muy tenaces,
contrapuntos que habri que afrontar decididamente y que son fuente de dolor,
aunque también de vida. Aunque el cristiano esté dando la cara cuando mas
se necesita, en otros momentos siempre se sospechard que no es de los nuestros
porque es cierto que el cristianismo no es un humanismo y el cristiano no
puede definirse por ningin orden social. Esta cuota de sacrifico es
indispensable si queremos ser ficles.

1.2, El fariseismo cristiano: caracterizacion

El fariseismo cristiano es un esquema de vida espiritual y una
configuracion religiosa muy coherente y complexivo, que rebrota una y otra
vez en la Iglesia. Es uno de los semblantes mds caracteristicos de la
espiritualidad preconciliar.

Entendemos aqui el fariseismo como esté plasmado en muchos salmos
de la Biblia y en la vivencia personal de Pablo, reflejada en sus cartas. No lo
entendemos desde la imagen fuertemente polémica de los evangelios, sobre
todo tal como han sido leidos desde el antijudaismo visceral que ha campeado
durante siglos en ambientes cristianos.

1.2.1 Obediencia a la voluntad de Dios objetivada

El eje sobre el que gira es la relacién con Dios, valorada como lo
énico necesario y lo que da sentido y densidad a la vida, lo que Ja torna
objetiva, enraizada en la verdad eterna, en definitiva, lo que la salva. Esa
relacion se realiza en la obediencia a su voluntad objetivada. En el trasfondo
de esta relacion esta el Dios de la alianza, es decir el Dios que se relaciona
personalmente con su pueblo y que pide una relacién igualmente personal;
mds aln, el Dios que en Jesis se nos ha entregado definitivamente y que
demanda una entrega incondicional. En el fondo es el Dios que conoce nuestro
bien infinitamente mejor que nosotros y que lo quiere mds decididamente
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que nosotros. Esto profesa y proclama este esquema institucionalmente y se
lo repiten a sf mismos los fieles para convencerse intimamente.

Sin embargo esta ley, que en ¢l designio de Dios es camino de verdad,
de humanidad y de vida, llega a cobrar tal densidad que de hecho llega a
absolutizarse, incluso a hipostasiarse, convirtiéndose en epifania divina. La
ley no es ya una de las expresiones de una relacién con Dios que es anterior
y més primordial que ella, sino que en la practica y aun en cierto modo en la
teoria la relacién con Dios consiste en cumplir la ley.

Si lo que Dios quiere y manda es cumplir sus mandatos, la imagen de
Dios que funciona realmente es la del soberano divino, la del que manda. Y
correspondientemente, si el ser humano se define por su relacién con Dios,
€l queda caracterizado como el que obedece. Como el designio de Dios estd
objetivado en la ley, no es ficil vivir la obediencia como una relacién personal
y personalizadora. La voluntad de Dios no aparece ya como un designio
ligado a la vida histérica sino como un cédigo revelado de una vez para
siempre y por tanto entendido como una voluntad positiva, transhistdrica,
algo vilido en si y por si en cuanto que condensa el derecho de Dios sobre
NOSOLIos y su promesa consiguiente.

Recurrentemente en la historia de la revelacion judeocristiana se temié
caer en el peligro de hacer un dios a nuestra medida o a nuestra disposicién,
que suplantara al Altisimo inaccesible e incognoscible, con el que pudieran
establecerse acuerdos de mutua conveniencia. En esas ocasiones se acentué
la trascendencia de Dios con dos caracteristicas ligadas: su omnipotencia y
su libertad absoluta. Su poder es tan absoluto que no excluye lo imposible ni
lo contradictorio ya que éstas son estructuras de nuestra mente y no tienen
por qué serlo de la de Dios. Su libertad indica la asimetria de la relacién con
€1: nosotros debemos sometemos absolutamente a su ley, pero €l no tiene por
qué estar incluido en la misma: la ley vale para nosotros, no para €1. Esto no
significa que Dios sea caprichoso ni arbitrario: ése serfa también un modo
humano de concebir su estatuto respecto de nosotros que consiste en que nos
excede absolutamente. Este Dios es el que nos pide fe para que le obedezcamos
cuando parece justo y bueno, cuando no vemos el sentido y aun cuando nos
parezca opuesto a nuestro horizonte humano.

Ahora bien, si Dios mandara s6lo lo que parece natural, no tendria
gracia obedecerle. Seria tan sélo un rasgo de realismo, de sensatez, incluso
de wtilitarismo. Por eso la ley de Dios se presenta como sobrenatural, en el
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sentido de mas alla de nuestra légica, de lo que nos parece provechoso y
ventajoso. De ese modo si queda claro que le honramos, que le obedecemos,
que ie consideramos como el norte de nuestras vidas, que vivimos de fe. Si
obedecemos no es por otra razén sino por cbsequio a él.

1.2.2 Heteronomia consecuente y consentida

Al hipostasiarse la ley, ya no se la explica por el contexto vital en el
que surgid y por el entomo en el que s¢ aplica sino por exégesis autonomizadas
y progresivamente sacralizadas. Siempre queda la referencia {ltima a la
sabidurfa de Dios que nos ha creado y no nos manda nada que no nos
convenga, y correspondientemente la insistencia de que en cuanto tengamos
la mente y la sensibilidad de Dios iremos captando lo saludables que son sus
preceptos. Pero de hecho se nos pide el obsequio de nuestra razén prictica
para ponernos en sus manos. Ahora bien ;c6mo podemos estar seguros de
que nos ponemos en sus manos, de que le obedecemos a él y no a lo que nos
parece que es su voluntad? Si servir a Dios es el camino que conduce a la
vida, pero ese camino estd expuesto a las interpretaciones de cada quien ;cémo
tendremos seguridad de acertar en esto que es lo dnico decisivo? ; Nos habria
revelado Dios su ley para sumirnos en la perplejidad o para que caminemos
en el engafio sin poder salir de €17 A este punto crucial responde el fariseismo
que Dios revela la ley por medio de personas escogidas por €], y conserva esa
revelacién como un depésito sagrado e inalterable por medio de una institucion
instituida por Dios, ligada a sus enviados. Esta institucin es el intérprete
autorizado de su voluntad. Por tanto ponerse en manos de Dios es ponerse en
manos de los personeros de esta institucion que Dios ha puesto en su lugar
como {iltima expresi6n de su voluntad para cada caso concreto. Asi, sighiendo
esta 16gica, a la ley sagrada escrita revelada al enviado por excelencia (en el
caso del judaismo Moisés) seguird la ley no escrita, sagrada también por
cuando estd referida a ¢lla comno su explicacion y aplicacién necesaria, una
ley que acabard por fijarse y engrosarse progresivamente (la Mishna y el
Talmud).

Esa manera de interpretar el Antiguo Testamento se basa en la
actualizacién deuteronomista de la presencia del Dios legislador de la alianza
en el acto litlirgico de intimarla al pueblo. La ley no sustituye a Dios porque
en cada acto concreto de entregarla y recibirla se presencializa la primera
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entrega que acontecié en el Sinai por mediacién de Moisés. De ahi proviene
la espiritualidad de la ley, que se alimenta de los salmos fariseos del judaismo
postexilico.

Dentro de este esquema, que enfatiza ante todo la continuidad entre el
Viejo y el Nuevo Testamento, Jesiis seria el intérprete definitivo de esta ley,
el que la radicaliza y universaliza en el Sermdn del Monte, y el maximo
cumplidor de ella. El que Jesis haya venido a cumplir toda la ley no significa,
en este horizonte, que la ley sea profética, es decir que apunte a una realizacién
y que al consurnarta la trascienda. No significa que la ley, como expresién de
la alianza, va a llegar en Jesucristo a una realizacion tan sobreabundante que
equivalga a una nueva alianza, que deja ya superadas las prescripciones
particularistas, provisionales, y también las insuficientes, para instaurar con
Dios una relacién absoluta, incondicional, en espiritu y verdad. Para este
modo de interpretar significa tan sélo que Jests ha cumplido perfectamente
todo el espiritu y la letra de la ley, de modo que la ley escrita se ha
personalizado en €1, que es asi su exégesis viva y refulgente. En esta
interpretacion Jests estaria también referido a 1a ley que lo trasciende, aunque
¢l esté a su altura al haberla cumplido toda.

Siguiendo esta logica, el evangelio deja de ser una buena noticia, la
mejor noticia, y se va convirtiendo en ley con la que se argumenta. Ademads
nacen otras leyes para vehicularla y salvaguardarla: las catorce obras de
misericordia, los mandamientos de la Iglesia y hasta los articulos de la fe
asumidos como ley. Ademds, sustituyendo a la Mishnd y al Talmud, el derecho
candnico y las prescripciones concretas de los jerarcas locales.

Dentro de este horizonte era logico que, si las autoridades y el pueblo
eran cristianos, habia que organizar la vida social de acuerdo a esta normativa
de modo que Ias leyes y costumbres y mds hondamente atin las vigencias
culturales expresaran en la mayor medida posible esa ley de Dios que in-
terpretaba la jerarquia. Claro que siempre habia que dejar un margen de
tolerancia teniendo en cuenta la debilidad humana y la realidad del pecado y
ademds para darle el mérito a la observancia. Pero por otra parte esa libertad
debia ser prudentemente encauzada y estimulada para que la persona
encontrara aplauso social al dedicarse a lo mandado por Dios y la Iglesia, y
reticencia o incluso repulsa si se apartaba del buen camino. Con ¢l paso de
los siglos esta voluntad de Dios objetivada abarcaba muchas de las actividades
diarias y normaba el ritmo del descanso semanal y el ciclo anual de festividades.
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La obediencia tenfa que ser consecuente y consentida. Consecuente
significa en lo grande, en lo mediano y en lo pequeiio. Claro estd que habia
una jerarquia objetiva en lo que habia que obedecer y era sensato dosificar la
atencion y el esfuerzo segin ella. Asi se lo habia sefialado ya Jesis a los
fariseos de su época (Mt 23,23-24). No es lo mismo la justicia y la misericordia
que ¢l diezmo del comino. Pero también habia afiadido que eso, al parecer
insignificante, no habia que omitirlo. Consentida significa sin reservas, con
todos los niveles del propio ser; como pone el evangelio en boca de Jestis
citando al Deuteronomio, ‘‘con todo tu corazén, con toda tu alma, con toda tu
mente y con todas tus fuerzas”™ (Mc 12,30).

1.2.3 Del pesimismo de fondo al pelagianismo funcional

El que decide resueltamente obedecer de este modo, mds temprano
que tarde capta que esta empresa es dificilisima, casi imposible, Porque
demanda a la persona completa con una dedicacién total en un ambiente
adecuado y a través de un proceso larguisimo. Sin embargo, la resolucion de
ser de Dios a través de esa entrega en la obediencia puede llevar a emprender
el camino y a perseverar en €l hasta alcanzar Ja meta.

El presupuesto antropolégico del fariseismo cristiano es que el ser
humano no posee la llave de la vida ni la de su corazén. Al final de su alegato
acaba reconociendo Job: “He hablado sin saber de maravillas que me superan”
(42,3); y Qohelet, después de pasarse la vida investigando, llega a la conclusién
de que “el ser humano no alcanza a descubrir de principio a fin la obra que
Dios ha hecho” (3,11). Y respecto del corazén dice Jeremias en clave
sapiencial: “ el corazon es lo més retorcido; no tiene arreglo. ;Quién lo
conoce?” (17,9). Ademas el pecado causa ceguera y lleva a empecinarse en
el extravio como si fuera el camino correcto, y embota los buenos sentimientos
y debilita y aun esclaviza a 1a voluntad para que no se dirija eficazmente al
bien.

De este estado penoso nos salva Dios mediante la ley. Suley es nuestra
sabiduria y nuestra inteligencia (Dt 4,6-8). Es la luz de nuestros ojos y la
brijjula que marca el rambo a nuestros corazones. Es nuestra muralla, nuestras
delicias y nuestra salvacién. En efecto, la ley, al recibirse con fe, se percibe
como la que revela la genuina naturaleza humana, nos descubre nuestra verdad.
Y al ponerla Dios como propuesta de vida, nos estd diciendo que si podemos

24



Pepro TrIGO

cumplirla, que estamos hechos para cumplirla porque es una ley humana,
adaptada a nuestra condicién; por eso la mision de la ley es precisamente
preservar y restaurar la calidad humana de la humanidad.

De este modo la antropologia subyacente al farisefsmo, que de entrada
es pesimista, acaba constituyéndose casi en pelagiana, ya que al captar que
es posible el cumplimiento de la ley se confia enormemente en las fuerzas
humanas y por eso se desprecia al que no la sigue porque se interpreta que su
conducta obedece a una decision consciente y culpable.

1.2.4 Un camino para élites

Este camino estaba expresamente abierto y propuesto a todos. Toda la
vida y todas las actividades podian asumirse en obediencia a Dios, que llama
a cada uno a un estado de vida y a una profesién para que las lleve a cabo
“como Dios manda”. Pero hay que admitir que hay una cierta tensién entre la
légica de las actividades y las relaciones en las que las personas se implican
y la 16gica de obedecer a lo que Dios manda. Dios puede querer que un
esposo, por ejemplo, ame a su esposa y ejerza con plenitud un oficio y unas
relaciones sociales; pero esas relaciones van llenando de tal forma la vida
que uno se alegra de que también Dios quiera lo que uno quiere, pero uno
quiere lo que quiere. Es cierto que puede haber ocasiones en las que haya
incompatibilidad entre ambos quereres y entonces se pone a prueba si uno
obedece a Dios o no. Pero en la vida ordinaria no es la obediencia a laley lo
que da el tono sino la densidad concreta de la vida. Si a esta vida se le quieren
poner demasiadas prescripciones, se pierde su frescura; la ley de Dios, en
vez de ser camino de vida, interrumpe su fluidez y acaba ritualizandola y
marchitindola.

Y sin embargo hay una propension irresistible en esta interpretacién
cristiana a multiplicar normas y actividades. Por eso, a la larga se establece
que no todos se entregan a Dios con igual radicalidad. Los sacerdotes y sobre
todo las religiosas y religiosos y mas atin si son de clausura, son los que estan
en mejores condiciones objetivas para hacerlo. Luego vienen las personas
que se han quedado solteras o las personas mayores, aliviadas ya de sus
trabajos y de la carga de los hijos. Tambi¢n pueden dedicarse con intensidad
los nifios y mds axin los adolescentes generosos. Los jévenes y los adultos,
como tienen obligaciones perentorias, no pueden dedicarse a Dios con tanto
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ahinco. Es cierto y nadie lo pone en duda que esas obligaciones son en si
honestas y pot tanto contraidas como voluntad de Dios. Pero también lo es
que, por las razones aducidas, por su densidad distraen de una atencién mas
explicita a las cosas de Dios.

Por eso de un modo subrepticio se abren paso la distincién entre los
del montén, los que se esmeran en sus obligaciones y su vida familiar, y los
que aspiran a la perfeccion, que se entiende como una entrega indivisa en e}
sentido aludido. Estos son sobre todo los sacerdotes y mds aiin los religiosos
y también esas personas de iglesia desembarazadas de obligaciones. Esta se
asentd tan obviamente en la cristiandad que Francisco de Sales a principios
del siglo X VII es el primero que escribe un tratado extenso dirigido a tlevar
a la santidad a personas que viven en el mundo en medio de sus obligaciones
familiares, profesionales y sociales. Hasta entonces lo normal era ofrecer a
las masas que acudian a la iglesia subsidios para vencer habitualmente la
inclinacién al pecado mortal y para que no se resignaran a los pecados veniales,
y a lo més introducirlas a alguna devocién con la que robustecieran sus buenas
inclinaciones. Pero los tratados serios de espiritualidad estaban escritos para
los que no estaban en ¢l mundo, sobre todo religiosos y religiosas, aunque
pudieran ayudarse también cristianos de a pie mas fervorosos. Y aun el tratado
de Francisco de Sales estd concebido como introduccién a la vida devota, es
decir al modo de conservar el fuego del amor de Dios aun en medio del
mundo sin que las obligaciones lo apaguen y ni siquiera distraigan de é1. De
ningtin modo estaba centrado en el modo eximiamente cristiano de ejercer
esas obligaciones. Se puede decir que este esquema prevalecid hasta el concilio
Vaticano II.

Asi pues la espiritualidad se dirigia, vamos a decirlo asf, a quien tenia
tiempo para dedicarse a ella, ya que era una actividad absolutamente especifica
y que por eso entraba mas o menos en concurrencia con otras actividades. Se
dirigia, pues, sobre todo, repetimos, a los religiosos y religiosas, separados
del mundo para esta dedicacién vocacional; también se dirigia a los sacerdotes,
considerados desde Trento como los ministros el altar, separados, pues, de lo
profano, y analdgicamente se dirigia también a los que pudieran encontrar
una situacién vital compatible con esa dedicacién. Consiguientemente esas
personas son las que mas han sido inducidas al esquema espiritual del
fariseismo cristiano. Y a ellas se aplica en todo su rigor lo que diremos, aunque
también en su tanto a los que suspiraban por la espiritualidad aunque estaban
en el mundo, que tendian a ayudarse para lograrlo de asociaciones piadosas
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y apostdlicas como la Accién Catdlica, el Apostolado de la Oracién y las
diversas cofradias.

1.2.5 El imperio de la voluntad: ascética y devocion

Si en definitiva todo consiste en obedecer lo pautado, es decir en la
voluntad de vivir para obedecer y en la ejecucidn cabal de lo mandado, la
actitud fundamental que hay que cultivar es la obediencia. Entregarse a Dios
es obedecerlo. Por tanto hay que estimular por todos los medios a la voluntad.
Hay que fortalecerla porque tiene que ejercitarse constantemente. Pero
también hay que liberarla de sus esclavitudes que la embarazan. Estos dos
objetivos son primordiales desde el momento en que se decide que vivir es
cumplir lo que Dios manda. Son objetivos porque el punto de partida es la
debilidad de 1a voluntad y su inconstancia y no menos sus enfermedades y
engafos. '

A través de los siglos se fueron elaborando fenomenologias muy finas
de cada mal, de sus raices y de sus sintomas, en orden a emprender estrategias
adecuadas para superarlos completamente. Habia un gran realismo y un
conocimiento muy pormenorizado de la paturaleza humana. La apreciacion
de fondo era por una parte la extrema labilidad humana, pero no menos la
confianza en que con paciencia y determinacion era posible ir superando los
males, aunque nunca completamente. Quiero insistir en la solidez del
repertorio de observaciones metddicas, diagnésticos y prescripciones
prudenciales que llegé a acumularse y estaba a disposicidn no sélo de los
maestros y guias sino también de quien quisiera dedicarse a Dios entregindole
su vida por este camino.

Los dos medios fundamentales para fortalecer y enderezar la voluntad
son la ascética y la devocidn. La ascética es la gimnasia de 1a voluntad: se la
ejercita a obedecer a la razén en lo libre para que cuando llegue lo obligatorio
tenga dominio sobre ella, tanto para sacarla de su inercia y hacer que cumpla
sin cesar lo mandado, como para liberarla de sus enfermedades y esclavitudes
y que evite resueltamente lo que esta prohibido. La ascética se aplica a todos
los campos: Ante todo a refrenar y educar los sentidos, desde el principio de
que uno no tiene por qué ver ni oir ni tocar todo lo que est a su alcance ni
menos afin hablar todo lo que se le ocurre. Los sentidos no tienen que
autonomizarse sino ser 6érganos del plan de vida que uno se ha trazado, de su
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horizonte vital y de su corazén. Dando un paso mds, la ascética se aplica a
disciplinar la atencién para lograr que se mantenga en el campo que la voluntad
le sefiala; para eso se requiere también encauzar la imaginacién, trabajo mucho
mas lento y delicado. El paso ulterior se refiere a los sentimientos, sobre los
que se percibié muy pronto que no se tiene dominio despético sino politico,
lo que requiere un proceso mds fino alin porque se busca una induccién
indirecta mostrindoles otros campos en que puedan ejercerse de manera mas
cabal. Finalmente se perseguia vencer ¢l amor propio, que se disfraza incluso
de su contrario para persistir, y como un componente suyo al propio juicio
que habia que doblegar, sin por eso impedir que se ejercitara, porque era
preciso que este camino se viviera discretarnente, pero para eso habia que
impedir que tuviera la Gltima palabra. Pero la ascética no se aplicaba sélo a
podar y encauzar; su maximo campo de aplicacion tenia que ser sin duda el
de posibilitar el ejercicio denodado de las virtudes. Ahi se jugaba en definitiva
la fecundidad de todo el camino.

Pero el ejercicio ascético puede llevar las fuerzas hasta la extenuacién
y el enervamiento, y la persona puede llegar a quedarse sin tono vital, incluso
a merced de sus pulsiones destructivas. Es la imagen, tan repetida en los
libros de espiritualidad, del arco cuya cuerda se tensa tan excesivamente que
al fin se rompe. Por eso la ascética necesita ser complementada con el aceite
de la devocion, La devocion tonifica, alienta, conforta, da calor, incluso hervor,
de manera que la voluntad no trabaje de manera desnuda y 4rida sino con la.
belleza, la alegria, el deseo y la multitud de sentimientos y afectos que
enfervorizan y humanizan a la voluntad, posibilitando que logre sus objetivos.
Otra comparacién, igualmente socorrida, al respecto seria la del hierro que
para que pueda dérsele la forma que quiere el herrero debe ir a la fragua y
tornarse incandescente: s6lo en ese estado es dictil y maleable. El repertorio
devocional a lo largo de los siglos llegd a ser sumamente variado, ya que
tenia que adaptarse a la indole de las diversas personas. Y asi, aungue la
sensibilidad cambia segtin épocas y culturas y no todo es aprovechable para
cada persona, sin embargo el conjunto disponible era de una riqueza y valor
impresionantes, aunque es cierto que los iniciados tenfan acceso a un repertorio
inmensamente mas rico que las mayorias.
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1.2.6 Una existencia social organizada para vivir cristianamente

A lo largo de los siglos se habia logrado una dosificacion muy sabia y
bien balanceada de pricticas ascéticas y de devocién, que pautaban los dias,
las semanas y el ciclo anual. Claro estd que esta laboriosa construccién requiere
un ambito cuyo simbolo es la clausura: una vida organizada para lograr el
éxito de esta existencia cristiana. A nivel més amplio ese dmbito es el que
traté de moldear ¢l régimen de cristiandad, un 4mbito que debia trabajarse
incesantemente y no sélo de un modo general sino local e incluso parroquial.
De ahi el intento de ocupar con actividades sacrales ¢l mayor espacio pablico
disponible y el mayor tiempo libre posible. De ahi también la creacién de
numerosas asociaciones que de un modo supererogatorio tban mdas adelante
que el resto, porque este esquema comprendia que, aunque habiamos sido
creados para alabar, hacer reverencia y servir a Dios, también habia que dar
lugar a la vida, a su produccién y vivencia, y que incluso habia que tolerar un
margen mas o menos amplio de tibieza e incluso de pecado ambiental.

La liturgia diaria y semanal, pero especialmente las solemnidades,
ocupaba un gran tiempo material y psicoldgico. Era el centro simbélico y
emocional al que se ordenaba todo. Es que con su belleza intema, ademds de
la belleza de los 4mbitos y de la ejecucién, era como una anticipacion de la
meta ansiada: ese contacto velado pero real con el misterio hacia ver que el
esfuerzo merecia la pena.

Pero ademds la liturgia, sobre todo los novenarios y triduos de
preparacion a las fiestas, era el tiempo propicio para ilustrar sobre [os misterios
cristianos, sobre la vida devota y sobre el comportamiento cristiano en la
vida y en al historia. En las asociaciones piadosas y apostdlicas se ahondaba
en esta instruccién y se organizaba la respuesta cristiana a las necesidades
ambientales, tanto las necesidades econdmicas como 1as miserias morales, y
la réplica a los ataques del laicismo y a propuestas politicas y culturales no
acordes con el horizonte cristiano.

Ademas estaban los libros espirituales. Esa conversa honda y
sustanciosa con maestros espirituales de otros siglos y actuales alimentaba el
deseo y loilustraba. También se podia contar con ¢l estimulo de los hermanos
presentes y ausentes, ante todo los que recorrieron el mismo camino antes
que nosotros y llegaron hasta el final, que son los santos, pero también otros
que ain viven y que nos ayudan. Otro pabulo para esforzarse era el reto de la
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conversion del mundo que estimulaba el celo de la santificacién propia que
revestia una funcidén vicaria, es decir que no se interpretaba como el afin
autocentrado de la propia perfeccién sino como una vida para ellos en el
entendimiento de que todos formamos un solo cuerpo. También el apostolado
era un medio muy importante de santificacidn, cuando se vivia de un modo
abnegado y encendido de caridad. Todo eso hacia que la vida fuera densa,
rica y progresiva.

Mi apreciacion es que este esquema, que el concilio Vaticano IT dejé
atrds en principio, no ha sido superado en la prictica. El esquema se supera
cuando el que lo sustituye logra retener de otro modo sus virtualidades sin
caer en sus estrecheces y deformaciones. Hay sin duda personas y aun grupos
minoritarios que ciertamente lo han superado, pero no se puede decir lo mismo
de la generalidad de los cristianos.

1.3. Crisis del fariseismo cristiano

Hemos insistido en que la voluntad de Dios, minuciosamente
objetivada, se expresaba en la profesién de la doctrina cristiana, formulada
autoritativamente e¢n los dogmas y vulgarizada lapidariamente en catecismos
que se remontaban al siglo XVI, en definitiva al concilio de Trento; en un
comportamiento moral, fijado taxativamente por la casufstica; en las.
celebraciones littirgicas prescritas que se distribuian a lo largo del afio; y en
multitud de practicas ascéticas y devocionales. Para cumplir la voluntad de
Dios asi entendida habia que dedicar mucho tiempo fisico y psicoldgico.
Casi se puede decir que habia que dedicarse a ello. Por eso el modelo del
cristiano consecuente era el religioso fervoroso, mds an si era de clausura.
Luego venian los curas seculares a los que Trento caracterizaba como
completamente ajenos a los negocios del mundo, aunque estuvieran inmersos
en €l. Y después los cristianos que tenfan que dedicarse a los asuntos de la
vida, a los que se tenia cierta conmiseracién porque por sus obligaciones no
podian vacar a las cosas de Dios, aunque se les concedia como contraparte el
mérito de la virtud, si en medio del mundo, lograban conservar la unién con
Dios y regulaban todos sus negocios segun las leyes divinas.

No se puede negar que habia una tensién mas latente que manifiesta
entre la dedicacion a la vida y el cumplimiento de tantos compromisos como
exigia una vida cristiana cabalmente llevada. El problema no era la dificultad
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de mantener el horizonte cristiano en un ambiente que, aungue conservaba
referencias cristianas, no estaba meldeado por las actitudes, las aspiraciones
y la mentalidad evangélica. Esa dificultad se daba por descontada y no causaba
malestar sino que vigorizaba a los que se atrevian a medirse resueltamente
con ella. El problema era que, aunque es verdad que lo cristiano estaba para
dar la direccidn a lo de la vida, también estorbaba la entrega a esa tarea por el
exceso de actividades y mas todavia por el exceso de pautas. Era tan frondoso
el andamiaje que, en vez de ayudar a construir el edificio espiritual, se
sobreponia a él ocultdndolo. La normativa distraia de la entrega a la vida y
todavia mds, tenia el peligro de sustituirla, de modo que la fidelidad cristiana
se diera en esos principios y practicas y no en la construccién del mundo
fraterno de los hijos de Dios. Al fin y al cabo lo primero era mucho menos
exigente que lo segundo. Este peligro fue muy real y constituyé una
desviacion, una infidelidad de fondo a nombre de la fidelidad. Pero aun en
los casos que no se dio, si es cierto que la persona se sentia dividida entre un
tipo y otro de obligactones, ambos llevados por un intento sincero de responder
a Dios.

Si bastantes cristianos sentian que se les alejaba en cierto modo de
esta entrega cristiana a la familia, al trabajo y a la vida social, no pocos
eclesiasticos experimentaban que el género de vida que llevaban casi les
vedaba de intervenir en lo que se llamaba secular por oposicidn a sacral (que
se suponia que era su dmbito propio), con lo que ellos sentian que perdian el .
desarrollo humano que conlleva esta dedicacién, si se lleva a cabo
cristianamente. Y sentian también que de este modo dejaban de actuar aspectos
importantes de la caridad pastoral que les parecia que pertenecian a su
ministerio.

En ¢l fondo el problema latente era en qué consistia la realizacién
cristiana. Nunca se dudé que la caridad era la plenitud cristiana. Pero también
se habia insistido en que es un engafio hablar de amor de Dios si no se cumplia
lo que constaba que era su expresa voluntad. Por eso este problema era real y
se vivia, pero no se lo podia conceptualizar adecuadamente ya que se pensaba
que este mundo de doctrina, comportamientos y ritos era en sustancia, aunque
tal vez no en cada detalle, expresion de la voluntad de Dios. Por eso el
problema estaba realmente planteado, pero por lo general no se lo podia
conceptualizar. La expresién de que el problema existia era un cierto malestar.
Este malestar tenia dos manifestaciones fundamentales: un cierto ahogo y
una sombra de tristeza.
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1.3.1 Falta de aire

Porque hay que reconocer que el sistema acabd por volverse inviable
para no pocas personas. Lo primero que habria que decir es que estaba tan
bien montado, tan ricamente previsto, que daba la impresién de vivir en un
mundo sin vacio. Cada aspecto estaba bien, pero el conjunto resultaba
abrumador. Faltaba aire libre. Aire libre es la fluidez de la vida, con sus
peligros, con sus tentaciones, con sus aporfas, incluso con sus fracasos; pero
vida real, es decir que va surgiendo, historia que se hace en el riesgo; no vida
hecha, no repetir siempre los mismos gestos, no representar, aun con la mayor
expresividad personal, un libreto ya escrito.

En definitiva lo que faltaba era Espiritu. Claro estd que la devocién lo
vehiculaba de algin modo, asi como la buena intencién de salir de uno mismo
y obedecer a Dios, y el deseo de hacerlo todo no con devocién indiscreta sino
con buen espiritu. Pero la actualidad de Dios que es el Espiritu pide més que
una mera actualizacion: lleva a la creacidn histdrica y a jugarse en efla. Lleva,
pues, a la dnica vida y a la inica historia. Lleva a la encarnacién kendtica: a
asumir la vida social solidariamente y desde abajo. Y esto desborda los moldes
de esa vida devota.

La vida devota siempre tiene algo de recoleta. Por supuesto que es as{
en el caso de los religioses con su clausura, o de los curas seculares con su
dedicacién al altar, es decir a alimentar la vida cristiana de la gente con su
predicacién, con la administracion de los sacramentos, con las devociones y
la direcciodn espiritual. Pero también, en el de los cristianos fervorosos que
empleaban mucho tiempo fisico y mds atin psicoldgico en la misa diaria, las
visitas al Santisimo, las novenas y triduos, la asistencia a alguna asociacién
piadosa o apostdlica, la lectura de libros y revistas de informacion catélica o
de devocidn, tal vez el rezo del rosario en familia y las conversaciones sobre
estos asuntos, ademds de algim ratito de oracién y examen y de la elevacién
frecuente del corazén a Dios en cortas jaculatorias o comunicaciones
espontineas. Todo esto sin contar con el horizonte, perfectamente pautado,
de lo que hay que hacer u omitir en el desempeiio profesional, en la vida
civica y en el &mbito familiar y privado.

Claro estd que muchos cristianos practicaban todo eso con espiritu, es
decir no de modo legalista o ritualizado sino con reflexion y snavidad interior.
Pero hay que reconocer que por esos aiios no pocos cristianos sintieron el
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impulso de remar mar adentro: de llevar su vida a altamar, con sus corrientes
de profundidad y no pocas veces con viento impetuoso en contra; el impulso
de sumergirse en la vida histdrica en toda su complejidad, mds alld de ese
ambiente protegido. Este impulso nada tenia que ver con la bisqueda de la
emocion que conlleva el riesgo. Era un desafio que salia de larealidad y en ¢l
que se leia la voz de Dios. Este mundo no es el que Dios quiere. Dios no
quiere lamentos estériles sino que nos metamos a construir el mundo fraterno
de los hijos de Dios. Un desafio insoslayable en ¢l que se juega la fidelidad
cristiana y mis aiin el mismo sentido del cristianismo, su pertinencia histérica.
Q a Dios se lo encontraba en la vida, en el mismo hecho de vivirla en su
presencia y de caminar en la direccién en la que él quiere que conduzcamos
la sociedad, o teniamos que arriesgarnos a vivir sin Dios, si resultaba que el
esfuerzo de hacernos humanos y humanizar el mundo nos apartaba de €. El
impulso era a dejar un género de vida seguro, pero demarcado, confinado,
encemrado en directrices y pautas, un mundo en el que la persona se ahogaba,
porque el Espiritu dentro de ella hacia suspirar por un aire no acondicionado,
sino el aire libre de la vida histérica. Una libertad constructiva, pero real, no
esa tutela de la institucion eclesiastica, que, a pesar de lo proclamado, sf
impedia el desarrollo adulto. Buscando evitar el pecado, se acabé por impedir
el bien, lIa madurez que sélo se logra a través del uso constructivo de la libertad.

As{ vieron estos cristianos la vida de Jesus, que, por €50, no pertenecié
a los fariseos ni a los esenios, sino que vivié a la intemperie una existencia
itinerante, como antes habia compartido con sus paisanos su vida de
campesino. La vida de Jesiis no fue separacion. ;Por qué habia de serlo la
vida cristiana, inclnida la de los clérigos y religiosos?

1.3.2 escisién interior

Ademads surgia el problema, estudiado arduamente por los maestros
espirituales, de 1a desgana, de la atonia, de un malestar como latente, de una
tristeza inmotivada y de fondo, que sobrevenia precisamente cuando parecia
que todo marchaba bien, que fundamentalmente se habia puesto orden interno
y que uno estaba centrado en el camino de Dios. Es un estado de dnimo que
aparece expresado con cierta frecuencia en los salmos: la coexistencia entre
la satisfaccidn por estar en la casa de Dios y avanzar por sus caminos y un
deje de amargura que impide celebrar con toda el alma esa vida de fidelidad.
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(Por qué esa sombra, esa cierta pesadez de Animo, esa ansiedad huidiza
que no se puede aplacar? Hemos insistido en que ¢l esquema del fariseismo
esta montado sobre el desarrollo y la educacion de la voluntad, que es la que
obra en todo momento segdn la ley del Seiior. Ahora bien la voluntad puede
poner orden, puede someter las pasiones indeseables, puede reprimir ¢ incluso
suprimir, en el sentido de relegar al puro inconsciente a lo que no estd conforme
con el ideal del yo; pero no tiene poder para redimir, para transfigurar, para
rehabilitar. Por eso el resultado de este método es la escisién interna. Cuando
la persona ha triunfado de todas sus pasiones desordenadas, cuando ha logrado
raer cualquier aficién al pecado venial, cuando sélo desea lo que le agrada a
Dios ha llegado al siguiente estado, aunque no lo pueda comprender asi: Yo
soy vencedor y por eso estoy satisfecho; pero lo vencido también es mio,
aunque ¢l yo no lo reconozea; y de ahi esa tristeza de lo aherrojado a la
oscuridad, de lo inexpresado, de aquello a lo que no se le hace justicia y
queda sin redencioén. En este esquema vencer es cortar de la dindmica vital
consciente a todo 1o que no estd conforme con la ley de Dios y confinarlo a
los infiernos interiores y cortar toda comunicacidén consciente o
semiinconsciente con esos demonios propios, hasta llegar a olvidarse de ellos
y desconocerlos. Pero lo desterrado de la conciencia sigue existiendo y
actuando en la sombra. De ahi ese dolor, esa opacidad, esa pesadez, por debajo
de ese yo voluntarioso, ordenado, incluso humilde y hasta de algin modo
fecundo.

En esas condiciones de divisién interna es indispensable la separacién
vital no sélo de lo que incita al mal sino de los malos. Puede tenerse
misericordia de ellos y pedir sinceramente por ellos a Dios; pero no puede
darse la cercania vital. Uno no puede exponerse tanto. En efecto, la percepcién
de los demonios sueltos y actuantes en ellos tiene como efecto que se alboroten
en uno, ya que son los mismos, aunque en estado de sujecién. Por eso el
fariseismo, es decir la condicién de separado, no se debe a complejo de
superioridad sino a intima conciencia de la propia debilidad, aunque disfrazada
de santidad en el sentido derivado de separacién de lo profano y pecador.
Desde esta espiritualidad el contacto con el pecador sélo puede consistir en
la conminacién a 1a conversidn echdndole en cara el mal camino y pintandole
con vivos colores el camino de la virtud.

Como se ve, la edificacion del mundo alternativo de los buenos es una
tendencia inherente a este tipo de espiritualidad, ya que estos “buenos”™ no
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tienen la suficiente salud espiritval como para salir al aire libre, para convivir
con la cizafia. Por eso los dos sintomas detectados se implican necesariamente.

2. NOVEDAD CRISTIANA: ENTRE LA FIDELIDAD CREATIVA Y EL ACOMODO
A LA CULTURA AMBIENTAL

Como se ve ésta es una direccidn vital contraria a la de Jesis, que
comia con gente de mala fama y afirmaba enfiticamente que no habia venido
a buscar a los sanos sino a los enfermos, que no habia venido a llamar a los
justos sino a los pecadores. La acogida incondicional de Jesus era lo que
motivaba su conversién como respuesta agradecida. Pero es que ademis él
insiste que no es, a diferencia del Bautista, un asceta sino que come y bebe. Y
su vida es lo mds opuesto a una vida enclaustrada: €l elige, por el contrario,
una existencia itinerante y a la intemperie.

No negamos que en una determinada situacién histérica hacer el
equivalente de lo que hizo Jests en la suya pueda llevar en ocasiones a hacer
algo opuesto a lo que él hizo. Seguir a Jesis no es imitarlo ya que un mismo
gesto en una situacién puede significar distinto que en otra e incluso lo
contrario. Pero lo que impresiona es que se haya hecho tan persistentemente
lo opuesto, pensando como algo obvio que se seguia a Jesds, sin ninguna
percepcidén de que por lo menos habia que explicar y justificar que era el -
mismo Espiritu el que se expresaba de modo tan divergente, es decir que a
pesar de las apariencias habia fidelidad de fondo. Lo increible es que no se
percibia que las apariencias eran frontalmente contrarias. Hasta ese punto se
puede naturalizar y sacralizar un camino.

Vamos a poner un ejemplo ilustrativo. Antonio ¢l egipcio escucha un
domingo en la iglesia la invitacion que hace Jesis al hombre rico: vende lo
que tienes y dalo a los pobres y luego ven y sigueme. Antonio siente que esas
palabras evangélicas son palabras actuales de Jests dirigidas a €, y por eso,
respondiendo a la invitacion del Sefior, vende sus bienes, los entrega a los
pobres y se pone a seguir a Jesus. El seguimiento de Jesis lo lleva a vivir al
desierto. Vive seis afios en una cdmara sepulcral y veinte en un edificio en
ruinas sin dejarse ver; su comida ordinaria serd pan y agua. Luego las
relaciones serin mds fluidas, igual que la dieta, incluso cultivard un huerto
para si y sus huéspedes, aunque dentro siempre del ambiente de desierto. Si
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Jesis, a diferencia de Juan, no se levanté en el desierto ni ejercié en éi su
ministerio jcémo su seguimiento puede tomar una forma histérica tan
diferente, incluso opuesta, a la que él vivié?

En primer lugar habria que notar que Atanasio, su biégrafo, no parece
percibir el problema y por eso, como no se hace esa pregunta, tampoco intenta
responderla. Parece obvio que Antonio no sélo no percibié la aparente
incongruencia sino que por el contrario vivié su camino como una exigencia
creciente de fidelidad total. Es decir, que si €l hubiera sospechado que la
existencia solitaria y ascética no era evangélica, la habria dejado al instante,
porque subjetivamente 1 no queria otra cosa que configurarse con Jests, es
decir hacerse cristiano.

Podemos encontrar varias explicaciones a esa direccién vital hacia el
desierto. Ante todo Antonio hizo en el desierto algo parecido a lo que los
sindpticos dicen que hizo Jesus durante cuarenta dias: ayunar y ser tentado
por el diablo y vencerlo con la gracia de Jesiis y ¢l apoyo de las Escrituras.
Ahora bien, el episodio en los evangelios es lateral, incluso no pretende ser
una narracidn histérica sino un midras para sacar una ensefianza, para ilustrar
una caracteristica de Jesis; mientras que en la vida de Antonio ocupa una
parte considerabilisima del tiempo y de la energfa. Una dimension de la vida
y misién de Jesis es la victoria sobre el diablo, que en realidad no se presenta
como una lucha interior sino como tentaciones que le presenta su ambiente,
tanto los dirigentes religiosos que no lo reciben como las masas y sus intimos.’
¢ Por qué en ¢l caso de Antonio esta dimension se agiganta hasta casi copar la
escena? Sin duda que es un horizonte cultural, que puede tener que ver con la
falta de confianza de los sujetos en si mismos y en su horizonte vital. La vida
politica habfa decaido y los ejes estructuradores de la sociedad y la cultura
habian perdido su capacidad configuradora. Esa situacién de vacio cadtico
proyectaba ¢sas representaciones demoniacas que materializaban lo
amenazada que se sentia no sélo la vida sino mis adn su calidad humana y su
sentido. En esas condiciones cadticas sélo una vida anclada realmente en
una divinidad humanizadora y en la humanidad sanadora y plenificadora de
Jesiis, podia encontrar la paz que da el encauzar las energias de vida,
potenciarlas y proyectarlas hacia una existencia fecunda.

En Antonio es patente que esta retirada fisica no expresa una falta de
solidaridad con sus contemporaneos. Por el contrario, ¢llos lo buscan porque
encuentran en él un maestro de vida y de humanidad, y una ayuda muy
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concreta en sus necesidades espirituales y aun de salud; y él se vuelve a ellos,
lleno de simpatia y compasién. Asi pues, de hecho su vida fue biéfila. Como
la de Jess.

Pero hay que reconocer que también se percibe una dicotomia entre
cuerpo y alma, una desestima por el cuerpo, y una equiparacién entre vida
cristiana y vida del alma. Asi como, correspondientemente, una nocién de
Dios acosmistico, que por tanto se relaciona con el alma humana,
trascendiendo en lo posible el cuerpo y lo creado, de lo que es simbolo el
desierto, que es asi no sélo el lugar donde viven los diablos y por tanto el
lugar del combate espiritual sino también el santuario vacio de idolos y
distracciones donde vacar a Dios. Desde esta antropologia y teologfa, tan
tipicamente helenistas, Ja vida propiamente humana, el culmen de la
posibilidad humana, el objetivo dlttmo del ser humano seria la vida
contemplativa, una vida en si misma no corporal y no histérica, acosmistica.

Naturalmente que no todos los seres humanos pueden dedicarse a esta
vida. Primero porque no todos la desean ni son capaces de ella, pero sobre
todo porque, si como aspiran los verdaderos cristianos, todo el mundo entrara
hasta el final por este camino, se acabaria el mundo, porque no habria quien
se dedicara a producir materialmente la vida y a estructurarla socialmente
como un cosmos ordenado. Incluso nadie tendria hijos y se interrumpiria la
generacién de seres humanos. Por eso se declara honesta y til 1a vida del
mundo, siempre que sea ordenada: es decir, encaminada al alma, a lo espiritual, -
a la otra vida, a Dios. Perc conservando siempre como ideal esa vida
puramente noética. Este género de vida presupone o que otro mira por las
necesidades del contemplativo, o, como en el caso de Antonio (guiado mds
por la caridad que por el ideal griego de autarquia, al estilo, por ejemplo, de
los cinicos), que €l trabaja para si mismo y para socorrer a otros.

Estos presupuestos ;son cristianos? El autor de la ley ;no es también
autor de Janaturaleza? La ley ;es algo mas que la revelacién de los cauces de
la vida histérica? Asi pues, el que quiere que se le ame sobre todas las cosas
(nodesea también que se le ame en todas ellas? La encamacién de la Palabra
de Dios ;no expresa que para Dios no puede desligarse el amor a él del amor
a las creaturas, si es que no se puede separar la humanidad de Jests de su
condicién de Hijo de Dios? La glorificacién de Jesis ;no expresa que en la
comunidad divina ya hay cuerpo, y con €l humanidad, historia, la creacién
entera en sus primicias, en su primogénito?
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La cruz de Jesiis expresa la ceguera humana, hasta qué punto estd
pervertida la creacién y extraviada la historia. Expresa la resistencia de las
tinieblas a la luz. Pero el triunfo del amor de Jesus y de Dios en la cruz revela
que la historia tiene redencién y que la creacidn acabara siendo recapitulada
en el cuerpo de Jesucristo. Revela que la voluntad de Dios no ¢s un reino
acosmistico de almas sino el que los cielos y tierra y en ella la humanidad,
transfigurados, llenos por fin, en Jesis, de la gloria de Dios, la proclamen y
canten.

Esto significa que buscar que Dios reine y su justicia puede ser
formulado adecuadamente como buscar no sélo vivir como hijos de Dios en
el Hijo sino también como buscar que reine en esta historia la fraternidad de
los hijos de Dios que se consumara en “la morada de Dios con los seres
humanos” cuando todo sea recapitulado en el mesias Jesis de Nazaret.

En el ejemplo propuesto de Antonio queda claro que el espiritu cristiano
puede desarrollarse con plenitud en cualquier esquema; pero también, que
evidencias culturales pueden interferir hondamente e¢n este camino impidiendo
que dé de si en determinados aspectos o incluso contradiciendo inadvertida e
inculpablemente rasgos caracteristicos del modo de estar en el mundo y
proceder el Maestro y Seiior, el arquetipo Jesus de Nazaret.

3. JESUS NO VIVIO EL FARISEISMO: EL SECRETO DE SU SUPERACION

1 Cudl es el secreto de la vida de Jesis? ;Por qué €l si puede tocar a
impuros sin contaminarse y comer con pecadores sin hacerse pecador? ;Por
qué é] no necesita clausura y no practica los ejercicios ascéticos? ;, Serd que
es de otro barro que nosotros? Asi lo llegd a pensar esta corriente espiritual;
aunque, si queremos ser fieles a las fuentes neotestamentarias, debemos
descartarlo resueltamente. Jesis fue de nuestro linaje, de nuestra raza, de
nuestra familia humana (Hbr 2,10-18), en todo como nosotros, incluso con
las mismas pruebas; la tnica diferencia es que él no cayd, como nosotros, en
las tentaciones (Hbr 4,15). Lucas insiste ¢n que fue Hijo de Dios como hijo
de Addn, es decir cargando nuestra misma herencia (Lc 3,23-38). ;Cudl es,
pues, el secreto de su vida, un secreto, insistimos, que no lo aisla de nosotros
sino que estamos llamados a compartir?
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Su secreto es su relacién intima con Dios, a quien percibe como Padre,
que con su cercania le da vida y le colma el corazén; ese Padre que ha decidido
ser para siempre el Dios de su pueblo, desposarse con €l en perdén
misericordioso, en ternura y fidelidad, un amor que promete ser fecundo, dar
vida eterna (Os 2,18-25; Jr 31,33-34; Ez 36,25-28). Jesis es el que anuncia e
inaugura ese tiempo de gracia prometido; lo inaugura como novio de la
humanidad (Mc 2,19; Jn 3,29; Mt 22,2;25,1; Ef 5,31-32). El es la alianza de
Dios con la humanidad y a la vez indisolublemente la respuesta absolutamente
fiel de la humanidad a su propuesta. El es el pontifice: puede hacer de puente
entre Dios y 1a humanidad porque esté en las dos orillas, porque pertenece a
ambos con fidelidad indivisa. Como inaugura un tiempo nuevo, un afio
inacabable de gracia, por eso no puede plegarse a la situacién establecida,
una situacién, como todas las de la historia, basada en principios de exclusién.
Por eso incluye a los excluidos; por eso invita a todos a participar de esta
alegria que proporciona Dios con su autocomunicacion misericordiosa; pero
invita especialmente a los no invitados hasta ahora. Porque Dios no excluye
a nadie, €l invita a todos; no puede excluir, como los fariseos; ni siquicra
excluye alos que excluyen, ¥ por eso el que come con pecadores y descreidos
acepta también la invitaci6n de los que se tienen por puros. Invita nada menos
que a un banquete de bodas. Como a lo que invita es a la celebracion de la
fiesta de la alianza, no puede practicar el ascetismo: es tiempo de celebracién.

Asi pues su secreto radica en su condicién de Hijo que recibe la vida
de su Padre y que puede ponerse confiadamente en sus manos. Pero mds en
concreto su secreto es su condicidn de Hijo elegido por su Padre para establecer
en €l una alianza eterna con la humanidad. Si su vida estd toda ordenada a
establecer esa alianza, si esa alianza se anuda a lo largo de su vida, su vida
estd centrada en ese objetivo, esa mision la plenifica, pone en funcionamiento
todas sus energfas vitales, incluso es la fuente de un dinamismo que lo
trasciende: que se origina en su Padre, que contiene al Espiritu en plenitud y
que desborda en los demds. Asi pues, su relacién con su Padre es ante todo
recibir de €l la vida. Pero al aceptarla, recibe también la misién. De ahi que
esa fe en su Padre se transforme en obediencia. Pero no obediencia a un
c6digo, no obediencia objetivada, sino por el contrario obediencia creativa:
Jesiis tiene que arreglirselas para ser alianza. Su Padre no le da un libreto; él
le da el encargo y confia en que su Hijo sabra entablar esa alianza; €l tiene fe
en Jesis: en eso consiste ser su Padre. Jesis ciertamente obedece a su Padre
y tan completamente que toda su vida consiste en cumplir su encargo. Pero
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por eso mismo cumplir su encargo consiste en vivir su vida, no en cumplir
leyes sino en arreglirselas para que los seres humanos descubran a Dios
como Padre y acepten vivir como hijos y consiguientemente como hermanos.
¢ Y ¢6mo hace para que lo descubran? Haciéndose €l nuestro hermano desde
su condicién de Hijo, cargando con nuestros pecados y dolencias para quitarlos
y mostrar asi que Dios no viene en él a ajustar cuentas sino a reconciliar al
mundo consigo.

Esta persona no requiere sélo de la voluntad para llevar a cabo su
encargo. También tiene que echarle cabeza para ver c6mo comunicarla mas
honda y eficazmente. Y sobre todo tiene que ir mds alld de si, porque su vida
no se restringe a cumplir una obligacién y quedarse satisfecho por haberla
cumplido sino que consiste en llevar a cabo la obra que le encomendé su
Padre, y para eso tiene que llegar hasta el corazén de los seres humanos para
comprenderlos y convencerlos de que su propuesta es la buena noticia méds
hermosa que se puede dar y mover su voluntad a aceptarla. Para cumplir esa
misién no puede confinarse en un ambito cerrado y excluyente, porque asf
no llegaria a la gente, ni siquiera puede presentarse como representante de
una institucién poderosa y prestigiosa, ya que entonces su propuesta no seria
abierta sino mediatizada por la normativa institucional. Por eso tiene que
situarse adentro de la masa y abajo para no condicionar ni excluir a nadie.

4. EL PARADIGMA DE JESUS COMO SUPERACION DEL FARISEISMO

Qué nos dice este camino de Jesds a nosotros pecadores? ;Cémo
podemos edificar a partir de su existencia una altemativa superadora del
fariseismo cristiano? ;C6mo podemos estructurar otra configuracion en la
que sea posible retener lo bueno y aun expresarlo mejor, a la par que superar
sus limitaciones?

4.1 Experiencia en fe de Dios como Padre

El punto de arranque tiene que ser, como lo fue en Jesis, una experiencia
en fe de Dios como Padre. Tener a Dios como Padre significa recibir de €l su
vida. Dios como creador me da mi vida, una vida que sale de él, pero también
de la nada, es decir que no emana de su sustancia. Dios no es Padre, en ¢l
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sentido estricto en que lo estamos considerando, porque me haya creado y
cuide de mi con su providencia amorosa. Es Padre porque me ha entregado a
su Hijo y al Espiritu de su Hijo, es decir porque me ha entregado aquello por
lo que €l es Padre. Por eso en su Espiritu yo lo puedo llamar Padre desde
dentro, como se¢ lo puede llamar Jesis, porque me ha entregado el mismo
Espiritu de hijo, que no es otro que el Espiritu Santo, que clama en mf Abba,
o sea Padre, asi como Jesds también le dice Abba en el Espiritu.

Vivir su vida no es vivir otra vida yuxtapuesta a mi vida de criatura; es
esa misma vida, esa tinica vida que tengo, vivida desde el Espiritu de Jesis.
Y hay que tener en cuenta que el Espiritu no es en mi como un suplemento de
alma. El Espiritu no ex-siste: no pertenece a esta realidad mundana. Me
trasciende desde dentro (mds adentro que lo intimo mio). Asi pues, yo no soy
sino lo que soy como criatura, no cuento con més haberes. Pero a esa criatura
débil y de barro, aunque también dotada de relativa positividad, el Espiritu,
trascendente desde la inmanencia, la habilita para vivir como hijo de Dios y
para serlo.

Lo que se me pide es dar fe a esta buena nueva que nos alcanzé Jesus.
Dar fe es relacionarme con Dios a partir de esta realidad, creyendo que €l es
mi Padre y yo soy su hijo, sabiendo que es asi, apoyando mi vida en esa
realidad, haciendo de ella el fundamento de mi estar en el mundo y el principio
de mi obrar. Eso, independientemente de que lo sienta asi o no lo sienta,
porque la realidad del Espiritu en mi es rigurosamente trascendente. Se me
pide que viva de fe, es decir con esta confianza en que Dios es mi Padre, de
tal modo que esa confianza se traduzca en libertad: en reconocimiento de la
libertad absoluta de Dios respecto de mi y no menos libertad mia respecto de
Dios. Como confio plenamente en Dios le dejo que él sea el que es y se
comporte como quiera. Conffo en que su condicién de misterio, que siempre
conserva, no relativiza su paternidad sino que la torna inexhaurible.

La solidez de esta fe se prueba cuando la relacidn de Dios conmigo no
se me presenta seguin mis previsiones, cuando no percibo que €] hace conmigo
como yo habria deseado o esperado, como, segin mi apreciacién, le tocaria
hacer desde su condicién de Padre. Es en esas ocasiones, cuando no veo su
mano o incluso cuando su obrar me parece adverso, cuando la fe se aquilata
y verdaderamente trasciende o cuando se esfuma.

Paralelamente a cultivar la aceptacion de la libertad de Dios respecto
de uno, es preciso cultivar también la libertad de uno respecto de Dios. No es
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tampoco nada facil. El péndulo propende a oscilar entre la sujecién servil y
¢l rechazo de su autoridad. Habria que decir que es imposible al ser humano
superar ambos extremos: la relacion con Dios en libertad filial es precisamente
el don del Espiritu (Rm 8,15;Gal 5,18; 2Cor 3,17).

4.2 Emtrega filial a la mision

Quien se relaciona con Dios desde la fe sabe que Dios le dice: “hijo
mio, td siempre estds conmigo y todo lo mio es tuyo” (Le 15,31). Para esta
persona encargarse de lo de su Padre (Lc 2,49) es la consecuencia légica de
esta actitud filial. De ningin modo es heteronomia, ya que, como posee el
Espiritu de Dios, su designio no ¢s exterior a él, no es lo que se le opone
coartando su libertad; es por el contrario lo que desde dentro le mueve ¢l
Espiritu (Ez 36,26-27; Jr 31,33; Sal 51,12-14). La comunion que Dios
establece con nosotros nos asocia desde dentro a su designio.

Naturalmente que el Padre es él, el designio es el suyo y por eso la
actitud es de obediencia. También es asi porque, como hemos insistido, Dios
sigue siendo misterio cuando se ofrece como Padre. El siempre es libre
respecto de nosotros, nunca esta en nuestro poder. Somos nosotros quienes
estamos en sus cosas. Pero estamos desde dentro porque al darnos a su Hijo
y a su Espiritu nos introduce en su misma comunidad.

Ademds su designio no es arbitrario, no es algo ajeno a nuestra
constitucion ni a fa constitucién del mundo. Su designio es que su creacién
no se pierda.sino que esté llena de su gloria; mds atin, que entre dentro de si,
como ya entrd en Jes(s, que es el primogénito y las primicias de la creacidn.
Asi en este designio unitario de Dios lo natural y lo sobrenatural se unifican
en vez de oponerse o yuxtaponerse. Por eso él nos puede encargar llevar a
término su creacién obedeciendo a su Espiritu desde el paradigma de Jestis.
El no quiere que seamos meros ejecutores de un plan que nos queda grande.
La misidn que nos dio es que nos hagamos cargo de ese plan, que lo tomemos
en nuestras manos, Su ley no es, pues, algo arcano y exterior.

Eso no significa que el designio de Dios tenga nuesiro mismo tamatio.
Si fuera asi, no mereceria la pena. Nos supera infinitamente. Pero desde dentro.
Nos supera infinitamente porque el ser humano supera infinitamente al ser
humano. Nos supera porque no somos aun lo que estamos llamados a ser.
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Estamos llamados a ser humanos como Jesus, que fue tan radical y
sobreabundantemente humano como sélo el Hijo de Dios podia serlo. Para
habilitarnos a ser humanos segiin el paradigma de Jesds recibimos a su
Espiritu. Su Espirite no sustituye a otros espiritus que alientan en nosotros y
en nuestra situacién. Hay en nosotros un continuo debate espiritual, que
muchas veces nos causa no poca perplejidad y dolor. Por eso la obediencia
nos puede costar, como le costé a Jesus, gritos y lagrimas (Hbr 5,7), sudar
sangre, una agonia mortal y una oracién desolada pero incesante (Mc 14,33-
39; Lc 22,44). Ese es el precio de la gracia, el costo de la fidelidad.

4.3 Desde la division a la unificacion gracias a la esperanza
de redencion

Asi pues, aun cuando alguien tome la decisién de vivir como hijo de
Dios y entregarse completamente al designio del Padre, eso no significa que
automaticamente todo lo que hay en él se haya puesto en esa direccion.
Entregarse en fe a él es cambiar de orientacion, es emprender un proceso, es,
mas atin, poner un nuevo eje configurador, es cambiarlo todo. Entonces es
cuando empieza el trabajo de cambiar cada parte, de ir reestructurando cada
aspecto. En la reconversién procesual de cada elemento se hace verdad la
opcion fundamental. Porque 1a verdad hay que hacerla (Jn 3,21;cf §,12).

Este proceso en rigor es inacabable porque somos seres inacabados y
en situacién. Por estar haciéndonos, ninguna decisién es definitiva; es
imprescindible ir renovindola, llenandola de contenido, validindola en cada
nueva coyuntura. Por estar en situacion, somos inducidos desde ella a tomar
posturas, a amoldarnos, en definitiva a definirnos por ella. En la situacion
actia sin duda el Espiritu Santo; pero no todo lo que se mueve en ella lo hace
desde esa fuente trascendente ni es compatible con ella. Por eso, para el que
quiere vivir a partir del impulso del Espiritu la situacién se le presenta no
pocas veces como tentacién. Més ain, cuando la situacién es de pecado porque
tanto ejes configuradores como la direccién dominante no van hacia la
humanizacidén ni hacia la fraternidad, mantenerse fiel a la direccidn det Espiritu
requiere una dosis de libertad verdaderamente trascendente.

Con esto estamos diciendo que quien quiere entregarse a Dios tal como
lo venimos proponiendo, s¢ encuentra con una divisién interior y tironeado
por fuerzas diversas y aun opuestas. ;| Nos encontramos con la misma escision
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que en el esquema del fariseismo cristiano? De ningdn modo. Si es cierto
que en nosotros hay divisién. Pero no es la divisién (no reconocida por el
sujeto) entre lo que estd de acuerdo con el ideal del yo y lo que por ser
opuesto se confina a los abismos del inconsciente. Aqui no se oculta la divisién
entre deseos y quereres opuestos. La persona puede reconocer su situacién
con paz por dos razones. Como tenemos confianza en Dios, podemos estar
ante €l desnudos, podemos aceptarnos como somos, aunque légicamente nos
duela. Sabemos que el ideal del yo trata de reprimir lo que no estd conforme
con él. Pero 1a confianza en Dios, tanto en su misericordia como en su poder,
actiia en la direccion opuesta de no encubrirnos nada, ya que sabemos que ni
aun el pecado nos aparta del amor que é] nos tiene. La segunda razén es que
Dios no s6lo nos acepta a pesar de nuestra falta de integracioén personal, de
nuestras inclinaciones al mal e incluso de nuestro pecado, sino que nos quiere
tanto que no se resigna a gue seamos asi. Su gracia no sélo cubre como un
manto nuestro pecado sino que también nos agracia. Por es¢ abrigamos la
esperanza de que gracias a su relacién con nosotros habrd posibilidad de
redencién para cada nivel de nuestra realidad.

Eso no significa que no se presenten dilemas, que no haya que decir
que no a deseos muy hondos, compulsivos y pertinaces. La fidelidad a Dios
entraiia verdaderas muertes. Pero son dolores vy tristezas de vida (2Cor 7,8-
10) y muertes que engendran resurrecciones (Rm 6,5-14).

4.4 “Cristo serd glorificado en mi cuerpo” (Fil 1,20)

El presupuesto de este planteamiento es que el bien en nosotros es
anterior al mal, es decir que nuestra constitucién original es buena, aunque el
mal la haya penetrado radicalmente. Esto significa que todo lo que es
verdaderamente constitutivo de nuestra realidad personal tiene salvacién.
Aunque como el mal puede estar tan hondo que se nos aparezca como
consustanciado con nuestro ser, extirparlo puede ser experimentado como
una mutilacién, incluso como una muerte.

No se puede ocultar que hay dilemas dolorosos. Pero lo normal no es
el dilema sino el proceso positivo de convencer a cada aspecto de nuestro ser
que €1, desde si, puede entregarse a Dios ya que Dios se quiere relacionar con
é1 plenificandolo. Dios no es s6lo Dios del alma. El ha creado toda la persona
y la ha creado corporal. De ahi concluye Pablo que “el cuerpo es para el
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Sefior y el Sefior para el cuerpo” (1Cor 6,13). En ese mismo sentido dice el
salmista: **;Oh Dios, tii eres mi Dios; yo te busco/ mi alma tiene sed de ti/ mi
carne te desea/ como tierra reseca, agostada, sin agua” (63,2).

Si en Jesis habita la plenitud de la divinidad corporalmente (Col 2,9),
también, gracias al Espiritu, todo lo que nos constituye es capaz de Dios.
Habra tendencias o deseos o, mas hondamente adn, quereres que estén en
contra de Dios. Y, si queremos ser fieles a Dios, tenemos que renunciar a
ellos. Pero nuestras energias vitales, 1a fuente de nuestros deseos y nuestro
corazén son susceptibles de orientarse hacia él. Mas atin, como insiste
incesantemente san Agustin, s6lo en él pueden encontrar el descanso, es decir
el cumplimiento sobreabundante e incesantemente renovado de sus
aspiraciones, una plenitud que no enerva.

Vamos a fijarnos en el caso del cuerpo, no porque sea el mds
problemadtico sino porque en el esquema dualista de cuiio helenista que ha
prevalecido en el cristianismo occidental es ¢l problema mas sintomadtico y
porque en la situacién posmodemna es un aspecto que busca con ahinco
plantearse y procesarse de modo superador.

Pablo, en el texto citado de Corintios, distingue entre la funcién
orgdnica del cuerpo y su caricter simbélico. En el primer sentido no hay
ninguna trascendencia: se trata del cuerpo de un animal. Por eso dice que el
estémago es para la comida. Correspondientemente podria haber afiadido
que los érganos sexuales son para copular. Sin embargo no saca esa conclusion.
Pasando del registro orginico al simbélico, sostiene que quien se une a una
prostituta se hace un solo cuerpo con ella, y que por eso un cristiano no
puede comulgar con ella ya que no se pertenece a si mismo puesto que se ha
entregado a Cristo. En esta argumentacion la entrega al Sefior es una entrega
de todo el ser y el érgano de expresién de la persona es precisamente el
cuerpo. Naturalmente que nuestra unién con Jests no s una unidn fisioldgica,
pero si es una unién corporal. Por eso la consecuencia que saca Pablo ¢s que
asi como quien se une a una prostituta se hace una came con ella, quien
pertenece al Seiior glorificado (es decir que posee un cuerpo espiritual: 1Cor
15,44-47) se hace con €] un solo espiritu (1Cor 7,16-17). Este razonamiento
presupone que nuestro cuerpo puede ser organo del Espiritu. Por eso el pasaje
no acaba diciendo helenisticamente a los corintios que renuncien al cuerpo
para vivir la vida superior del alma sino que glorifiquen a Dios en sus cuerpos
{1Cor 7,20).
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Este sentido simbélico y trascendente de la corporalidad impide
entender cristianamente la experiencia de Dios como una experiencia
supracorporal, que requiere por consiguiente un ejercicio de distanciamiento
del propio cuerpo, de autonomia respecto de él, y no menos un proceso de
ataraxia, es decir de imperturbabilidad organica, sensorial y volitiva a base
de reducir el cuerpo a los minimos vitales, para que no interfiera las
operaciones, tenidas como mds nobles, del entendimiento y la voluntad. Si
nuestros cuerpos son templos del Espiritu y comulgan con ¢l Sefior glorificado,
ellos tienen que ser los érganos de nuestra relacién con Dios. No es sélo que
ellos sean susceptibles de ser salvados sino que ellos son también sacramentos
de salvacién.

Nuestros cuerpos son 6rganos de salvacion cuando secundan el impulso
del Espiritu que nos mueve desde méds adentro que lo intimo nuestro. El
Espiritu de Jests es el mismo que alienta en 1a creacién y la mueve hacia la
evolucién complejificadora, unificadora y trascendente. Por eso al obedecer
al Espiritu, nuestros cuerpos van adquiriendo su ritmo propio y su direccién
genuina. Esta direccién no es sélo la de descansar en Dios, crecer y dar de si,
sino también y sobre todo, la de salir de si, la de encarnarse solidariamente,
la de convivir, la de abrirse con simpatia a toda la creacién y mis
especificamente a toda la humanidad, la de compadecerse, actitud que es
caracterizada en la Biblia como abrirte a tu propia carne (Is 58,7).

4.5 La vida en fidelidad, comeo la vivio Jesus, plenifica

Asi pues el secreto de la superacién del fariseismo cristiano estarfa en
que la relacién de Dios con nosotros y por tanto de nosotros ¢con Dios no
consiste formalmente en el cumplimiento de una Ley hipostasiada sino en
abrimos agradecidamente para recibir su vida y vivir a partir de ella. Al darme
Dios a su Hijo y a su Espiritu, se me da como Padre. Si vivimos del Padre,
tenemos libertad, es decir recibimos los alimentos terrestres como dones del
Padre, pero no vivimos de ellos. Quien vive de Dios puede decir como Pablo:
“sé carecer de 1o necesario y vivir en ta abundancia. Todo lo puedo en aquél
que me conforta™ (Fil 4,12-13). Mas adn, puede como €l gloriarse incluso de
su debilidad, pues el poder de Dios triunfa en la flaqueza” (2Cor 12,3).

Este punto es decisivo. El fariseismo pone su vida en cumplir la Ley;
pero espera que el autor de 1a Ley le dara la felicidad en pago de su fidelidad.
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El presupuesto del judaismo es que el camplimiento de la Ley lleva aparejada
la bendicién. La bendicién entraiia la posesion de una tierra fecunda, de una
casa propia y de una familia saludable y unida. El judio o el cristino fiel
esperan que ¢l autor de la Ley retribuira su fidelidad otorgdndoles aquellos
bienes que hacen la vida feliz. La felicidad la da la salud, 1a familia, la
prosperidad y la honorabilidad social. Dios es el dador de los bienes que dan
la felicidad.

La crisis del fariseismo (y en su tanto del judaismo y del cristianismo
interpretado en este esquema) es que no es tan patente la ecuacién entre
fidelidad y felicidad. Si no se puede negar que haya malos felices y buenos
infelices, el esquema de la retribucién no puede mantenerse y viene la sospecha
sobre ¢l poder de Dios o sobre su amor. La proclama del necio: “no hay
Dios™ (Sal 53) no significa que Dios no existe sino que no se cuida de los
humanos. La consecuencia que sacan es que tampoco los humanos tienen
por qué sujetarse a su Ley.

Desde el paradigma de Jesus la respuesta tiene un doble plano. En el
nivel mas inmediato Jests recoge lo mejor de la tradicién de su pueblo: El
cree que los mandamientos son en si saludables, que son los cauces de la
vida (Mc 10,17-19). No vivirlos impide la convivencia social e imposibilita
la vida humana y mas hondamente atin deshumaniza a quienes no van por
ese camino. Mis todavia, €l radicaliza y asi universaliza los mandamientos
{Mt 5,21-48). Pero, después de haber propuesto ese camino, declara que quien
vaya por ahi, obrard como Dios, se parecera a él, serd ya no sélo su imagen
sino propiamente su hijo. Aqui Jesiis nos revela que constituirse en humano
es constituirse en hijo de Dios. Pero ;es que los seres humanos podemos ser
como Dios? ; No es ésa precisamente la propuesta de la serpiente, del tentador?
(Gn 3,5). No. La tentacién no consiste en querer ser como Dios sino en querer
ser como el tentador y muchas veces nosotros nos imaginamos a Dios: la
tentacién esta en querer situarnos por encima del bien y del mal,
experimentando todo indistintamente. El presupuesto de esta tentacidn es
que la Ley coarta y por eso es sélo para los humanos, no para Dios que no
estd sometido a nada. Atenerse al bien seria ser menos real, tener menos
densidad que entregarse indistintamente al bien y al mal. La Ley seria para
los pequeiios, para los que no se atreven a vivir desde su propia potencialidad
y querer sin ninguna restriccion.

La tentacién consiste en que el dilema estd mal planteado porque
ninguno de los dos términos hace justicia a la realidad y asi ambas son malas

47



REevista pE TEOLOGEA. ITER

elecciones. Es mala eleccidn la obediencia cuando es puro ejercicio de
heteronomia. Y lo es la autarquia porque no hace justicia a la realidad y la
desquicia. Obedecer a Dios no es, en los términos en los que €l lo plantea,
heteronomia. Dios no quiere que le obedezcamos porque él es el que manda,
Dios no quiere que la relacién con €l consista ante todo en obedecerlo. Dios
quiere que la obediencia sea expresién de fe, de amor filial, es decir de una
vida participada y por tanto de un proyecto compartido. Pero Dios si quiere
que le obedezcamos ya que en su designio unitario nos ha destinado a ser sus
hijos. Ni la rivalidad con €l ni la vida en soledad como si €]l no existiera
expresan nuestra realidad mas honda. Ahora bien, obedecerlo no es cumplir
un cédigo minucioso prefijado; es, lo hemos insistido, entregarnos con
fidelidad creativa a la mision de construir ¢l mundo fratermo de los hijos de
Dios, que tiene su horma en Jesis de Nazaret, el Hijo amado y el Hermano
universal.

Entregarse a este designio desde la propia genuinidad es el modo més
hermoso de gastar la vida. Vivir como vivié Jesis es la manera mds humana
de vivir. La fidelidad es en si plenitud humana, tanto en los trabajos como en
los sufrimientos y los gozos. Comparto la opinidn de Jon Sobrino de que la
existencia de Jesis, incluida su cruz, es una expresion tan insuperable de las
mejores posibilidades humanas que merece la pena apostar por ella, a pesar
de que la hayan tronchado tan cruel y estdpidamente. Si no hubiera
resurreccion, esa existencia, trigica en el sentido de que fue acabada
violentamente antes de tiempo por quienes no reconocieron su grandeza
salvadora, valdria mds que tantas otras apacibles o tremendamente exitosas.
La existencia de Jesis tiene mais carga de humanidad y por eso,
paradéjicamente, engendra mds esperanza y ganas de vivir. Pero mucho mis
lo es porque esa carga de humanidad que nacia en definitiva de su condicién
de Hijo no fue una ilusién, y por eso el Padre lo 1lamé de la muerte para que
fuera el cauce de 1a humanidad y de la creacién entera. Asi pues, Jesis, el
Hijo de Dios, fue, por serlo, ¢l més hermoso de los hijos de los hombres. Por
tanto la vida en fidelidad, entendida como la vivio Jesas, si da la felicidad,
aun en los dolores y fracasos, una felicidad, pues, pascual, que triunfa de la
muerte.
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4.6 Dios nos da vida eterna, pero sélo vida eterna

Pero queremos insistir en el plano de fondo en el que se movid Jests y
en el que se mueve su propuesta. Jests pudo vivir con esa libertad constructiva
que lo llevd a ser un ser para los demas desde su condicién de ser de
necesidades, mas atin desde su condicion social desabrigada, porque viviade
Dios (Mt 4,4). Dios no le dio nada, no fue para €l 1a fuente de los dones que
hacen feliz. No le dio, como pensaba el tentador, el poder de convertir las
piedras en panes. Jesiis pudo vivir sin suficiencia econémica y sin aceptacién
social porque la relacién de su Padre con €l y también la de él con su Padre lo
llenaba humanamente vy lo ponia en movimiento, le daba base firme y un
horizonte infinito, confianza de fondo y estimulo incesante, lo henchia de
paz y no lo dejaba en paz: lo lanzaba a sus hermanos. Pero insisto en que
todo esto, que humanamente es invalorable, no inclufa ni el pan ni el éxito. Y
tan no lo inclufa que no sélo s¢ levantd despreciado en su puebic y en su
familia y combatido en su mision sino que después de ejercerla como profeta
itinerante, a merced de quien lo acogia, murié asesinado en la tortura mas
infamante.

Con esto queremos expresar que en el paradigma de Jestts Dios no
aparece como el dador de bienes que hacen la vida feliz. Dios no da cosas, no
da nada. Dios sélo se da a si mismo y a su Hijo y a su Espiritu. Y ¢llos no son
ni bebida ni comida ni casa ni hacienda ni reconocimiento social. Ellos son
s6lo Dios: un Padre y un Hermano que se relacionan con nosotros como tales
y el Amor en el que ¢llos con-sisten derramado en nuestros corazones para
que participemos activamente de su comunidn. Ese Espiritu no es el aire con
el que respiramos, ni Dios contiene en si los alimentos terrestres. Nosotros
como seres terrenos necesitamos de esos alimentos y como seres sociales
necesitamos del reconocimiento de nuestros semejantes. Dios no suple nada
de esto. Pero los seres humanos no somos seres naturales, no hemos sido
creados segiin nuestra especie sino a imagen de Dios. Hemos sido creados
para recibir la libre comunicacién de Dios y para responderla; en Jesis hemos
sido creados capaces de Dios. Al derramar en la Pascua su Espiritu sobre
nosotros £1 nos ha habilitado para recibir a Dios como misterio y para participar
de su descanso, del gozo ¢terno en que consiste (Mt 25,21.23). Esta es la
vida eterna a la que Dios nos llama en Jesis. Nos llama a participar aqui y
ahora. Quien no viva aqui vida de hijo no la vivird jamds.
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Hay, pues, en el ser humano una desproporcién absoluta: siendo
“terreno el de la tiera” (Gn 2,7), no teniendo en sf nada divino, ha sido
llamado a formar parte de Dios, a entrar en su comunidad. Lleva este tesoro
infinito en un vaso de barro que por su naturaleza tiende a descaecer, a
desmoronarse. Si al sentir esta debilidad, se aferra a los alimentos terrestres
como la fuente de su vida, pierde la libertad de los hijos de Dios.

Esta es la afumacién mis central del Vaticano II: Dios es la tinica
respuesta al misterio humano. Dios es la medida de su sed insaciable, de su
deseo infinito, de su irremediable inquietud. La mesura kantiana, hoy bajo la
forma de la entrega al estado de bienestar desde una posicion agnéstica, no
expresa la verdad del enigma del ser humano. El cristianismo nos invita a
vivir de Dios. “La vida (dice inequivocamente Jesiis) no depende de los
bienes”; lo sensato es esforzarse en ser ricos para Dios; es necedad vivir para
acumular bienes como si ellos fueran capaces de damos vida (Lc 12,15.21).

4.7 La Providencia queda en manos de la humanidad

Entonces ;qué? ¢ El cristiano debe dejar la responsabilidad de la vida
histérica para concentrarse en la relacion con la comunidad divina?
Nuevamente el dilema estaria mal planteado. El dilema no es Dios o la vida
sino vivir la vida sometiéndonos a las reglas de juego econémicas y sociales,
como meros elementos de conjuntos o vivir la vida desde la libertad de Jos
hijos de Dios. Esta segunda posibilidad es la que expresa la consigna de
Jesis: “busquen el reinado de Dios y su justicia y lo demds se les dara por
afadidura” (Mt 6,33). Esto no significa que los bienes y el reconocimiento
nos los dari él como por arte de magia o que nos llegaran por una suerte de
armonia preestablecida. En esta interpretacién estariamos recayendo en la
ecuacion entre fidelidad a la ley y felicidad. Jesis quiere decir aqui dos cosas:
la primera, a nivel individual, que Dios no abandona a los que se entregan a
realizar su designio en la historia. Lo que significa que Dios con su relacion
los va colmar humanamente, tanto en las situaciones de abundancia o buena
reputacion como en las de necesidad y mala fama. Que se fien de Dios, que
¢l va a hacer fecunda su existencia.

A nivel social la propuesta de Jesus significa que en la medida en que
las personas vayan dedicandose a construir el mundo fraterno de los hijos de
Dios, esa fraternidad tomaré la forma de posibilidad efectiva de vida para

50



PeprO TRIGO

cada uno. En esta propuesta insiste el Concilio desglosidndola para cada dmbito
de la existencia. Si nos resignamos a que ¢l ser humano es inexorablemente
egoista y que ¢l horizonte de Jesis es ilusorio, la misma idea de bien comin
carece de sentido y s6lo cabe la entrega de cada quien a sus propios intereses
y los contratos, que, mds pronto que tarde, revestiran la forma de acuerdos
entre los vencedores para consolidar y expandir su posicién ventajosa, y
acverdos asimétricos entre ellos y los dems, que no seran verdaderos acuerdos
sino imposicién de los que tienen poder. Pero si vamos asumiendo la
frateridad de nuestro comin destino filial, iremos construyendo drdenes
sociales dindmicos y progresivamente mds solidarios. Al entender que el que
mas contribuye a la vida cualitativa compartida (cf Mc¢ 10,44) es el mds grande,
la emulacién no conducird ya a la exclusién sino a abrir para el conjunto
posibilidades mas altas de desarrollo humano.

Con esto decimos que en el designio de Dios que nos reveld Jesis de
Nazaret la providencia divina queda en manos de la humanidad: son sus
hijos quienes deben velar por sus hermanos, sus hijos que han empezado
gustar que hay mds alegria en dar que en recibir, pero que también han
aprendido a pedir a sus hermanos con confianza.

Entonces ;hay que decir que es falsa la vivencia que han tenido tantas
personas sobre la providencia de Dios que vela por ellas? Muchas veces es
correcta. Es normal que quien vive buscando que Dios reine y su justicia,
quien trata de fomentar con simpatia y compasion este tipo de relaciones y
de plasmar con sabiduria ambientes y estructuras que expresen esa direccidn,
ademads de muchos sinsabores e incomprensiones, también encontrard ayuda
cuando la necesite. Al conseguir tantas hermanas y henmanos, logra con eso
por afiadidura para su persona el reconocimiento y la seguridad que habia
pospuesto para crear con otros ¢l mundo fraterno de los hijos de Dios. La
bienaventuranza de los misericordiosos, que consiste en que alcanzarin
misericordia, tiene por autor a Dios y se cumple con toda seguridad porque
la salvacidn consiste en que €l los va a acoger definitivamente. Pero también
hay que entenderla en el sentido de que cosecharan de otros la misericordia
que ellos sembraron.

Otro modo como actiia Dios en estas personas que confiadas en que €l
se cuida de ellas se dedican a edificar el mundo fraterno de los hijos de Dios,
consiste en que, al vivir en la realidad y no a merced de sus pulsiones y
pretensiones subjetivas, tienen un sentido de realidad, tanto en la percepcion
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de las situaciones y de Jas personas, como de si mismas, que las lleva a ser
realistas, a no dejarse llevar por excesos o extravios que causan la ruina fisica
y humana, a evitar peligros initiles, aunque estén dispuestas a arriesgarse
cuando sea preciso. El ser reales, el estar en si mismas, en lo que estdn, en la
realidad es una sabiduria verdaderamente divina. Obedecer al Espiritu es asi
el modo mds constante como estas personas van siendo guiadas por Dios. Es
verdad que el Espiritu mueve permanentemente a cada una de las personas
desde mds adentro de si mismas. Pero no pueden percibirlo quienes viven
dispersas o ensimismadas, y no quieren obedecerlo quienes prefieren en todo
caso seguir su propio querer. Pero con lo dicho queda mds precisado que
Dios ha constituido a cada ser humano como su providencia respecto de los
demds. Quien replica a Dios ;acaso soy yo guardidn de mi hermano? es un
asesino. Quien borra de su corazén a su hermano, renuncia a ser hijo de Dios.
Si entendiéramos esto los creyentes, es claro que esta fe serfa un gran aliciente
para humanizar el mundo.

Erraria gravemente quien pensara que la solicitud fraterna es una de
tantas virtades a cuya observancia se nos exhorta y que la construccién del
mundo fraterno de los hijos de Dios es uno de los tantos capitulos de la ética.
Hemos insistido en que Dios no nos da nada sino sélo él mismo, que es como
decir todo. Correspondientemente tampoco nos pide nada. Y es que a poco
que lo pensemos ;qué podemos darle a Dios? También €] sélo nos pide todo:
que desde esa confianza sin limites la relacién con €1 lleve la voz cantante en
nuestra vida y que nos entreguemos a la misién que nos encomienda, que es
la participacién en la misién de su Hijo, que es, pues, 1a misién de los hijos:
la construccién del mundo fraterno de los hijos de Dios. Eso es tedo lo que
nos pide. Tan sélo nos pide eso. Lo demds que hagamos nosotros tiene sentido
en cuanto alimente esta opcidn, la esclarezca y fortalezca. Pero vale tanto
cuanto ayude a esta opcién. Esta opcion es absoluta. Lo demads es relativo, es
decir que debe estar referido a ello. Relacionarme con Dios como hijo y
construir un mundo de hermanos son asi 1as dos dimensiones de un horizonte
indiviso, el vnico que conduce a la vida.

5. AMBITO Y METODO

Hemos asentado que se hace imprescindible entablar un proceso porque
hay una enorme distancia entre nuestra decisién de ponemos en manos de
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Dios y de entregamos a realizar su designio y nuestra concreta realidad actual,
entre ¢l punto de partida en que nos encontramos y la realizacién de la
direccién vital que hemos asumido. De ahi surge la pregunta ineludible de
cOmo hacer el camino que nos conduzca hasta alli.

5.1 La vida histérica como dmbito y camino

Desde lo que llevamos dicho la respuesta no puede ser otra que
caminando. Esta respuesta no es una tautologia nt una salida facil; no es una
evasiva. En el esquema del fariseismo cristiano, como la ley estaba
hipostasiada, se requerfa y era posible crear un ambito disefiado para su
cumplimiento, y en él era posible arbitrar una serie de dispositivos que hicieran
de vias para propiciarlo y encaminarlo. Pero en este esquema uno se encuentra
con Dios en la vida, y la vida en toda su complejidad y amplitud es también
¢l Ambito del cumplimiento de 1a mision. Es en ella donde hemos de edificar
nuestra existencia de hijos de Dios y realizar Ia misién de sembrar la
fraternidad de los hijos de Dios y encaminar a toda la realidad hacia su
plenitud. Asi pues, el &mbito de este camino es la vida, y el camino mismo
consiste en vivirla desde el Espiritu. Este camino no se desglosa en gjercicios
de algin modo artificiales sino desplegando esa decision en la procesualidad
de la vida.

Sin embargo hay que aclarar que eso no significa ponerse sin méas en
manos de la vida, ya que la vida humana no es, como la de los animales, una
vida refleja, instintiva, sino que es una vida histérica, es decir una vida
construida culturalmente. Ponerse sin mds en manos de la vida que se vive
equivale a vivir una existencia meramente genérica, impersonal; equivale a
definirse meramente como miembro de los diversos conjuntos en los que se
estd inserto, considerindolos ahistéricamente como algo dado,
naturalizandolos, y renunciando, por tanto, a asumirse como verdadero sujeto
social que contribuya a marcar rumbos y a sostener, en lo que de él depende,
esa direccién. Asi pues, no se sigue este camino, si uno se atiene a lo suyo y
no asume su responsabilidad histérica. Se podria alegar que en ia actual cultura
mundializada esto resulta a todas luces desmedido y abrumador. No lo es, sin
embargo, si esta responsabilidad se ejercita de un modo concreto y progresivo,
implicAndose en redes, a partir de la experiencia y relaciones mas inmediatas.

Tomar la vida en sus manos, como histérica que es, significa hacer
justicia a cada dimensién y nivel de la realidad y no menos a su conexién
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real, pues la vida es un sistema de sistemas abierto y en constante interaccion;
constituye una unidad, aunque internamente diferenciada y en mutacidn
evolutiva. Naturalmente que no todas las dimensiones pueden asumirse con
igual intensidad y dedicaci6n, ni menos adn, a la vez. Como sabiamente asienta
Qohelet, hay tiempo para cada cosa; incluso cada aspecto de la realidad es
procesual y pasa por distintas fases, y el tiempo no es uniforme: cada persona
vive en una época de su vida y también las colectividades viven en una fase
determinada de su evolucién. Parte del drama es que frecuentemente no hay
sincronia ni entre personas ni entre personas y las colectividades en las que
estan insertas, ni entre colectividades distintas; aunque por otra parte ¢llo es
fuente de complementariedad y compensacién y no sélo de dolor y
desencuentro. Es cierto que toda la vida humana se realiza en lances
particulares que pueden parecer fortuitos y anecdédticos; pero, si se los vive
concretamente y, en nuestro caso, desde el Espiritu, ahi se va construyendo
cada persona, las colectividades y la humanidad.

Asi como la época pasada fue proclive a las globalizaciones vacias,
ésta tiene el peligro de consumirse en particularidades intrascendentes. Hay
que superar este peligro desde dentro de €1, es decir viviendo la particularidad
de modo que se haga justicia a cada uno de los elementos de esa situacién
concreta, permitiéndola que dé de si y propiciando lo que puede ofrecer para
Ja humanizacion de los implicados en ella. Eso no significa trascendentalizarla
ni sobresaturarla sino por ¢l contrario vivirla en su exacta proporcién. Para
eso no puede ni absolutizarse el sujeto ni perderse despersonalizindose. La
atencién tendria que dirigirse a Ia relacién: ella es la que debe ser creativa,
simétrica, biéfila, personalizadora, Tampoco habria que prolongar
artificialmente Ja situacién porque resulte satisfactoria ni cortarla sin hacerle
justicia porque cause dolor: cada cosa tiene su tiempo.

Larealidad no es totalmente amorfa de tal manera que la construyamos
voluntaristicamente de la nada. La realidad histérica posee una estructura,
no rigida sino dindmica, abierta a la creacién humana, que es una creacién
relativa y situada, ya que cada situacién encierra posibilidades limitadas y
ademas no estd garantizada que la direccién sea bidfila pi es fatal que sea
deshumanizante. Por tanto 1a manera como teoricemos los diversos niveles
de larealidad y los jerarquicemos ya supone hacerles justicia o distorsionarlos.
Desde nuestro punto de vista, pues, no es una elaboracidn aleatoria.
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5.2 La relacion con Ia comunidad divina

En este esquema de espiritualidad postconciliar, a lo primero que hay
que dar tiempo es a la relacidén con Dios y con Jesis desde el Espiritu de
ambos. Claro estd que lo fundamental de esta relacion es que llegue a ser una
perspectiva habitual, una atencion que impregne las diversas actividades.
Pero Dios no puede estar en todas las cosas si no estd también sobre todas.
Esa actitud contemplativa no es, pues, un punto de partida sino de llegada.
Es la culminacion de una relacion que se hace tan radical y totalizante que se
convierte en la luz desde Ia que veo lo demas y el amor que da ardor a cualquier
otro amor. Esa relacién, como cualquier otra, requiere tiempo propicio y
dmbito adecuado para que dé de si. Fsta serd entonces la primera decisién:
dar cada dia un tiempo cualitativo para estar a solas con Dios y con Jesis. A
la larga, si este tiempo no se reserva y se ejercita personalizadamente, no se
daré e] proceso. En ese sentido es verdad que si uno no ora, es decir si no se
relaciona realmente con la comunidad divina, no es cristiano. Confirme se
dé el proceso, el peso de la relacién con la comunidad divina se desplazara
de tiempos densos a solas (que obviamente no seran abandonados), a realizar
toda nuestra vida en su presencia, més avin con €, de modo que la presencia
de Dios nos dé la perspectiva y el tono adecuado para cada actividad y cada
encuentro, y Jesls se constituya concretamente en nuestro parimetro de
humanidad, ademas del polo que nos atrae.

5.3 La encarnacion solidaria

Tan radical como ese encuentro con Dios y con Jesis es el encuentro
con los otros. Es una realidad originaria, no es s6lo una consecuencia de
otras decisiones. Es algo primordial porque antes que sea percibido como la
misién que ¢l Padre me encomienda como participacion de la misién de Jesds,
es una decision del propio corazén, si estd en la verdad, si es auténtico, si
estd sano, en suma si se deja mover por el impulso interior del Espiritu. Si a
uno los demds no le dicen nada, si los ha borrado de su corazén, si no cree
tener con ellos vinculos obligantes, si “cierra las entrafias a su propia carne”,
no es fécil para Dios remediar ese pecado capital. Sélo la conciencia de que
esa situacién solipsista es una miseria, una terrible desgracia, un fracaso
existencial, puede llevar a abrirse pidiendo ayuda, a reconocerse enfermo y
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acudir al médico. Si esa cerrazén en uno mismo va acompafiada del
cumplimiento de lo que ¢l propio sujeto cree que tiene que hacer, con la
tranquilidad de conciencia que esto proporciona, es casi imposible salir de
esa situacién; y mds aun si la sociedad le confirma con su aprobacién
conceptuindolo como de buenas costumbres. Este confinamiento en €l propio
yo llega a ser practicamente inexpugnable cuando ese yo practica los preceptos
de la religion, tal como los entiende y se practican en su entomo. En estas
circunstancias s6lo una irrupcion de Dios como la que tuvo lugar en la vida
de Pablo o algo que rompa bruscamente esa normalidad revelando su vacio,
puede perforar este acorazamiento. Esta ruptura puede tener que ver con una
desgracia o con un gran dolor, aunque también puede acontecer a través de
un encuentro decisivo o de un gran amor que lo saque a uno de sus casillas.

El Espiritu impulsa a la encarnacién kenética en esta humanidad que
nos ha tocado vivir. Lleva a la implicacién solidaria: echar la suerte con
todos desde echarla con los pobres. Impulsa a aprender a vivir
personalizadamente en esta época: ante todo a mirarla con simpatia y
conectarse con ella y desde ahi, el denodado esfuerzo por entender y la actitud
de contribuir a ir construyendo en ella un mundo de hermanos segin el
paradigma de Jesis.

Ya hemos insistido que para nosotros la direccién dominante en que
hasta ahora se ha movido esta figura histérica produce exclusién de las
mayorias y consiguientemente deshumanizacién en los que excluyen. La
simpatia, por tanto, nada tiene de ingenuidad. Significa ver con buenos ojos,
atisbando todos los resquicios humanizadores y participando de ellos y
animéandolos, y sufriendo lo malo y pidiendo por los que lo hacen, teniéndolos
como hermanos y estando con las victimas sosteniendo su esperanza.

Vivir desde la simpatia y la compasién excluye la actitud de entrar
juzgando. Este es el sentido de la frase, realmente programitica, de Juan
XXIII, que afirmaba no estar de acuerdo con los profetas de calamidades.
No porque él fuera ingenuo y pensara que todo iba bien, sino porque, como
Jesis, su mision era salvar lo que se habia perdido. Los cristiancs, como
Jesis, no hemos recibido la misidn de juzgar, es decir de condenar, al mundo,
sino de contribuir a su salvacion. Nosotros no ofrecemos, como Moisés, la
vida 0 1a muerte, la bendicién o 1a maldicién. Nosotros estamos en la linea de
Jesis que es el si de Dios.
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Hay que reconocer que no es facil mantener este tono vital cuando ese
proyecto histérico de buscar el Progreso de los Pueblos, entendido como
desarrollo humano, que coincidié con el tiempo del Concilio y que él hizo
suyo e impulsé discemiéndolo (proyecto que en América Latina fue asumido
por la conferencia de Medellin), fue abandonado por los paises desarroliados,
que ademds contribuyeron a aplastarlo brutalmente en América Latina. Hoy
$€ NOS cCoNmina a trabajar como hormigas para sobrevivir. Se nos insiste que
no hay mas alternativa. En este horizonte de lobos, 1a simpatia y la compasién
no se combaten, producen risa, la risa sarcastica de quienes estin entregados
a si mismos ignorando todo lo demds y creen que la brutalidad con que se
destrozaron los sueifios y esfuerzos por la justicia solidaria y creativa ha
vacunado por mucho tiempo a la gente. Precisamente en este tiempo el Padre
y Madre de todos los seres humanos nos propone vivir desde la simpatia y la
misericordia porque asi es como siente €l el mundo y porque sé6lo desde esas
actitudes de fondo podra abrirse camino el mundo fraterno de las hijas e
hijos de Dios, que es su proyecto irrenunciable.

Volvemos a insistir que la encarmacion solidaria no admite manuales
ni recetas, pero si requiere del ensayo y error. Porque la buena voluntad no
basta y la buena intencién puede errar gravemente. Encarnacion no es ser
como los demas, no es, como deciamos, vivir la existencia despersonalizada
de elementos de conjuntos. Y hay que reconocer que la compulsién a que se
nos somete en esta direccidn es casi insoportable; mds alin, la mayoria siente
también internamente el mismo impulso. Quiere estar donde se estd y hacer
lo que se hace y consumir lo que todos consumen.

Tampoco es encarnacion vna vida totalmente en favor de los demas
desde circulos clarividentes que presumen conocer el bien de ellos y quieren
entregarselo en relaciones unidireccionales. No es cristiano ser para los demis,
si no se estd con ellos, si no se convive horizontalmente desde la propia
autenticidad. Hay que decir que este tipo de convivencia, como en ¢l caso de
Jesiis, a la larga es crucificante. Pero es la Unica que es fecunda.

6. MEMORIA Y BALANCE

Desde la estructura del fariseismo cristiano no resultaba facil abrirse a
este Dios mayor que la ley y el templo. Estaban tan sacralizadas estas
mediaciones que no sélo daba cierto temor reverencial ir mds alla de ellas
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sino que asaltaba la duda de si no se estaria incurriendo en infidelidad. Si los
mandatos de Dios, inculcados por una tradicién multisecular y sagrada, eran
tan claros y determinantes ;no resultaba temerario poner en primer lugar la
fidelidad a la vida, la respuesta a la situacidn, la interpretacién de los signos
de los tiempos, desde la obediencia al impulso espiritual? ; No era abandonar
lo seguro para entrar en un terreno sumamente inestable y resbaladizo? ; Quién
garantizaba que las posturas asumidas eran las correctas? ;No era insensato
dejar lo seguro y probado para entrar en un territorio sin sefales y ademas
minado?

Sélo el impulso espiritual, un como instinto de que habia que ir por
ahi, de que no se podia volver atrds, de que en ese recinto segregado y
protegido no estaba ya para nosotros Dios ni su voluntad, sélo esa certeza
intuitiva, sentida como de Dios, daba fuerzas para salir al mundo. Claro estd
que el peso del acontecimiento conciliar habfa desatado el proceso y lo
alentaba y guiaba con su autoridad verdaderamente espiritual.

En un primer momento el mundo se nos aparecia inabarcable y ajeno.
Sin embargo era indudable que Dios queria que compartiéramos con los demds
contempordneos esa casa comtn y que no podiamos entrar juzgando sino
ocupando con discrecién y simpatia, aunque también sin complejos nuestro
lugar.

Si ir mas alla de la voluntad objetivada de Dios para buscarla en la
vida histérica parecia pretencioso y sumamente riesgoso, remontar la imagen
de Dios como el que manda para relacionarnos con €l como un hijo con su
padre se sentia como entrar en el sancta sanctorum sin tener autorizacién y
sin las disposiciones adecuadas. Eso de ponerse simplemente en manos de
Dios sonaba a pretension casi blasfema. La indudable trascendencia de Dios
Jera susceptible de tanta intimidad y confianza? ; Y qué quedaba entonces de
la santidad de Dios, si pobres criaturas pecadoras se atrevian a descansar en
€l, presuponiendo su acogida? Sin embargo también sentiamos que el
encogimiento servil era una injuria a la bondad de Dios y a su determinacion
de introducirnos en su intimidad por Jestis y con €l y en su Espirita. Eramos
muy consientes no sélo de nuestro cardcter de pecadores sino de nuestra
absoluta impreparacion, de nuestro despiste. Pero aun asi y todo sentiamos
que €l merecia esa confianza nuestra y que no tenerla era la mayor injuria
que podiamos hacerle. Por esas condiciones en las que nos encontrabamos
apelamos a su infinita paciencia. Y es verdad que se mostré infinita para
mantenernos a pesar de esa distancia y para irnos trayendo hacia si.
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6.1 Aggiornamento como encarnacion

Hablamos de distancia porque en esos aiios la orientacién vital de no
pocos cristianos estuvo absorbida por lo que Juan XXIII caracterizé tan
atinadamente como aggiornamento. Habfa en ello un deseo sano de entrar en
la época y en el mundo, sentidos ya como la Gnica humanidad a la que
perteneciamos. Estas personas habian renunciado sinceramente a confinarse
en ¢sa institucionalizacién paralela que propicié el proyecto de restauracién
de la cristiandad. jHabia tanto en que ponerse al dia! Ya el mero informarse
consumia muchas horas; pero es que era preciso hacerse cargo, captar no
s6lo los ejes estructuradores de la época sino lo que se buscaba a través de
ellos y sobre todo lo que en ellos era camino para irse haciendo humano.
Ademads, uno no se informaba como espectador sino para situarse y sobre
todo para participar. Habia, pues, que sitnarse en la época “como uno de
tantos” (Fil 2,7); pero uno sentia que no se trataba de perder el alma sino de
contribuir desde la autenticidad.

Antes la época habia sido juzgada y condenada desde unas leyes
absolutizadas y el espiritu de cuerpo, desde la 16gica institucional de quienes
se creian representantes autorizados y casi detentores de esa ley. El resultado
era la relativizacion de las personas, a quienes se las media por lo que veiamos
de conformidad o disconformidad con nuestras prescripciones y hasta, sin
damos cuenta, con nuestros intereses. Era radicalmente distinto enterarse de
lo de otros para descubrir lo que pudiera servimos como punto de arranque
para nuestro proselitismo o para reafirmamos en nuestra condena y en la
pertinencia de nuestro proyecto de construir un mundo paralelo (sin reconocer
ademds que era apendicular, que vivia de él), que meterse en este mundo
reconocido como nuestro y convivir con nuestros contemporaneos aceptados
como nuestro entorno, come integrantes de la nica humanidad que tenfamos
que salvar desde dentro.

Ya llegaria ¢l tiempo de tomar partido, desde el supuesto de la
participacién en el dnico cuerpo social. En esta primera etapa la necesidad
sentida era anudar realmente con la humanidad y encontrar y ocupar el puesto
personal.

En esta decisién se encerraban obviamente muchos peligros; pero la
direccién como tal era indiscutible y asi se sentia. Lo realmente espiritual era
la absolutizacién de las personas y por tanto la relativizacién de cualquier
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ley. Podian estar equivocadas e incluso empecinadas en ¢l mal, pero eran
sagradas y ademds nos unian a ellas vinculos obligantes. No se podia mirar
ya a nadie desde fuera. Ese fue el pathos y el ethos de la encarnacién, palabra
mayor de aquellos afios. Vamos a explicarlo.

Encarnacién era un proceso muy dindmico, era ante todo una emocién,
un impulso. “Una simpatia inmensa {0 ha penetrado todo”, esa expresidn con
la que Pablo VI caracterizé la actitud primordial de los que habian hecho el
Concilio, expresaba también el talante con el que vivieron por esos afios
muchos cristinos conciliares. En los mejores de ellos era sin duda la
participacién de la actitud que llevé a Ja comunidad divina a que vno de la
Trinidad se hiciera uno de la humanidad. Lo que no se asume, decian los
Padre griegos, no es salvado. Pero cémo se va a asumir lo que no es
entrailablemente amado? Asi la asuncién no era un requisito, digamos
funcional, para la salvacién sino el motivo que lleva a salvar y el horizonte
que tomara la salvacién: que con absoluto respeto por las personas busca
hacerlas sujetos de esa salvacion. Es tan verdad que la salvacién parte del
compromiso interno, que el salvador une indisolublemente su destino a la
humanidad que la necesitaba, de modo que sea la humanidad la que salve ala
humanidad. Si la humanidad, plenificada por Jesucristo y transida de su
Espiritu, es la que debe salvarse a si misma, no puede ser una magnitud
meramente negativa. No es sdlo necesidad de salvacidn sino también
positividad salvadora. A eso lleva la simpatia: a descubrir la accién del Espiritu.
de Dios y de Jesiis de Nazaret en la humanidad. El presupuesto obvio era la
compasion ante la miseria y el extravio que necesitaba la salvacion y hasta a
veces clamaba por ella. Pero lo puesto en primer lugar por estos cristianos
era la accién victoriosa de Dios en la humanidad: hacia ahi apuntaba la
inmersidn entusiasta en el mundo que nos habia tocado vivir.

Pero, ademds de pathos, encarnacién era también ethos: 1a fuente de
una constante exigencia. La exigencia de comprender, de hacer justicia a la
realidad, la exigencia también de ser verdadero, de ser honrado con las
personas y situaciones y con uno mismo, y la exigencia sobre todo de desechar
lo que no aprovecha, lo que no construye, lo que no humaniza y apegarse a lo
que tiene energias de vida, a lo que lleva adelante la vida, a lo que es mas
complejo, mas bello, mds justo, a lo que lleva a la participacién y la comunién
¥ a que uno y otros podamos ser mas.

Ese impulso fundamentalmente afirmativo, constructivo, que llevaba
enormes dosis de esfuerzo, de salir de si, de dejar inercias, de abrirse y asumir,
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de discernir y encargarse, era un impulso espiritual. Un instinto certero para
buscar lo verdaderamente humanizador y una resolucion indomable de no
descansar sino en ella. Un esfuerzo tenaz para distinguir entre la actitud de
“incurvarse sobre si mismo” encerrandose en el cortocircuito del placer o en
la mera autocomplacencia, y el gozo sencillo de la vida y la alegria de los
encuentros y de la obra bien hecha. Un discernimiento constante entre lo que
hay de trascendente en los proyectos histéricos ya que redunda en desarrollo
humano de los que se hallan comprometidos con ellos, y 1o que es inicamente
lucha por el poder de la organizacién, que mediatiza a las personas, y espititu
de cuerpo que se sacraliza a si mismo. En esta actitud de discemimiento
constante y de no encerrarse en nada adquirido sino ir siempre mds alld
buscando la realidad y su transformacion superadora habia una obediencia
de fondo al impulso del Espiritu. Podian darse y seguramente se dieron
equivocaciones y pecados; pero la obediencia a ese impulso llevaba a rectificar
con toda sencillez y resolucién, ya que no se trataba de sostener lo mio o lo
nuestro sino de entrafiarse en la realidad mas real para que diera de si
humanizadoramente.

Quiero insistir en que el elegir vivir en el seno de la inica humanidad,
¢l elegirla a ella como Ia familia de uno es una postura existencial
contradictoria a la adaptacién al orden establecido. Voy a desarrollar el punto
porque me parece de gran actualidad. Esa solidaridad elemental, ese con-
sistir es opuesto al individualismo del que juega su juego privado en este
marco abstracto. Ese estar con los demds por eleccién nada tenia de
ingenuidad. Era simplemente amor, con arménicos que iban desde la simpatia
a la misericordia. Creo que hoy es dificil incluso comprender qué significa
encarnacion en este denso sentido conciliar en que 1o entendemos. El que se
asume como un miembro de un conjunto no necesita comprenderio: puede
optar simplemente (y esto es lo mis comiin) por seguir las reglas de juego,
por moverse instintivamente en ellas buscando su nicho y su realizacion en
el seno de lo dado. Asi es como sigue viviendo su vida la mayoria de los
cristianos. Para estos cristianos del Concilio, eso era infidelidad. Encamacion
significaba entregarse al mundo. Esto requeria conocerlo, tratar de conocerlo
como lo conoce Dios, dejarse afectar por €l como a Dios le afecta y responder
con la misma simpatia misericordiosa. Claro estd que esto no significa ver al
mundo desde fuera. Nuestro Dios tampoco ve al mundo desde arriba, desde
el “cielo”: éllo ve desde dentro, en el acto de darle vida, ya que la creacion es
un acto continuo, pero no al modo de la causa eficiente sino de Ia relacién
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personal. Nosotros nos vemos en ese mundo, somos parte de €1, parte infima,
pero también solidaria con los diversos conjuntos en los que estamos y sobre
todo con la humanidad. Nosotros no nos definimos como miembros de los
diversos conjuntos en los que estamos implicados. Por eso podemos asumirlos
desde la perspectiva de su humanidad, desde el horizonte de la humanidad
que tiene su cifra en la humanidad de Jesis. La encarnacién implica asi una
cierta exterioridad respecto de lo dado, de lo establecido, pero no desde lo
divino contrapuesto a lo humano sino desde fa humanidad de Jesds que es
para nosotros ¢l punto de mira. Esta relativa exterioridad es fuente de dolor,
pero un dolor salvador para mi y para los de mi cultura,

Podia parecer que era una fase mundana, laica, secular, y asi lo era.
Pero, como insistié Pablo VI defendiendo esta direccién de humanizarse y
abrazar la humanidad, esto en ese momento no signific6 desviacidn, traicion
ni apostasia. Se trataba de la religion de la caridad, la religién de lo que es el
Dios cristiano. Y ademads el paradigma de humanidad era, al menos en nuestra
intencién de fondo, Jesis de Nazaret.

6.2 La encarnacion kendtica llevé a la Pascua: no al éxito sino
a la pasion y en ella a mayor humanidad

Pero a medida que esta fase de aggiornamento se va completando, la
imbricacion en la época gana en intensidad, y sus propias dindmicas, asi
como la dindmica del propio sujeto, se adensan enormemente. En estas
circunstancias no es tan facil que Dios y su designio Heven la voz cantante,
no es tan facil que sea el paradigma de Jesis en que atraiga y unifique, no es
tan facil que el movimiento del Espiritu sea el que oriente y dirija la vida.

Se siente la necesidad de repristinar la relacién con Dios y con Jests y
de volverse a plantear mucho mas pormenorizadamente el contenido de la
misién y de reajustarse personalmente para vivir de esas relaciones y para
esa misién. Se mantiene ¢l mismo horizonte genérico, pero ahora viene una
fase mucho mds especifica. A esa fase también se es empujado porque,
manteniendo esa solidaridad fundamental con los contemporaneos y con la
época, se palpa con gran intensidad lo que tiene de opresora y deshumanizadora.

Esta segunda fase se caracteriza por dos elementos: una toma de partido
por los empobrecidos, los oprimidos, los marginados (fos excluidos, decimos
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hoy), y por tanto en contra de los mecanismos (instituciones y estructuras
econdmicas, politicas, ideoldgicas, sociales) que empobrecen, oprimen y
marginan, y en contra de quienes disefian esos mecanismos y se sirven de
ellos para su bien privado; y una toma de conciencia de la importancia de la
religion en bien y en mal, de su peso ambivalente, de su capacidad de
humanizar o de hacer ver engafiosamente como humano y voluntad de Dios
lo que no lo es.

Este compromiso con las victimas de la injusticia cobraba tal peso
que de buenas a primeras parecia orillar mas ain la relacion con Dios. Sin
embargo era claro que el Dios de la Biblia era el Dios que se duele del
padecimiento de los pueblos sometidos y se compromete con su liberacién.
Nuestro Dios era un Dios liberador, y los profetas, que son su boca, pusieron
en evidencia la injusticia institucionalizada y ligaron indisolublemente la
relacién con Dios con la justicia y la misericordia. En este sentido Jesiis fue
tenido y fue profeta. Pero fue sobre todo Mesias: ungido con el Espiritu de
Dios para liberar a su pueblo de todas las opresiones e instaurar el mundo
fraterno de los hijos de Dios. El no fue, sin embargo, Mesias davidico: ni
empuiid las armas ni vino a vencer sobre nadie. Desde los empobrecidos
proclamé la buena nueva del reino de Dios, un reino que era ante todo de los
pobres, pero al que estaban invitados todos. Dios en Jesis perdonaba a todos
para que todos pudieran entrar, pero por la puerta estrecha que era el privilegio
de los pobres. Quiero insistir en que la Biblia comienza a leerse
sistemdticamente en América Latina entonces y por esta corriente, y que
estos son los contenidos en los que mds se fijan.

Hay que reconocer que esto fue vivido por no pocos en un plano
prevalentemente ideolégico, como un arsenal lanzado contra los enemigos
en una sociedad en la que encontraban eco los motivos cristianos. Pero en
aquéllos que tomaron partido de un modo personalizado y que tuvieron
contacto con los de abajo desde su condicién de cristianos y asumiendo lo
del pueblo y en primer lugar su peculiar vivencia cristiana, se fue operando
un cambio, es decir no s6lo una referencia ardorosa a motivos cristianos sino
sobre todo una relacion cada vez mas personal con Jestis de Nazaret y con el
Dios que él nos presenta como Padre.

La época de las confrontaciones acabé con una derrota terrible de la
causa popular. Quienes habian vivido la confrontacién como militantes, a
nivel predominantemente ideolégico y politico, se sintieron hundidos. Quienes
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acompafiaron al pueblo de modo concreto sintieron mas que los otros el terrible
costo humano de la derrota, pero, al sufrirla con la gente, tratando de mantener
su fe y su esperanza y en primer lugar su vida y las ganas de vivirla, fueron
capaces de transformar este dolor en una relacién purificada con Dios y con
Jesis, en una humanidad mas humilde y misericordiosa, mds abierta a lo
concreto de la vida, més creativa para sacar bienes de tantos males.

Y por eso, a pesar del desgaste, llegaron a una vida mas puesta en
manos de Dios, con muchas menos seguridades sociales e ideolégicas, pero
con mds sabiduria, con una relacién con los demis ma4s abierta, horizontal y
dindmica, con la capacidad de dar y pedir, de ser ayudados y de ayudar; estas
personas se fueron haciendo realmente hermanas. Dirigen menos su vida,
han aprendido a dejarse llevar por el Espiritu a través de las situaciones, han
llegado a ser capaces de relaciones y obras realmente cualitativas, pero ya no
suyas sino compartidas.

Ha sido un camino muy largo y completamente imprevisto. Realmente
que estas personas han sido llevadas donde nunca habian previsto ir, y
paraddjicamente asi se¢ han consumado como libres: una libertad interior,
libertad también de tantos prejuicios, de ideas preconcebidas tenidas como
dogmas, libertad para no encasillar a las personas, para seguir amando a
pesar de todo, para amar incluso a los enemigos y tener una buena nueva
para ellos, libertad hasta para seguir sofiando en un maiiana mejor y sobre
todo para abrirse a las promesas de Dios sin confundirlas con nuestros’
proyectos, libertad con Dios, espiritu realmente filial. Todo eso, en medio de
una aparente insignificancia y creyendo en la fecundidad que Jests promete
en el evangelio.

6.3 Novedad histérica del paradigma conciliar

Asi pues, hay que decir que lo primero fue la encarnacién solidaria.
Era seguro que la motivacién era cristiana, pero es verdad que el esfuerzo
por entrar en el mundo moderno y cada vez mds la opcién por los
empobrecidos se llevé las mejores energias. Esta encarnacion fue vivida,
incluso expresamente por no pocos, como obediencia al Espiritu. Esa
obediencia daba una especie de olfato para ir tanteando ¢n la direccién
adecuada y evitar muchas tentaciones. El resultado era una coherencia de
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fondo entre los diversos aspectos que se cultivaban. Y también iba llevando
paulatinamente a un encuentro mas personalizado con Dios y con Jesis.

Quiero destacar como balance la novedad que encierra esta encarnacién
solidaria. Siempre la justicia y la misericordia han sido notas distintivas de la
espiritualidad cristiana. Pero no podemos decir que lo haya sido igualmente
la responsabilidad histérica, la contribucién al desarrollo humano desde el
paradigma de Jesiis de Nazaret, en el que segin el designio de Dios deben ser
recapituladas todas las cosas. La peregrinacion terrena fue concebida como
prueba y merecimiento. No se vio una relacién interna entre historia y
escatologia, enire la ciudad terrena y la ciudad de Dios, ni pot eso entre
construir la cindad terrena y hacerse ciudadanos del Reino.

Para nosotros 1a realizacién cristiana pasa por el fomento de la vida y
¢l desarrollo humano segtin el paradigma de Jesis. No contemplamos la
relaci6n del alma y Dios al margen de la historia, porque seria al margen de
Jesucristo. Pero es cierto que Jesiis, el punto de convergencia de toda la
creacion, fue rechazado por los responsables de la ciudad y del templo. Eso
significa que la sociedad, la politica y la religién pueden dirigir no hacia la
vida sino hacia el fracaso, la deshumanizacion, el rechazo del plan de Dios,
en definitiva la muerte. Asi pues, las instituciones religiosas, politicas y
sociales no son epifanias de la verdadera humanidad. No se pueden sacralizar.
Pero tampoco demonizar. Porque Jests fue resucitado para predicar la
conversitn, para dar una nueva oportunidad a los seres humanos y a sus
instituciones. Naturalmente que los seres humanos son més que sus
instituciones: ellos son destinados a la eternidad mientras que la figura de
este mundo, con sus estructuras ¢ instituciones, pasa. Por eso la respon-
sabilidad cristiana debe apuntar sobre todo al desarrollo humano segin el
modelo de Jesis. Pero no por eso desdefia las mediaciones, que como
andamios vehiculan este desarrolio y en medio de sus deficiencias posibilitan
con todo la vida social.

La contribucién al desairollo humano desde el paradigma de Jesis es
un empeiio tipico de la espiritualidad conciliar. Hay en esto una acentuacién
muy fuerte en que todo es creacidén de Dios; pero no menos en el designio
unitario de la creacién que culmina en la recapitulacién de todo en Cristo,
que no es un titulo sin rostro sino el titulo de Jests de Nazaret.

Ahora bien, la encarnacién solidaria de Jesis tiene un caracter kendtico:
se hace desde abajo, desde los de abajo, implica pertenecer de alglin modo a
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ellos y a su mundo, y asumir 1a perspectiva de los pobres para apreciar toda
la realidad. Sin este rasgo la encarnacion no sigue el paradigma de Jests y
acaba no siendo verdadera solidaridad ya que es excluyente. Hay que decir
que éste es el punto en que la institucién eclesidstica no ha querido seguir a
Jesiis como conjunto.

Es verdad también que la pura insercién sin Espiritu acaba en activismo
social que ni llena a la persona ni trasciende. Esto hay que hacerlo notar
porque asi como en décadas pasadas se dio una insercién (aungue no
inculturada) como activismo militante, hoy se da también como voluntariado
social. La msercidn cristiana es mesidnica: forma parte del plan de salvacién
que Dios quiso llevar a cabo a través de Jesiis de Nazaret y por eso se realiza
como seguimiento suyo en fidelidad creativa, lo que significa que debe realizar
de un modo equivalente los rasgos y el modo de estructurarse que componen
el paradigma de Jess.

No es facil articular en una sintesis personal y colectiva el caracter
catélico, ecuménico, de salvacidn universal y recapitulacién de todo, con la
opcién preferencial por los pobres asumiendo su perspectiva para entender y
situarse ante la globalidad. No es facil conjugar la atencién a la historia y el
responsabilizarse de que ella posibilite el desarrollo humano desde el
paradigma de Jesis, con el vivir como peregrinos al encuentro del Sefior,
suspirando por la transformacién escatolégica. No es facil sumergirse en lo
humano, encarnarse verdaderamente, y tener ¢l quicio de la vida en la relacién
con Dios. En este proceso hay entrafiadas tensiones que deben mantenerse
como tales sin que se resuelven falsamente en unilateralizaciones que
sacrifican la otra dimensién ni en dualismos que mantienen ambas sin
interaccion mutua. El fin, hemos insistido, es amar a Dios en todas las criaturas
y amarlas a ellas en Dios, o, dicho de otro modo, que la relacién con la
comunidad divina lleve la voz cantante y armonice el conjunto. Este es el
talante de la espiritualidad conciliar: positivo, constructivo, afirmativo,
dindmico, realizado a través de tensiones, vividas sin angustia desde la fe.

Peroel lugar actual donde se participa de la cruz de Cristo es el cardcter
kenético de la encamacién o la opcidn preferencial por los pobres, si se la
entiende como participar de algiin modo de su mundo y asumir su perspectiva.
Este es el punto en el que hoy se juega la fidelidad al Camino que es Jesucristo.
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6.4 balance global

Si queremos hacer un balance provisional habria que insistir en que la
relacién con Dios como Padre en el que se puede descansar y que es principio
de vida no es tan fuerte como para que dé el talante del cristianismo actual.
No podemos definitnos con verdad como hijos e hijas de Dios ni somos
tenidos por los demds como mujeres o varones de Dios. Tampoco la relacidn
con Jesis, entendido como el Sefior que atrae y al que se sigue configuraala
mayoria de los cristianos. En este sentido no somos suficientemente cristianos
porque Jesis no habita de tal manera por 1a fe en nuestros corazones que
trasuntemos sus actitudes; la contemplacioén despaciosa de Jesis de Nazaret
en los evangelios no es tan habitual que se nos haya pegado por connaturalidad
su modo de ser; la relacién con €l no es tan determinante que vivamos dirigidos
hacia el encuentro definitivo con él. Ni la simpatia y la misericordia, que son
los arménicos caracteristicos de Ia relacién con el Espiritu, son las que se
perciben como rasgos que cualifican a la mayoria de los cristianos. Afirmamos
resueltamente que se da esta relacion con la comunidad divina, pero no tanto
como para que sea lo que lleve 1a voz cantante.

Todavia tiene demasiado peso la adaptacién y como contrapeso no
superador el institucionalismo centripeto. Sin embargo estas minorias tienen
suficiente significatividad como para hacer ver la genuinidad evangélica y la
fecundidad de este camino. Por esto lo que llevamos dicho hasta ahora sobre
la espiritualidad que propulsé el Concilio no es un mero proyecto sino
verdadera teoria, es decir comprension de una prictica eclesial, que, aunque
sea minoritaria, es la que mantiene la condicién de sacramento que a pesar
de todo tiene nuestra Iglesia.

7. UNA AUTOCRITICA: EL HORIZONTE DE LA LUCHA DE CLASES

Al hacer un balance de lo recorrido por los cristianos latinoamericanos
que recibieron e! Concilio desde Medellin y Puebla, creo que el punto que
pide una rectificacién mas a fondo es el de Ia lucha de clases. Tal como fue
vivido por no pocos militantes cristianos empefiados en la liberacién, la
asuncién de este horizonte significé que la opcion por los pobres no fue
preferencial sino excluyente. Significé que se borré del corazén a los ricos y
que no se tenia ninguna buena nueva para ellos. Con los ricos también se
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estigmatizé a las clases medias, la pequeiia burguesia, despreciada como
vendida a la burguesia.

7.1 Un horizonte adversativo

Hay que reconocer que la lucha de clases existia, y que a medida que
avanzaba la década de los sesenta y més en la década siguiente el bloque de
poder ya habia tomado la decisién de impedir por todos los medios que los
de abajo tuvieran mds poder y que se llegara asi a un menor desequilibrio,
tanto en las reglas de juego como consiguientemente en la posesion de
recursos. Esta lucha, mas de los de arriba contra los de abajo que viceversa,
no paré hasta la imposicién de regimenes de Seguridad Nacional,
evidenciando que las élites latinoamericanas no habian asumido 1a modemidad
y que para ellas lo importante era el orden establecido y no la democracia.
Pero bastantes de estos cristianos conscientes de este estado de cosas
radicalmente injusto y comprometidos con su transformacién no llegaron a
superar esta situacién sino que se colocaron en una posicidon meramente
antitética. Sélo en la lucha contra los gobiernos militares ilegaron a valorar
el bien de las libertades democriticas.

En bastantes de estos cristianos se junté hasta hacer cortocircuito el
caracter adversativo del proyecto de restauracién de la cristiandad en el que
habfan nacido, con el determinismo histérico y ¢l voluntarismo caracteristicos
de la Ilustracion socialista. Para el proyecto de restauracion de la cristiandad
el mundo moderno, levantado en contra de la Iglesia y en Gltimo término en
contra de Dios o al menos prescindiendo de él, estaba extraviado, se habia
erigido en idolo, y por eso no cabia componerse con €l ni tolerarlo. El cristiano
consecuente debia desenmascarar su pretensién de hacerse dios y el
antihumanismo consiguiente; debia resistir esta direccidn suicida y edificar
otro mundo, otro orden social, que, al relativizarse para dar lugar a Dios,
colocara al ser humano en su debida estatura, en su puesto, en su mision.

Bastantes de estos cristianos latinoamericanos pasaron de este horizonte
al de la Hustracion socialista, saltdndose el didlogo constructivo con la
modemidad, es decir, sin asimilar el discernimiento que llevé a cabo el concilio
Vaticano II. Por eso volcaron ese talante adversativo en los moldes del
socialismo marxista, mas adversativos aan si cabe. Para este socialismo que
circulaba por esas décadas en América Latina la burguesia era una clase
pardsita que debia ser desterrada de la historia.
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7.2 Déficit democridtico

La Ilustracién liberal se afincé en la democracia. Esa fue su mayor
contribucién a la historia del occidente e incluso a la de la humanidad. Para
los cristianos que aceptaron la democracia como una conquista histérica
irrenunciable, ya que era una expresién de la dignidad humana, esto significé
que la propuesta socialista debia someterse al debate publico y en definitiva
a la aprobacién de las mayorias para que el socialismo tomara el poder. Pero
los revolucionarios desconfiaban de [a democracia, la juzgaban manipulada;
cosa que obviamente era verdad. Pero en vez de profundizarla por un trabajo
de concientizacién en las masas (propuesta de Paulo Freire asumida por la
conferencia episcopal brasilera y por muchos cristianos liberadores en toda
América Latina), como también juzgaban, como ilustrados, que las masas no
eran susceptibles de una recta comprensién de larealidad y un posicionamiento
correcto como sujetos histdricos, se lanzaron al cortocircuito de la
ideologizacion sectaria y de Ia lncha armada para imponer el Estado socialista.
Pero incluso cuando, como en el caso de Chile, tomaron el poder por las
urnas, no lo ejercieron democriticamente sino desde el esquema de los
nuestros-los enemigos, que no es un horizonte democréitico. La consecuencia
de este modo de relacionarse no fue sélo la fractura de la sociedad (o para ser
mds exactos, la exacerbacién de la oposicidn que ya existia) sino la divisién
irreconciliable del mismo bloque en el poder.

La abrumadora mayoria de los cristianos de izquierda estuvo en contra
de la lucha armada y se mostré respetuosa de la persona humana y sus derechos
inviolables. Pero sin embargo si fue real en bastantes este déficit de democracia
que estamos apuntando: no consideraron a la totalidad y ni siquiera a la
mayoria de la ciudadania interesada en este debate y capaz de llevarlo a cabo
con solvencia. Si cada clase s6lo busca sus propios intereses y los intereses
eran antagénicos, nada podia esperarse de los capitalistas en punto a
democracia, ya que los intereses de la mayoria les eran objetivamente
adversos. Pero tampoco podia considerarse como sujetos a las masas no
especializadas: peones del campo, trabajadores por cuenta propia, gente sin
oficio determinado, que no militaban en partidos revolucionarios. Por eso
con los enemigos sélo cabfa la lucha sin cuartel, y con la mayoria del pueblo,
la conduccién demagodgica ya que ellos tampoco entendian la marcha de la
historia. Insisto en que estos cristianos por lucha sin cuvartel entendieron
inicamente tratar de vencerlos absolutamente en la arena politica de modo
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que no tuvieran ningin poder en las instituciones del Estado. No significé de
ningiin modo, como se acusé maliciosamente, el odio hacia las personas y
menos atn la pretensién de eliminarlas fisicamente. M4s todavia, habrfa que
decir que la abrumadora mayoria de estos cristianos de izquierda no fueron
estatistas, lo que significd que si concedian un espacio en el nuevo Estado a
la empresa privada y por tanto a los capitalistas como tales. Aunque habria
que reconocer que no solo se sentia hacia ellos vna desafeccidn (muy
Jjustificada en la mayoria de los casos) sino que para no experimentar hacia
ellos sentimientos que la conciencia desechaba, se los borré del mundo de
vida. Y sobre todo que cristianamente no se tenia para ellos ninguna buena
nueva. Sdlo, la mala noticia de que Dios reprobaba ¢l mundo que habian
edificado (cosa que era cierto, como lo reconocieron sin ambages los
documentos eclesidsticos de la época);, pero no existia la buena nueva de
que, si se convertian, si contribuian a reestructurar el orden social, si tenfan
cabida estable en ¢l como clase, es decir, con sus ganancias.

7.3 De la posesion de la verdad a la estigmatizacion del enemigo

Es patente que hubo un fallo garrafal en el juicio histérico sobre el
talante rentista del capitalismo. Pero en lo que me quiero centrar e¢s en la
deficiencia de humanidad que significa el déficit de democracia de que
adolecid la mayoria de la izquierda latinoamericana. Este déficit tuvo dos
fuentes. La primera fue la que apuntamos arriba: el no comprender lo que
son adversarios politicos y procesar los conflictos en el esquema amigo—
enemigo. Este esquema formal entrafia falta radical de ética ya que suprime
al otro. Pero para suprimirlo sin que la conciencia salte es imprescindible
demonizarlo previamente. El enemigo es intrinsecamente ciego y perverso,
es un ser visceralmente egoista que no tiene redencién. De ahi se concluye
en la prictica que no es sujeto de derechos. Otro modo de suprimirlo mas
aséptico por mds objetivado es ¢l dictamen pretendidamente cientifico de
que es una clase parasitaria. En esta versidon mas elaborada no se emitia ningin
juicio sobre los capitalistas como seres privados. Eso estaba fuera del horizonte
de la confrontacién. Pero como componentes de una clase que ha perdido su
funcién histdrica, y, sin embargo, se aferra al poder, no tienen derechos porque
no aportan; y, como quitan a otros lo debido, deben ser desalojados de sus
privilegios injustos.
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La segunda fuente del déficit de democracia es que pensaban que tenfan
la verdad y que los otros no la tenian. No estaban jugando el mismo juego.
Unos estan de espaldas a la historia mientras que otros marchan de frente con
ella. En esas condiciones sélo cabe alinearse en el bando que conduce al
futuro. Absolutizar la revolucidn entrafiaba sacralizar lo que llevara aella y
descartar lo demas. Por eso no se creia en las leyes ni en la constitucion: ésa
era una democracia formal, ya que los derechos se proclamaban pero no
tenian vigencia; la democracia respetable era la democracia real, la que se
instauraria tras la victoria. Por eso a los enemigos de clase se les puede decir
una cosa y hacer ofra para asi ganar tiempo y neutralizarlos. Lo contrario,
respecto de los nuestros: hay que inhibir la critica sobre los compafieros como
tales, es decir, en su desempeiio politico, para no dar armas al enemigo; incluso
por la misma razén hay que tapar las inconsecuencias en la vida privada.

Una caracteristica del régimen de restauracién de la cristiandad es la
firme conviccidn de estar en posesion de la verdad. Los cristianos que pasaron
de este proyecto pastoral al de liberacion sin asumir el talante conciliar
conservaron intocada, incluso acrecentada, 1a seguridad doctrinaria. Con esta
seguridad se dejaba al margen el analisis histérico y al moverse en la ideologia
se incurria en errores de bulto en la percepeidn de la realidad y se median las
personas segiin su relacién con la doctrina profesada.

7.4 La izquierda democrdtica

Hay que decir que ya en el afio 69 un grupo de marxistas
latinoamericanos superd (al menos en principio, no asi muchos tics concretos
que como malformaciones se habian adherido inconscientemente y que llevé
mucho mds tiempo quitarlos) este horizonte adversativo. También hubo
bastantes cristianos de izquierda que por ese mismo tiempo caminaron en
esta misma direccidn, en parte estimulados por esos compafieros con los que
entablaron una relacién fecunda, en parte desde las fuentes cristianas. Un
elemento fundamental fue el descubrimiento de que ¢l mesianismo de Jesis
de Nazaret no fue politico ya que no s6lo rehuyo resueltamente el uso de la
fuerza armada, sino que descartd también la toma del poder y su gerencia. Su
misién fue resueltamente piblica, pero no politica. Esto no significa ninguna
descalificacién de la politica. Era mds bien devolverla al &mbito de lo relativo,
que no podia ni sacralizarse ni demonizarse, que no se justificaba por su
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origen sino exclusivamente por su desempeiio, y que tenia que realizarse,
como todo lo humano, por ensayo y error, con la deliberacién ponderada de
todos los ciudadanos. Era la democracia, no s6lo como sistema politico sino
como el método, digamos la cultura, de todo lo piblico, de todo lo relacional.

7.5 Superacion de la relacion ilustrada con el pueblo y lucha
por la subjetualidad pepular

La aceptacién de la cultura de la democracia fue mucho mas natural
en aquellos cristianos que ya la habian ejercido al apostar solidariamente por
la sociedad a la que pertenecian, siguiendo ¢l impulso del concilio Vaticano
II. Es 1o que se llamo por los afios del Concilio encamarse. Hacerse cargo de
la sociedad y encargarse de lo que les concernia suponia una actitud de
simpatia que entrafiaba tomar en cuenta las razones de cada persona y grupo
social. Pablo V1 habia insistido en que para los cristianos el amor se expresaba
como responsabilidad, y al ejercitarla apareci6 que la responsabilidad, cuando
se libera de prejuicios ilustrados que la deforman, toma la forma de la
corresponsabilidad. Asi la vivieron estos cristianos en América Latina en los
miltiples campos de la cultura y de la vida social.

Quiero insistir en que para estos cristianos la democracia se expresé
antes en la vida cotidiana, en la sociedad civil y en los grupos pastorales, que
en la esfera politica. A estos cristianos que habian salido del ghetto de la
cultura catdlica y que habian entrado lealmente a participar en el Unico tejido
social, les costé tener que adversar a otros grupos, denunciar piiblicamente y
oponerse estructuralmente. La conclusion de que la institucionalizacién
vigente era violenta (la violencia institucionalizada de que hablé Medellin
siguiendo a la Populorum Progressio) les agarrd a desmano de su orientacién
afirmativa. Se metieron por ese camino por el amor entraiiable a las grandes
mayorias, ya que al tomar contacto sistematico con ellas comprobaren que
eran victimas de un estado de cosas que estaba cada vez mds en funcidn de
las minorias privilegiadas, es decir, que anteponia resueltamente el orden
establecido a la democracia. Como en este contacto con el pueblo fueron
superando la felacion ilustrada, no pretendieron mantener con €l una relacién
clientelar sino que creciera en su capacidad de juicio y gestidn, en su condicién
de sujeto social, tanto en la Iglesia como en la sociedad.
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Desgractadamente conforme estos cristianos iban avanzando en su
convencimiento de que a este sistema sélo se lo puede ir superando con una
profundizacién democritica, mis dejaban los partidos de mediar a la
ciudadania y se ponian de espaldas a ¢ella viviendo s6lo para sus intereses.
Hubo algunos paises en donde surgieron algunos partidos modemos con los
que fue posible entablar una sinergia; pero en otros o no hubo esa novedad o
esos partidos fueron reabsorbidos por la practica politica tradicional clientelar
y en fase involutiva.

En estas condiciones en las que no habia ni cauces ni condiciones de
posibilidad de alternativas a corto o mediano plazo estos cristianos siguieron
apostando a la mayoria de edad del pueblo y a su organizacién, empezando
por el nivel local, y a lograr alianzas entre estos sectores populares y
profesionales, y a propiciar que se instauraran relaciones de corresponsabilidad
entre el pueblo organizado y el Estado. Todo esto, en contra de la direccién
dominante de esta figura histdrica que deshumaniza a los que entregan a ella
y excluye a las mayorias; pero afincidndose en sus bienes culturales: en la
democracia, los derechos humanos y la cultura de la vida. Apoyandose también
en bienes culturales del sujeto popular. Pero sin sacralizar ninguna alternativa.
Sin tener tampoco a nadie como enemigo que hay que suprimir. Considerando
a los que sustentan posturas contrarias como adversarios con los que hay que
sentarse a dialogar porque ellos son parte del pais como nosotros, porque
nosotros queremos también el bien de ellos, y porque nos parece que a ellos
les conviene embarcarse en un proyecto mas bidfilo, mis ecuménico, méas
complejo, que se haga cargo de mis vectores de la realidad y de todos los
sujetos que la integramos.

7.6 Ensedianzas de este proceso

Este recuento de las deficiencias del horizonte de lucha de clases tal
como fue vivido por no pocos cristianos que apostaron por la liberacion desde
sus propias fuentes cristianas es el telén de fondo para entender los términos
del debate actual. El horizonte englobante, que es el que pauta la direccién
dominante de esta figura histérica, viene marcado por el vaciamiento de la
democracia, ya que la politica ha sido secuestrada por las corporaciones
trasnacionales.
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En la coyuntura en que nos encontramos no basta una democracia
meramente procedimental. Es imprescindible una aspiracién real a un minimo
de vida compartida, es decir, a constituir un cuerpo social poniendo en comin
desde los impuestos hasta la discusién piiblica de una agenda basica y su
aprobacién consensuada, la eleccién de 6rganos realmente representativos y
la participacién en su gestion.

Para que los catélicos podamos contribuir constructiva y sustan-
cialmente a la constitucion de ese nosotros piblico es imprescindible que
asumamos €] espiritu y la estructura del concilio Vaticano II, cuya propuesta
fundamental, la encarnacidn, implica aceptarse como parte de ese cuerpo
social de tal modo que no se aspire a una salvacién al margen de la del
conjunto, ligando el destino privado con el pablico, poniendo la felicidad
propia en la contribucidn a la felicidad de los demds y privilegiando en ese
todo social a los de abajo, entendiendo que su desarrollo humano no es el
rebalse de lariqueza de los de arriba sino que debe ser acometido expresamente
como ¢l primer objetivo nacional, ya que el bien de los de abajo es el bien del
conjunto. Mientras no asumamos ¢l Concilio, como cristianos fluctuaremos
entre la moralidad privada y el abandono de lo colectivo y la biisqueda sectaria
de la justicia al margen de la dignidad humana.

7.7 ¢ Cémo procesar el conflicto?

Sin embargo desde esa actitud primordial, queda una cuestién de fondo
que plantear expresamente. Es la de c6mo encarar el conflicto, tanto el
conflicto de intereses, como la exclusién como clima y opcién de muchisimos
individuos. Hemos afirmado que no podemos encararlo en el horizonte de
lucha de clases sino que debemos procesarlo democraticamente. ;Como
hacerlo? En el nivel que nos movemos de espiritualidad no podemos
desarrollar ni teorias politicas ni medios practicos, pero si tenemos que
especificar elementos que tenemos que procesar.

En primer lugar hay que insistir en que la simpatia y la misericordia
no sélo no piden silenciar lo que lleva a la exclusién de las mayorias y a la
deshumanizacién de los que excluyen sino que exige ponerlo inequivocamente
en el horizonte piblico. No es hermano de los que excluyen el que les ratifica
que las reglas de juego actuales son ¢l juego de la vida y que por tanto no se
las puede cambiar; més atin, que ellas constituyen el motor de la historia, y
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que por tanto no se debe intentar cambiarlas porque lo que se logra con ello
no es un aumento de justicia sino un atasco generalizado; no es hermano el
que les aconseja que desagiien su humanismo compasivo en fundaciones que
se hagan cargo de los casos mds extremos. No es hermano de sus
concivdadanos el que se resigna a que el Estado siga jugando el papel actual
de garante y promotor de las transnacionales y el que hace pasar como bien
comin lo que beneficia a las grandes corporaciones, ni el que se resigna a
que los partidos se conciban a si mismos como gestores de este estado de
cosas; ni el que se resigna a que los electores acepten la oferta que se les
hace, que no pasa de un plebiscito de imigenes o la apelacion a seguridades
elementarizadas que excluyen la solidaridad o la propuesta de un bienestar
material a cambio de abdicar de sus responsabilidades o incluso de su dignidad.

El Concilio habla con mucha frecuencia de la vocacién unica y
trascendente de toda la humanidad, que es la fratemidad. Esta vocaciénnoes
para el Concilio una idea reguladora sino el empeiio irrenunciable de Dios,
aquello por lo que murid, mds alin resucité Jesucristo y aquello a lo que
mueve eficazmente el Espiritu que alienta en toda la humanidad. Hoy
caminamos hacia una humanidad unificada por la produccién, el consumo y
la cultura de masas, tres mecanismos gue tal como funcionan excluyen la
fratemidad, como la niegan positivamente los organismos multinacionales,
bien porque en ellos las grandes potencias con su derecho a veto y con su
influencia aplastante bloquean lo que puede llevar a ella, bien porque como
socios mayoritarios imponen lo que expresa los intereses de las corporaciones
que tienen en ellas sus sedes. Si vivir la espiritualidad del Concilio es
entregarse con la fuerza indomable y la creatividad del Espiritu a encarnar en
el mundo la fraternidad de los hijos de Dios, esta bisqueda pasa
indudablemente por denunciar sistematicamente lo que actualmente la niega
y huchar por construir alternativas. No es, insistiamos, buscar la fratermidad,
quedarse en lo particular. Es imprescindible entrar en las redes que persiguen
la inclusién en aspectos concretos y como horizonte real de la humanidad
unificada.

Hoy “enredarse” para la inclusién tiene unos costos mds drasticos que
en los tiempos de la Seguridad Nacional. Entonces el miedo a 1a tortura helaba
1a sangre, pero la causa era clara y eso daba convencimiento; los opositores
tenian rostros muy concretos, lo cual aclaraba el panorama; y los aliados
eran también muchos y muy generosos y esforzados. Ahora, una propaganda
difusa pero tan eficaz que satura ¢l ambiente, tiende a hacer aparecer a las
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trasnacionales y a los gobiernos que las apoyan como los motores de lariqueza,
del dinamismo superador y hasta de la posibilidad de vida en el planeta.
Ellos serian la humanidad tendida hacia el futuro. Por tanto los que
insensatamente tratan de poner coto a su libertad de movimientos aparecen
como enemigos del progreso, como fundamentalistas que s6lo cosechan
miseria, como adversarios de la libertad, en definitiva como los que en nombre
de principios socavan la marcha real de la humanidad. Esta propaganda
impregna todo hasta penetrar en la propia conciencia de los que buscan la
inclusién provocando la duda de si sus buenas intenciones son ilusorias y
pueden resultar dajiinas.

Ademas quienes se “enredan” de verdad ven cémo sus fuentes de
financiamiento se cierran sistemdticamente, mientras que quienes se cifien a
su trabajo particular prescindiendo de la estructuracion global, de las reglas
de juego establecidas y de los sujetos corporativos que las comandan y
usufructiian, encuentran recursos para desarrollar sus trabajos. Entonces entra
a funcionar el “realismo”; ;para qué empeiarse en luchar contra lo que se
presenta como casi todopoderoso, cuando, si aceptamos el estado de cosas
dominante, podemos hacer bastante? Lo mejor ;no es enemigo de lo bueno?
Por conseguir lo mas ;no nos vamos a quedar sin lo menos?

El otro problema es el del trabajo. El trabajo particular no tiene grandes
costos para nadie. S6lo se apela a la generosidad, mas esporddica o mds
constante, mds indirecta o que implica a la persona. Pero siempre la
responsabilidad es limitada: se restringe al tiempo libre o en el caso de los
agentes a la profesién. En cambio los planteamientos que tocan realmente al
sistema, todos saben que tienen costos personales, costos de algin modo
globales. Por eso la gente, que arrima ¢l hombro con méis o menos entusiasmo
a las propuestas particulares, le saca el cuerpo instintivamente a las que se
encaminan realmente a algo altemativo. Es decir que el trabajo atenido a lo
particular es muy gratificante, mientras que el empefio por la inclusién efectiva
retrae, hace sospechoso, aisla, es tremendamente desgastante.

Por eso afirmamos que si uno no es hermano, es decir si ya no puede
hacer otra cosa sin negarse a sf mismo, acabara dejando ¢l horizonte
alternativo, ird saliéndose de las redes que estigmatizan. Sin la obediencia
habitual al Espiritu, uno irremisiblemente se desenreda o, si no, cambia de
horizonte, es decir estd en las redes, pero no ya como camino a la fraternidad
universal sino como su trinchera frente a la de su enemigo en un horizonte de
lucha de clases.
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El punto segundo que quiero desarrollar es que la piedra de toque de
que ¢l trabajo alternativo tiene como horizonte la fraternidad umniversal es
que incluye también a los que excluyen. Esta inclusién tiene dos dimensiones:
ante todo es un ejercicio real de simpatia y misericordia. Esto significa no
s6lo que estin como hermanos en mi corazdn sino que esta actitud me hace
ver sus capacidades y potencialidades, es decir las riquezas que podrian ofrecer
a la humanidad, y sus necesidades humanas, o sea la ayuda que necesitan
recibir. En base a este cuadro, se les ofrece un puesto muy especifico en el
proyecto de inclusién. Esto es lo que significa tener una buena nueva para
¢llos: hacerles ver de la manera mds concreta posible que asi como en su
proyecto no cuenta la mayoria, asi n el nuestro inclusivo si hay lugar para
ellos. Un lugar en el que sin duda no tendrin los lujos actuales ni podrén
darle rienda suelta como ahora a su voluntad de poder, pero a cambio podrin
desarrollar exponencialmente sus capacidades realizadoras al emplearlas en
el proyecto realmente divino de lograr que cada vez haya mas posibilidades
de vida para més personas desde su condicion de sujetos. Idear un juego en
que ellos puedan ganar privadamente al contribuir al desarrollo humano de
las mayorias es algo apasionante. Y mds gratificante es todavia ser reconocido
y estimado por millones de seres humanos. Pasar del aislamiento actual al
reconocimiento piblico realmente democratico es un tesoro por el que bien
puede pagarse una cuota sustantiva de riqueza privada y de dominio.

Esto significa estructuralmente que no propugnamos la liquidacién de
las corporaciones transnacionales sino el establecimiento de un marco politico
que limite por un lado su actual poder discrecional (que a la larga es suicida
para ellas), y que se les ofrezca por otro una expansién como socias de planes
publicos tendentes a un desarrollo en el que tendencialmente todos puedan
actuar como sujetos.

Este punto exige de los que incluyen cotas muy altas de creatividad, es
decir exige redes que combinen muchos saberes especializados. Pero para
que ellas sean posibles exige previamente esta actitud inclusiva que sélo la
da el entender la propia existencia como vocacion a la fraternidad universal.
En este mundo de lobos esta actitud es rigurosamente trascendente.
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ESPIRITUALIDAD DE COMUNION
AL HILO DE “NOVO MILLENNIO INEUNTE”

Prbo. Dr. Roman Sanchez Chamoso

ABSTRACT

The so called communion of spirituality by John Paul the II is not a
spirituality more than the sum of other forms already being practice in
the christian community, but a wholesome exposition of the life
according to the Spirit offered to all christians. Neither can it be
understood as a fashion trend and therefore something cojunctural and
temporary, but as a result of their conciliar doctrine about the church
and about christian life. A communional Church leads us by internal
logic to a spirituality of communion that enrcots in the ecclesial and
trinitarian soil, moreover, only from a spirituality of communion as
motor and root, will it be possible to leave, express and realize the
church of the Vatican IL

1. UNA ESPIRITUALIDAD PARA NUESTRA EPOCA: EL CONTEXTO

L1. Revalorizacion de lo espiritual y lo comunitario

Al tratar de la “espiritualidad de comunién™ tenemos en €l horizonte
la celebracidn en curso del Concilio Plenario de Venezuela y, en este sentido,
el presente articulo quiere ser un aporte a los trabajos conciliares. El Papa
Juan Pablo II nos dice que precisamente la “espiritualidad de comunién™
debe ser la fuerza vital interna a partir de la cual sera posible el logro de una
Iglesia mds comunional, participativa y misionera, y la que hard posible aunar

78



RomAN SANCHEZ CHAMOSO

los diversos esfuerzos para lograrlo. Por witimo, esta espiritualidad como
talante estd llamada, sin duda, a tener incidencia en la sociedad de la que
formamos parte, tan necesitada del didlogo, de la cooperacién y del aporte
que cada uno estd llamado a dar, facilitando la conjuncién de fuerzas en la
tarea coman.

En los dltimos afios, para propiciar la relacién interpersonal y para
que cada uno pueda sentirse “alguien” dentro de la comunidad, han surgido
en la Iglesia variopintas comunidades y grupos, que parecen representar uno
de los grandes polos de esperanza. Este fendmeno intraeclesial se inscribe en
el marco del “resurgir” de lo religioso en el mundo, como diversas voces
vienen constatando, aunque su interpretacién y valoracion sea muy diversa
segin los autores que se ocupan del tema. Con todo, puede decirse que la
espiritualidad ha irrumpido en escena de manera inesperada, cuando muchos
daban al tema por superado en este mundo secularizado. !

La “novedad” del fenémeno significa mucho mas que una cuestién de
namero; implica la adopcién de un estilo nuevo de comportamiento
comunitario. Con el resurgir de lo religioso y espiritual resurge también la
dimension comunitaria, dato de indudable valor en este pulular de grupos y
movimientos. En esos grupos es posible encontrar la autenticidad que se
anda buscando, y que resulta dificil en una comunidad tan vasta e impersonal
que fagocita al individuo en su particularidad o lo reduce al anonimato. Las
relaciones arménicas resultan mds faciles. Los formalismos tienen menos
cabida. Los valores que cada uno comporta pueden encontrar mejor margen
de desarrollo y resultar més eficaces. No se ha de perder el animo ante algunos
fracasos. Lo que hay que hacer es discernir las causas para evitarlos del mejor
modo posible. Los juicios sobre estas experiencias comunitarias deberan

1 Concilium 81 {1973), nimero monografico sobre La persistencia de la religion, con
trabajos de BAUM G., GREELEY A., MARTY M., McCREADY W.-N., POWER D,
TRACY D. ¥ LAURENTIN R; Cf. SCHMIDT H., “Creer v confesar la fe en un mundo
irreligioso™ en Concilium 82 (1973) 281-293 (Documentacién); GUERRA A,
“Movimicntos actuales de espiritualidad™ en DE FIQRES 5.-GOFFI T. (Dir), Nueve
diccionaric de espirituafidad, Paulinas, Madrid 1993, 970-982 (En adelante: NDE);
SAMUEL A., Para comprender las religiones de nuestro tiempo, Verbo Divino, Estella
1991, 5-16.

También JUAN PABLO I1 alude al fendmeno cuando habla de “la angustiosa busqueda
de seatido, la necesidad de interioridad, ei deseo de aprender nuevas formas de
concentracion y oracion” (Enciclica Redemproris missio n. 38).
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hacerse con la vista puesta en la ayuda que se encuentra para caminar
rectamente ante el Sefior. Hay que respetar el ritmo de crecimiento de las
pequeiias comunidades, pues lo importante es caminar y llegar todos juntos,
y no aisladamente cada uno, dividiendo la comunidad. Se impone el nuevo
estilo del didlogo tenaz y esperanzado, que presupone la estima reciproca y
el respeto a los demids,? sabiendo escuchar, discernir y comprender el punto
de vista ajeno.

Centrindonos en el campo catélico, la fenomenologia de estos “grupos
pequeiios” muestra una gran variedad, a partir de lineas fundamentales
comunes que los caracterizan: grupos de experiencia de oracién, grupos de
desierto, grupos de evangelio, grupos de estudio, grupos misioneros, grupos
de compromiso y caritativos... Las notas mds comunes a todos ellos es la
composicién por pocos sujetos, la espontaneidad, el espiritu de participacién
que posibilita el poner al servicio de otros los valores personales, el
intercambio de experiencias, la débil institucionalizacién, la oracién comu-
nitaria... Sin duda, el iman que ejerce la atraccion hacia estos grupos pequeiios
es el sentirse valorado como persona, el verse aceptado con el rostro propio,
la fluidez de las relaciones interpersonales, el compartir la comunién en
torno a unos ideales. Es, sin duda, un modo muy valioso para redescubrir el
valor de lo comunitario. '

No puede silenciarse {a nitida diferencia existente entre unos grupos y
otros desde el punto de vista del compromiso tanto eclesial como social.
Otro tanto podria decirse sobre la orientacién proselitista, el enclaustramiento
en el grupo y las tensiones que han creado con frecuencia en la mas amplia
comunidad parroquial.

En la “novedad” de las nuevas formas comunitarias, se puede encontrar
casi todo lo “antiguo”, aunque en formas menos oficiales. En alguna manera,
este “hambre de comunidad” expresado en los pequefios grupos estd llevando
a cabo una comprobacidn de lo que vale todavia a pesar del paso del tiempo,
y de lo que ya no vale. Con tino y paciencia se logrard distinguir lo uno y lo
otro. El Espiritu del Sefior guia a su pueblo en el nuevo éxodo: Nova et
vetera.

2 Cf PABLO VI, Enciclica Populorwmn progressio nn. 33 y 73, Idem, Enciclica Ecclesiam
suam, considerada con sobrada razon la “Carta Magna™ sobre el didlogo.
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Este es un primer dato: la floracién de movimientos religiosos
comunitarios, de grupos y comunidades de caricter religioso, surgidos
especialmente en el seno de las Iglesias cristianas,? y que la autoridad de la
Iglesia ha visto como efecto del soplo del Espiritu en nuestro tiempo. Ya
hemos indicado que las formas comunitarias y misticas de vida cristiana
presentan un perfil extremadamente variado. Y no cabe duda de que, con
mayor ¢ menor lucidez y profundidad en lo relativo a los fundamentos
teolégicos, en ellos brilla el aliento evangélico, el redescubrimiento de 1o
comunitario, el alejamiento del individualismo espiritual. Por otra parte,
aparece un “fuerte sentimiento de solidaridad con los demds”,* ha despertado
¢l sentimiento de unién y la salida de s{ mismo que tiende a superar nuestro
individualismo crénico. Enuna palabra, se camina por sendas de espiritualidad
comunitaria.

Podemos citar entre estos grupos o movimientos a algunos mas
conocidos e implantados entre nosotros como la renovacidn carismética, las
comunidades neocatecumenales, el movimiento de los focolares, las
comunidades eclesiales de base...’

El mencionado pulular de grupos con fuerte valencia espiritual y
comunitaria plantea un nuevo modo de abordar la tarea de unificar tensiones
inherentes a la misma vida espiritual y, por otra parte, las generadas desde el
perfil peculiar de cada grupo. Hay que elaborar los datos problematicos de la
experiencia ¢ristiana actual con vistas a una sintesis unitaria. En los actuales
movimientos, sigue habiendo, y a veces muy acentuadas, tensiones espirituales
en el seno de cada comunidad: oracion y fidelidad a la tierra, contemplacién
y compromiso politico o social, trascendencia y solidaridad, religién y reino
de Dios, [glesia y mundo, el yo y lo comunitario... No se puede facilmente
evitar el sentirse dividido y desgarrado por el reclamo del mundo y de los
hombres, del evangelio y de Dios. Hay que armonizar las antinomias
espirituales.

La solucidn nos viene dada en clave cristoldgica. En Cristo hallamos
¢l punto de convergencia de los aspectos dialécticos del cristianismo; en €l
se conjugan en una simple unidad, sin oponerse ni mezclarse, lo historico y

3 Cf GUERRAA,, a.c.
4 BAUMG, ac, 15
5 Cf. DEFIORES S, “Espiritualidades contempordneas™ en NDE 456-457.
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lo suprahistérico, Jesucristo en persona es ¢! criterio por el que debe medirse
todo lo que quiera ser cristiano.®

La vuelta a escena de lo comunitario nos pone de manifiesto la idea
eficiente de grupo. Un grupo alimenta la vida comunitaria cuando conserva
viva la vocacion-misién comiin que lo constituye. Cuando se enfria el
sentimiento de pertenencia, el grupo se disuelve. La viva conciencia de grupo
avoca a la colaboracién por la cual la comunidad se organiza, vive y trabaja.
Dentro de la variedad de los dones y servicios, la convergencia de los carismas
personales promueve la realizacién plena de la propia persona y, al mismo
tiempo, crea la verdadera fraternidad y la comunién de vida. Y, para ello, se
ve como decisivo la “mistica” o espiritualidad del grupo.

1.2, Motivacién e impulso de “Novo millennio ineunte””

En el contexto religioso y espiritual que hemos descrito a grandes
rasgos, el papa Juan Pablo II presenta a toda Ia Iglesia una “espiritualidad de
comunion”. Creemos que no puede entenderse como una espiritualidad mas
que se suma a las que ya existen en los distintos grupos eclesiales. Es una
espiritualidad que afecta necesariamente a todos por razones que exponemos
a continuacion.

1.2.1. “Espiritualidad de comunién”: tarea y desafio para la Iglesia

Si hoy hablamos de “espiritualidad de comunién™ no es algo puramente
casual, ni puede tratarse de una propuesta entre muchas, ni es sencillamente
una preferencia personal de Juan Pablo II en nuestro hoy concreto, aunque
pudiera decirse que en todos estos casos es una urgencia certera y hasta
subyugante, Tampoco puede decirse que se trata de lo mismo de siempre con
el ropaje de un lenguaje distinto, actitud que tantas veces encubre una solapada
pereza para no afrontar los cambios y los nuevos caminos que se van abriendo.

6 Cf. KASPER W., Fe ¢ historia, Sigueme, Salamanca 1974, 186; MOLTMANN J., La
Iglesia, fuerza del Espiritu, Sigueme, Salamanca 1978, 339-340.

7  JUAN PABLO II, Carta apostélica Novo millennio ineunte, 6 de enero de 2001 (En
adelante: NMI). Cf. ESPINOSA DUTRUS 8., “Un concilio plenario con espitituaiidad”
en Labor Theologicus 27 (2001) 91-110, especialmente 101s.

82



ROMAN SANCHEZ CHAMOSO

Al menos se nos concedera que, si no se trata de algo totalmente nuevo, nos
hallamos ante un nuevo modo de entender, expresar y vivir valores sus-
tanciales. Nos proponemos dar cobertura mds seria y consistente al titulo que
encabeza nuestro trabajo, porque esa cobertura existe.

Juan Pablo IT, en la Carta apostdlica “Novo millepnio ineunte”, entiende
la espiritualidad como uno de los factores que deben configurar a la Iglesia
en el umbral del milenio que estrenamos. Y lo hace con este propésito-
programa sugerente y rico:

Hacer de la Iglesia la casa y la escuela de la comunion: éste es el gran
desafio que tenemos ante nosotros en el milenio que comienza, si queremos
ser fieles al designio de Dios y responder también a las profundas esperanzas
del mundo (NMI 43. El destacado, en el original).

En este escueto parrafo, se contiene todo un programa con las lineas
bésicas que vertebran lo que después llama “espiritualidad de comunién™.?
Destaquemos los ejes de la propuesta pontificia:

* Unatarea y un propdsito para toda la Iglesia, hasta convertirla en “la casa
y la escuela de la comunion”. Tarea ya emprendida y que se debe continuar
en dos direcciones fundamentales: a) La Iglesia, casa de comunién, hogar
donde 1a comunién habite y viva, donde florezca y se exprese, de forma
que pueda presentarse como signo de una realidad presente y operante; b)
La Iglesia escuela de la comunién, es decir, la que enseiia y educa, la que
fomenta, promueve y expande la comunién en un horizonte sin limites, o,
si s¢ prefiere, con los limites trazados por el plan salvador de Dios: el
vertical que entronca en la vida divina, y el horizontal que nos vincula a
todos los hombres (Cf. LG 1).

*  Undesafio, el “gran desafio” —dice el Papa— que tenemos hoy ante nosotros.
Desafio que interpela y convoca, que incita y lanza a Ia accidn, que estimula
agudamente al que lo percibe y encara abiertamente al interlocutor, con la
nota adicional y nada despreciable de urgencia inherente a todo desafio.
Esto significa que se trata de un “banco de prueba” que pondra de
manifiesto qué Iglesia somos. Un desafio, por tanto, que obliga a 1a Iglesia
a un serio examen de su accidn pastoral ad intray ad extra de la misma.

8 Tema desarrollado en los nn. 43, 44 y 45 del Cap. TV de NMI.
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* Silalglesia se embarca en la singladura de la comunién, lo hace motivada
por razones enddgenas, que brotan de su misma entrafia, y que NMI resume
en dos puntos: a) Para “ser fieles al designio de Dios”, para cumplir en la
tierra y en la historia lo que Dios quiere para instaurar el reino, b) Para
“responder también a las profundas esperanzas del mundo”, es decir, para
dar al mundo lo que, de forma mas o menos explicita, espera de la Iglesia.

Vemos, pues, que [as causas y motivaciones de la Iglesia al optar hoy
por una “espiritualidad de comunién” son profundas y netamente teoldgicas
© propias, no meramente ocasionales o fruto de una coyuntura epocal.

1.2.2. Espiritualidad teolégica y Teologia espiritual

Debemos dar un paso mds. La declaracién de intenciones a favor de
una “espiritualidad de comunién” tiene en la base una Iglesia que se
autocomprende como comunidn, opcidn teologica fundamental del Vaticano
I que damos por supuesta ahora. Lo que queremos resaltar es que la
espiritualidad y la teologia se autoimplican y refuerzan mutuamente. La
“espiritualidad de comunién” que ahora se nos propone brota de las entrafias
de la “eclesiologia de comunidn”, la eclesiologia del Vaticano Il ampliamente
asumida y desarrollada por el magisterio y la teologia posconciliares. Tarea
abierta en nuestro hoy mas inmediato. NMI se sitia en esta linea y opcidn
eclesiologica. Se nos dice:

Otro aspecto importante en el que serd necesario poner un decidido
empeiio programdtico, tanio en el dmbite de la Iglesia universal como
en las iglesias particulares, es el de la comunién (koinonia), que
encarna y manifiesta la esencia misma del misterio de la iglesia (N.
42).

NMI nos muestra, una vez mds, que la teologia de la institucién eclesial
y la “espiritualidad de comunién™ son inseparables: “La espiritualidad de
comunién da un alma a la estructura institucional” (N. 45), es decir, se inscribe
en la misma existencia eclesial como componente esencial. Estamos, pues,
ante una espiritualidad con densa carga teolégica, y en una eclesiologia con
rica carga espiritual. Espiritualidad y teologia se han dado fratemalmente la
mano.
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1.2.3. La espiritunalidad en la base

Otro aspecto debemos abordar en esta fase preliminar de nuestro
trabajo.

Hemos escuchado que debemos “hacer de 1a Iglesia la casa y la escuela
de la comunion”. Inmediatamente nos vemos impulsados, tras la propuesta
de Juan Pablo I1, a emprender la tarea y lanzamos a la accién. Pero, ;es por
aqui por donde debemos empezar? El mismo papa que nos convoca a la
accién nos pone en guardia: “También aqui la reflexién podria hacerse
operativa, pero serfa equivocado dejamos llevar por este primer impulso”
(NMI 43). Entonces, ¢ por dénde empezar, a qué debemos dar prioridad? El
papa nos responde:

Antes de programar iniciativas concretas, hace falta promover una
espiritualidad de la comuni6n, proponiéndola como principio educativo
en todos los lugares donde se forma el hombre y el cristiano, donde se
educan los ministros del altar, las personas consagradas y los agentes
pastorales, donde se construyen las familias y las comunidades (Ibid.).

Advertencia pertinente. Si no estamos previamente animados por una
espiritualidad de comunién, no podremos hacer de Ia Iglesia la casa y la
escuela de la comunién. La espiritualidad —nos ha dicho el papa— adquiere el
rango de “principio educativo” y, como tal, precede a lo operativo, como el
corazon precede a las manos, como el motor que pone en movimiento a todo
el organismo. De lo contrario, sin espiritualidad en la base, la accidn carece
de norte y finalidad precisa, puede reducirse a activismo que no sabe a dénde
se dirige, no sabe de dénde se alimenta. La espiritualidad de comuni6n, como
“principio educativo”, es el soporte y la directriz en todo tiempo y lugar
donde se fragua todo sujeto de la accion pastoral de la Iglesia. En una palabra,
sin mistica, sin “alma de comunién”, no se puede hacer comunidad cristiana,
ni se pueden encontrar los instrumentos adecuados para lograrlo. Escuchemos
de nuevo al papa: “No nos hagamos ilusiones: sin este camino espiritual, de
poco nos servirian los instrumentos externos de la comunidn. Se converiirian
en medios sin alma, méscaras de comunién mas que sus medios de expresién
y crecimiento” (NMI 43).

Por tanto, reafirmamos el titulo que encabeza este apartado: “Una
espiritualidad para nuestra época”, para nosotros, los hombres del comienzo
del IIT milenio.
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A continuacion desarrollaremos el perfil de esta espiritualidad de
comunién en cuatro momentos: 1. Soporte antropolégico-cultural. 2. Soporte
biblico-teoldgico. 3. Enclave eclesial. 4. Comunidad en camino de conversidn
y su ascesis peculiar.

2. SOPORTE ANTROPOLOGICO-CULTURAL

Resulta ya un tdpico manido ¢l axioma: “la gracia no destruye la
naturaleza, sino que la supone y la perfecciona”. Permitasenos caer de nuevo
en el tépico, porque no debemos olvidar que el cristiano es previamente
hombre, y hombre “situado”, que camina al ritmo de la historia v se halla
necesariamente inserto en sus avatares.

La fraternidad es un dato fundamental del ser humano: el hombre es
social, y el verdadero concepto de persona exige que el hombre, superando
la barrera del individualismo, se integre en la comunién con los demas. El
hombre es social y hermano. La exigencia de fratemidad brota de la misma
persona humana.

Psicélogos, socidlogos y pedagogos coinciden en afirmar que en el
hombre moderno aflora un deseo profundo de comunicacién y de comunidn
interpersonal.” Numerosas experiencias, actuales y del pasado, avalan este
aserto. Desde el punto particular del trabajo que estamos realizando, lo cierto
es que la presencia y la voluntad de Dios es también mediada por el contexto
cultural.

Un rasgo de la persona adulta es la capacidad para convivir, para
asociarse y formar comunidad. Desde un punto de vista social, la madurez
s6lo se alcanza cuando el individuo acepta a los otros y colabora con ellos,
cuando es sujeto de relaciones inferpersonales, cuando es capaz de superar la
clausura del egoismo y del individualismo. El otro es “compatiero necesario”.

9 Cf SPALTRO E., en ANCONA L. (Dir), Cuestiones de psicologia, Herder, Barcelona
19753, 703; BERTIN G.M., Educazione alla socialita, Armando, Roma 1966, 255-268.
La Iglesia sale al paso del contencioso entre “el yo™ y “lo comunitario” en una perspectiva
integradora: “El desarrollo de la persona humana y ¢l crecimiento de la propia sociedad
estin mutuamente condicionados™ {GS 25) por la indole personal ¥ a la vez social del
hombre. “El conjunto de condiciones de la vida sociat que hacen posible a las asociaciones
y a cada uno de sus miembros el fogro mas pleno y facil de la propia perfeccion” (GS 26;
cf. Pueblan. 317).
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El hombre se abre a la dimensién social y a ello se debe que, también
en el drea de lo espiritual, se conceda hoy notable espacio a la comunidad y
a la “espiritualidad comunitaria”. La teologia refuerza nuestra conviccién
sobre el valor de la comunidad, en especial de la comunidad salvifica querida
por Dios (cf. LG 9), que nos lleva a anteponer la adhesién fraterna y eclesial
a cualquier otro valor. Se desvanece la ilusién de que aisladamente se puede
ser mas y mejor que en comunidad. El individualismo espiritual estd
afortunadamente en retroceso, al menos en la teoria.

A lo dicho, afiddase el fendmeno actual del asociacionismo en todos
los campos, que es una premisa entre otras para comprender mejor la floracién
de movimientos de espiritualidad. Se ha caido en la cuenta de que sélo
asocidndose es posible defender determinados valores y cambiar la sociedad.

La soledad siempre es peligrosa. Frente al riesgo de la sociedad actual,
que amenaza con recluir al hombre en archipiélagos de soledades, rebrota el
impulso hacia el encuentro interpersonal, a compartir, a estar juntos y a afrontar
problemas comunes. Comunidad es poner de relieve las coincidencias, es
valorar lo que une, superando las diferencias personales y minimizando lo
que separa.

La vida contemporanea apunta hacia una nueva forma de conciencia
en lo referente a lo comunitario. En el plano intemacional, operan gran
diversidad de organizaciones unitarias (politicas, econdmicas, laborales,
culturales, religiosas, deportivas...) para la defensa y promocién de intereses
que afectan a todos, alianza gue apunta hacia la colaboracién y el
entendimiento. 19 Por su parte, las categorias profesionales retnen a sus
miembros en drdenes homogéneas. Por doquier nacen colectivos, comunas,
asociaciones, circulos, clubes...

Es verdad gque los fenémenos resefiados no estin exentos de
ambigiledades que habrd que discemir en cada caso, pero contienen una idea
germinal valida: la biusqueda del encuentro, de 1a liberacidn de la soledad y
del individualismo, indispensables para superar los limites sociales y tender
hacia la fraternidad.

La fratemidad absoluta serd siempre una meta pendiente como nos
recuerda la revelacién cristiana. El principal obstaculo radica en el mismo
corazon del hombre (cf, Mt 15, 19-20; Mc 7, 21-23), que por ello necesita ser

10 Cf. PABLO VI, Discurso a la Asamblea de la ONU, 4 de octubre de 1965.
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redimido (cf. Rm 8, 19-25); pues el pecado afecta incluso al justo siete veces
al dia (cf. Prov. 24, 26). La fratemidad es precaria entre quienes somos
extranjeros y peregrinos sobre la tierra (cf. Heb 11, 13). Pero la fratemidad
es indispensable para la construccién de una vida verdaderamente humana y
del reino de Dios.

El clima social y espiritual de nuestra época es un contexto y un aliciente
que propician la comunidn y 1a solidaridad; en NMI 43 hallamos una velada
alusién a lo que denominamos aqui soporte antropoldgico-cultural cuando
se nos dice que la espiritualidad de comunién “responde también a las
profundas esperanzas del hombre”. Se mueve asi la Iglesia en la linea de los
“signos de los tiempos” que “interpreta a la luz del Evangelio” (GS 4). “Es
necesario conocer y comprender el mundo en que vivimos, sus esperanzas,
sus aspiraciones” (NMI 43). El documento pontificio tiene en cuenta este
mundo concreto nuestro.

Los cambios rapidos y profundos de la sociedad y de la conciencia
humana han producido un desfase de ia espiritualidad que avoca a la “anomia”.
Se trata de descender al subsuelo de la cultura para encontrar los nicleos
semanticos en torno a los cuales estd organizada. “El Espiritu del Seiior, que
anima al hombre rencvado en Cristo, cambia sin cesar los horizontes donde
su inteligencia, su seguridad y los limites de sut accidn se encerraria de buena
gana”.!! La historia de la espiritualidad muestra que la continuidad de los
valores cristianos fundamentales va unida a su encamacién en formas diversas
segun las diferentes zonas y épocas culturales.

La ruptura entre Evangelio y cultura es, en palabras de Pablo VI, el
drama de nuestro tiempo, 12 pero esta ruptura no es nunca completa porque
“la experiencia esta definida siempre culturalmente, incluso la religiosa; la
experiencia responde y con ello se ajusta a una situacién global™.!? La

11 PABLO VI, Carta apostolica Qctogesima adveniens n. 37,

12 PABLO VI, Exhortacién apostblica postsinodal Evangelii nuntiandi n. 20 (En adelante:
EN)

13 CERTEAU M. DE, “Culturas y espiritualidades”™ en Concifium 19 (1966) 184. Quien
rompa con la cultura de su tiempo y pretenda una salvacion en hilo directo con Dios y sin
mediaciones se opone a los planes ordinarios de Dios. La fe no puede vivirse ni expresarse
sino mediante manifestaciones culturales, y la evangelizacion no es posible sin la
mediacidn cultural. Puebla n, 404 habla del “esfuerzo de transvasamiento del mensaje
evangélico al lenguaje antropolégico y a los simbelos de la cultura en la que se inserta”.
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espiritualidad cristiana, por el caricter histdrico de la revelacién, debe
responder a las caracteristicas de cada época y expresarse con las categorias
al uso. Hay una inculturacion de la espiritualidad. Al igual que Cristo, la vida
cristiana debe insertarse en la trama humana y asumir el riesgo de la historia.
Separada del movimiento cultural, sobre todo en tiempos de grandes cambios,
la espiritualidad retrocede dejando un vacio, no responde al hombre concreto
situado historica y culturalmente. El que ha perdido la herencia espiritual de
la cultura es verdaderamente un desheredado. La espiritualidad debe insertarse
en la historia y expresarse segin las mediaciones culturales de los diversos
lugares y tiempos, a fin de que sea vida de Dios para el hombre histérico.
“Una fe con pretensiones de valer para todos los tiempos y un ideal
supratemporal de santidad corren el riesgo de no ser jamds actuales y
operantes”.!4 Por tanto, ni incompatibilidad ni continuidad natural entre
espiritualidad cristiana y cultura actual, sino encarnacién y trascendencia,
aceptacién y superacién. !

Hay elementos de nuestra cultura que favorecen la “espiritualidad de
comunidén” como una espiritualidad apropiada al tiempo presente. La
espiritualidad de hoy cuenta, pues, con un soporte antropolégico cultural.

3. SOPORTE BiBLICO-TEOLOGGICO

A la par con las ciencias humanas, 1a teologia ha dedicado particular
atencién a la dimensién social y dialogal del hombre. Este se hace hombre en
comunidn con otros hombres, con personas como €l que viven con los demas
y para los demds. 16

14 WIEDERHEHR D., “Diversas formas de existencia cristiana en la Iglesia™ en Mysterium
salutis IV/2 374.

15 Asi se expresa el Vaticano IT: “Milltiples son los vinculos que existen entre el mensaje de
salvacion y la cultura humana. Dios, en efecto, al revelarse a su pueblo hasta la plena
manifestacion de si mismo en el Hijo encarnado, hablé segan los tipos de cultura propios
de cada época... La buena nueva de Cristo renueva constantemente la vida y la cultura del
hombre caido. Con las riquezas de lo alto fecunda como desde sus entrafias [as cualidades
espitimales y las tradiciones de cada pueblo y de cada edad, las consolida, perfecciona y
restaura en Cristo” (GS 58).

16 Cf GEVAERT )., Antropologia y catequesis, Centrat Catequética, Madrid 1973; Idem,
El problema del hombre, Sigueme, Salamanca 1976, 31-67, BRIEN A, Ef camino de la
Jfe, Marova, Madrid 1969; BONHOFFER D., Vida en comunidad, Sigueme, Salamanca

1982.
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La caracteristica del cristiano es vivir con los demds, como canta el
salmo: “jVed qué hermoso y qué dulce habitar los hermanos todos juntos!”
(Sal 133, 1). El ideal cristiano de comunidad quedé plasmado en Hch 2, 42-
47. Vivir juntos y en concordia es posible y es preceptivo desde la “vida en
Cristo”, porque ¢l es nuestra concordia (Cf. Ef 2, 14). Ahi pusieron su
fundamento los apdstoles y, a partir de ellos, se configuré el canon de praxis
cristiana, la “apostolica vitae forma” que informd las primeras comunidades.

La adhesi6n a Jesucristo conduce a una profunda comunién interior,
que no es debida a la accidn de afinidades naturales, aunque éstas también
cuenten, pero no de forma primaria. Lo que hace 12 comunién religiosa es el
ideal evangélico compartido.

3.1. Raices trinitarias’’

El primer fundamento de la comunién y de la fratemmidad entre nosotros
es la revelacion de Jesiis de que Dios es Padre. Este desvelamiento de Dios
es el factor que determina la comunién-fraternidad-comunidad que emanan
del mensaje evangélico. Quienes tenemos a Dios como padre entramos en
comunién singular con él: hijos de Dios y entre nosotros: hermanos. Jesis
corrié la cortina de este misterio: “Vuestro Padre que estd en los cielos™, lo
que autoriza a sus discipulos a hacer suya la plegaria salida de labios del
Maestro: “Padre nuestro que estds en los cielos™. La catequesis pospascual
ird ulteriormente precisando y ampliando las fronteras de la paternidad de
Dios y las de nuestra frateridad (Cf. Rm 8, 14-16; Gal 4,4-7; 1Jn 3, 1-3...).

La vida cristiana consiste en una peculiarisima relacién-dependencia
del misterio fontal cristiano, 1a Trinidad santa del Padre, del Hijo y del Espiritu
Santo. El Vaticano II ha recuperado con fuerza esta perspectiva.!®

Para nosotros, Cristo es la clave en cuanto revelador del Dios cristiano,
el Dios Trinidad. Cristo nos ha revelado no sdlo 1a existencia, sino también
quién es, como es, qué significa para nosotros el Padre y el Espiritu. Jesis es
la puerta que nos ha enireabierto e introducido en el misterio del Dios cristiano.

17 Cf. SANCHEZ CHAMOSO R., “La misién tiene raices trinitarias” en Misicn hoy 28
{2001) 9-11, donde se expone la vuelta de la teologia al misterio trinitario.
18 Cf. Ibidem con referencia especial a la doctrina del Vaticano TI.
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Cristo es el camino seguro que lieva al Padre (cf. Ef 1, 3-14; 2, 11-22). Cuando
se le denomina “alfa y omega” (Ap 22, 13), se nos estd diciendo en clave que
es el “nuevo alfabeto”, la “gramitica™ que posibilita al hombre ¢l hablar
sobre Dios, A ello afiddase cvando Jesiis es llamado la Palabra (cf. Jn 1, 1-18)
con la que se puede hablar con Dios. De esta forma, Cristo es el puente de
conexidn entre Dios y el hombre, el mediador de la comunién con Dios. Por
otra parte, como Palabra es el modelo interpretativo de toda la realidad (Cf.

Col 1, 12-20).

Y hay mas. Cristo nos desvela al Espiritu Santo y su funcién de
acompaflante, guia y abogado nuestro. El Espiritu Santo es visto por Cristo
como ¢l que le complementa, pues gracias a €l es posible, ante todo,
comprender el Evangelio de Jesis {cf. Jn 14, 26; 16, 13). El Espiritu unifica
la comprension del mensaje, es el intérprete que pone en comunicacion y
une al cuerpo de la Iglesia (Cf. 1 Cor 12, 12-13), es el que la hace comunidad
de hermanos, el que crea la comunién en el seno eclesial al modo como lo
hace en el seno de 1a Trinidad. El Espiritu crea el nuevo pueblo al que dota de
un corazdn de came, hace que se unan los discipulos del Sefior reunificandolos
en Pentecostés, hace que se redescubran como hermanos en una definitiva
fraternidad. La comunidad es renovada constantemente por el Espiritu y,
gracias a €], camina en novedad de vida (cf. Hch 2, 42-47). En una palabra, el
Espiritu, que en el misterio trinitario es el lazo de amor entre las personas
divinas, en el seno de la Iglesia es también el lazo de amor entre hermanos
que forman la “familia de Dios™.

3.2. “Hermanos”: NT y Tradicién eclesial

Nuestra vocacion es ser hermanos. “*Amaos de corazdén e intensamente
unos a otros” (1 Pe 1, 22; In 13, 34).

La fraternidad del mensaje del NT presupone el uso de concepciones
del AT, pero su peculiaridad reside en el hecho de que las supera y ensancha
(Cf. In 8, 33-42. 53. 56).

La comunién tipica de hermanos implica solidaridad, conformacién
de una familia animada por los mismos ideales, fundamentada en una misma
alianza o pacto por los que Dios se acerca a la humanidad, unificada en la
expectativa del mismo destino de salvacion.
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El término *“fraternidad” es extraiio al NT, pero son muy numerosos
los vocablos y conceptos ligados a la fratemidad. Valga esta apretada sintesis
conceptual:

Hermano es el que tiene el mismo padre que Cristo (Cf. Rm 8, 29).

Hermanos son los discipulos del Sefior (Cf. Mt 23, 8; Hch 1, 15; 1 Cor
15,6; Flp 4, 1: Heb 2, 12...).

Hermano es el que estd unido a Cristo por la escucha de su palabra
(Cf. Mt 12,22-24; 1Jn 2, 9-10; 3, 10-17; 4, 20...).

Hermano es el ofensor perdonado (Cf. Mt 18, 15-22).

Hermano es aquél al que no hay que juzgar, sino ayudar (Cf.. Mt 7, 1-
5; Rm 14, 10-13).

Por otra parte, fraternidad indica un estilo de vida distintivo de los
cristianos, por lo que Hermas exhorta a “conservar 1a fraternidad™,; estilo de
vida por el que la comunidad cristiana se diferencia de los paganos. Tras las
huellas de la doctrina apostélica, los cristianos desde el principio se denominan
entre si “hermanos”.!? Asi san Justino en la Primera Apologia, san Clemente
Romano repetidas veces en su Carta a los Corintios, san Ignacio de Antioguia
llama “hermanos” a los miembros de las comunidades de Esmima, Filadelfia
y en la Carta a Policarpo; por su parte, Origenes nos recuerda que Cristo
llama a sus discipulos “hermanos™ en su obra sobre la oracién. Y por ahi
sigue Ia gran Tradicién eclesial, que llega hasta el Vaticano II y la mantiene
viva entre nosotros. La encamacion es la via para lograr la unién fraterna
(Cf. AG 3). En LG 7 leemos: “Y a sus hermanos, consagrados de entre todos
los pueblos, (Cristo) los constituyé misticamente su cuerpo, comunicandoles
su Espiritu”. El Vaticano II entiende a la Iglesia en su globalidad como signo
de fraternidad, como comunién fratema (Cf. LG 1.9.13.43.48; GS 32.42;
AG 2). Elestilo de vida sellado por la fraternidad se debe abrir a los miembros
de otras religiones (Cf. NA 5). Por iltimo, la Iglesia ha de laborar en la
realizacién universal de la fraternidad (Cf. GS 3), y se presenta ante el mundo
como “sacramento de la unidad de todo el género humano” (LG 1; ¢f. 9. 48;
(GS 42}, y alos obispos se les confia la tarea de ensefiar “la fraterma convivencia
de todos los pueblos” (CD 12).

19 Para los testimonios de la tradicién eclesial que siguen, ¢f. DE CANDIDO L.,
“Fraternidad” en NDE 569-372.
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La fraternidad tiene matices que muestran c6mo se extiende a los
diversos niveles eclesiales. He aqui otro sesgo de la “espiritualidad de
comunion”, extensiva ahora a los ministerios eclesiales.

San Ignacio de Antioquia 1lama hermanos a los didconos, colegas en
la jerarquia de sus comunidades. San Hilario considera hermanos a los obispos
de las Galias. San Agustin lama “hermano en el apostolado” a san Paulino
de Nola. El papa san Gregorio Magno dedica su célebre Moralia al “hermano
Leandro, obispo de Sevilla” y llama “hermano carisimo™ al obispo Juan de
Constantinopla y al obispo de Salona. Este lenguaje de fraternidad jerarquica
se hace tradicional y llega a nuestros dias en los documentos papales dirigidos
a los obispos. El obispo llama “hermanos queridisimos” a los sacerdotes en
la misa crismal. Los presbiteros estdn “unidos entre si por intima fratemidad
sacramental” (PO §; Cf. LG 28). Y sigue el proceso, obispos y presbiteros se
presentan como hermanos de los demds seguidores de Jestis: “Los presbiteros
son hermanos entre sus hermanos, como miembros de un solo y mismo Cuerpo
de Cristo, cuya edificacién ha sido encomendada a todos” (PO 9).20 Existe
una fraternidad entre pastores y laicos (Cf. LG 32. 37).

La fraternidad se introduce en la escatologia. El Vaticano I alude a la
fraternidad escatolégica (Cf. GS 39). Habria que traer aqui la teologia de la
“comunién de los santos”. Los que nos precedieron y gozan ya de la gloria
son vistos como “hermanos mayores”, y los difuntos son “hermanos nuestros”,
como reza la liturgia. La muerte no ha podido romper el vinculo de la
fraternidad. Por otra parte, la liturgia, que es accidn de fraternidad eclesial,
esta llena de intercesiones por toda clase de hermanos, sobre todo los mis
necesitados. En el bautismo se ruega “llevar abundantes frutos de fraternidad”
y “crecer en santa fratemidad”. Las numerosisimas invitaciones de la oracién
litargica comienzan con el apelativo “hermanos”, tanto en la liturgia
eucaristica, como en la de los sacramentos y en la de las horas.

Después de este recorrido por la tradicidn cristiana, vemos que la
fraternidad expresamente promovida, y la “espiritualidad de comunién” que
arranca de ahi, no se puede reducir a las diversas formas de vida monastica o
de vida consagrada (Cf, LG 43; PC 1. 5-9. 15), sino que es extensiva a todo
el pueblo de Dios. El uso generalizado del apelativo “hermano’™ no es puro

20 PABLO VI, enlaEnciclica Ecclesiam suam 88, escribe: “Es necesario, ademas, que para
ser pastores, padres y maestros de los hombres, nos hagamos hermanos de los hombres™,
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nominalismo o mera cortesia cristiana carente de contenido. Es un término
gravido de contenido biblico y teolégico, con inequivoco marchamo evan-
gélico. Esta fraternidad se muestra de modo destacado en la caridad afectiva.
Aqui se inscribe la rica vena patristica (Clemente Alejandrino, Cipriano,
Basilio, Juan Criséstomo, Agustin...) sobre la necesidad de compartir los
bienes con ¢l hermano necesitado. La caridad efectiva es la modalidad del
amor resaltada por la “espiritualidad de comunién”, y encuentra en ésta un
nuevo aliciente y un cauce de realizacion.

3.3. La palabra de la teologia

Al hablar de comunién, comunidad o fraternidad cristiana debemos
apresurarnos a decir que estan basadas en los vinculos de la fe y no en el
vinculo de la carne. No es la familia humana el prototipo de la vida comunitaria
cristiana, sino la vida trinitaria en su especificidad. Habr de ser una comunién
que se edifique sobre la gracia, entre hermanos unidos por lazos de fe y por
el ideal evangélico.

La visién cristiana del hombre afirma que éste participa de alguna
manera de la realidad de Dios (Cf. Gén 1, 26-27; 5, 1-2), por 1o que comparte
como don algunas cualidades divinas: amor, libertad, verdad, espiritualidad,
bondad... Esta comunién en las cualidades divinas mancomuna a todas las
personas humanas, algo que no pudo destruir el mismo pecado primordial.
La redencion lleva a cabo la regeneracion del hombre. Esta interpretacion
teoldgica?! allana el camino de la fraternidad, porque libera a la persona
tanto de la insolidaridad (con Dios y con los hombres) como de la fraternidad
cainita.

Exponemos en tres pasos la vision teolégica de 1a fraternidad.

a) La fratemmidad procede de arriba: dimension vertical. La Palabra de
Dios estd en la base, unica y unitaria, elemento dindmico de convergencia y
comunidn. Es sacramento de unidad. La oracién es una de las citas
comunitarias mas vivas y eficaces, garantia de la presencia del Sefior (Cf. Mt
18, 20). La oracién compartida significa repetir las actitudes de fraternidad
tipicas de la primera comunidad (Cf. Heh 1, 14; 2, 42). La oracién nos orienta

21 Cf DECANDIDC L., a.c., 575-578.
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hacia un centro de interés comin, Dios, en el que todos nos encontramos, y
propicia y crea idénticos sentimientos en todos los hermanos. La oracién
comunitaria tiene su vértice en la eucaristia, comunién por antonomasia con
Cristo y con los hermanos. Como memorial, recrea las situaciones de amor y
de comunién de la Cena pascual, demanda la imitacion de servicio y donacién
de Cristo a favor de los hermanos.

b) La fraternidad se expresa en una dimensién horizontal. Es la
experiencia de koinonia de la comunidad apostélica (cf. Heh 2, 42), que
contribuye en todo tiempo al crecimiento de la fraternidad en cada situacion
concreta. La koinonia sitda al disciputo del Sefior, frente al hermano que ha
errado, en dos actitudes positivas: €] perdén y la correccidn fraterna (Cf. Gal
6, 1), en actitud de ayuda mutua (Cf. Gal 6, 2} que reconstruyen la paz de la
fraternidad y libran de la tentacion de marginar. Perdén y correccidn fratema
ponen a prueba ¢l realismo de la fraternidad cristiana, y son una verificacién
de nuestra obediencia al Evangelio (Cf. Mt 6, 12-14; 18, 15-18. 23-35; Mc
11, 25; Lc 17, 3-4;, G4l 6, 1-2; Ef 4, 32; Col 3, 12-13; Sant 5, 19-20...).

El Vaticano II se detiene en este punto. El Evangelio es fermento de
fraternidad (Cf. AG 8), La accién “para una mayor fratemidad” vale mis que
el progreso técnico (Cf. GS 35), la practica de la fraternidad es uno de los
medios absolutamente necesarios (Cf. AG 12). A los laicos se les apremia a
trabajar en pro del sincero afecto fraterno (Cf. AA 14). La creatividad
misionera favorece la concordia fraterna (Cf. AG 7). El ecumenismo debe -
manifestar “la unidn fraterna que existe entre todos los cristianos” (UR 5),
fratemidad ecuménica que guarda estrecha relacién con la santa Trinidad
(CL. UR 7).

¢) La fraternidad se muestra a través de las obras del Espiritu (Cf. Gal
5,22), caminos de liberacién que contrarrestan las obras de la “carne”. Estas
daiian la fraternidad porque proceden de raiz egoista. Enumeremos, entre las
obras del Espiritu, el amor constructor de comunidn (Cf. Mt 22, 37-40); la
alegria de escuchar juntos el mensaje de amor (Cf. IJn 15, 10-11}; la paz
come herencia del Sefior (Cf. In 14, 27; 16, 23), como don que se ofrece a
todos (Cf. Mt 10, 12; Lc 10, 5) y como tarea (Cf. Mc 9, 50; Rm 12, 18; Col 3,
15}; la paciencia que es perseverancia (Cf. Rm 8, 25) y también aceptacion
realista de 1a convivencia (Cf. Col 3, 12-13; Ef 4, 1-3); la benevolencia que
acerca la accion comunitaria (Cf. Col 3, 12-14) a la accidn del mismo Dios
(Cf. Rm 2, 4; Tit 3, 4); la fidelidad a imitacién del Dios fiel (Cf. 1 Cor 1, 9; 1
Tes 5, 24).
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Lateologia ve la comunién-fraternidad como una obra fascinante, pero
laboriosa y dificil, porque el peso del individualismo nos arrastra con su facil
inercia. La dura experiencia de la vida tejida de fracasos, decepciones y
cansancios inducen a relegar la comunién al mundo de la utopia; utopia, si,
pero utopia cristiana y evangélica, proyecto realizable. Haciendo los caminos
del Espiritu seremos realistas, pero también optimistas. “Con Dios haremos
proezas” (Sal 107, 14).

4. ENCLAVE ECLESIAL

El cristiano es hijo de Dios y hermano de los demds, filiacién divina y
fraternidad son sus dos titulos esenciales. Una y otra cosa se alinan en su
condicién de miembro de la “familia de Dios”, del pueblo de Dios, de la
Iglesia. Este es su enclave, el necesario contexto de la “espiritualidad de
comunién”. Es el punto que abordamos a continuacion.

4.1. Modalidades y vertientes de la “espivitualidad de comunion”.
Rasgos y caminos para alcanzarla

¢En qué consiste la “espiritualidad de comunién™? ; Cémo definirla?
Cémo concretarla para hacerla operativa? ;Por qué caminos o medios se
logra v se expresa? NMI 43 nos ofrece algunas pistas.

4.1.1. Espiritualidad trinitaria

La “espiritualidad de comunién” consiste, en primer lugar, en vna
actitud personal, inicial y englobante. “Una mirada del corazoén sobre todo al
misterio de la Trinidad que habita en nosotros, y cuya luz ha de ser reconocida
también en el rostro de los hermanos que estan a nuestro lado™” (NMI 43). El
hombre descubre la presencia de Dios en él desde el corazén arraigado en
Dios.22 La Trinidad divina como fuente y modelo supremo de comunién. A

22 Como reza el himno litirgico: “Desde el cimiento mismo del corazon despierto/, desde la
fuente clara de las verdades Gltimas™ (Hora intermedia, miéreoles de la [ Semana. Tiempo

ordinario XVII. Edicion espafiola).
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ella dirige su mirada, en primer lugar, la Iglesia en el Vaticano II para decir al
mundo qué es y como se autocomprende (Cf. LG cap. I). Y hacia ese hontanar
encamina la Iglesia a sus hijos. Por tanto, podemos decir que “espiritualidad
de comunién” es primariamente una espiritualidad trinitaria. De esta forma,
dirigimos la mirada hacia lo mds profundo de nosotros mismos, pues “la
Trinidad habita en nosotros™ y nos hace ser “imagen de Dios”, centella de lo
divino en la came de Adan, primera y fundamental definicidn teoldgica del
hombre. “; No sabéis que sois templo de Dios y que el Espiritu de Dios habita
en vosotros? 1 Cor 3, 16).

Por otra parte, si echamos una mirada a los evangelios, vemos que esta
espiritualidad trinitaria fue el rasgo mds destacado en la vida de Jesis: su
relacién profunda y dnica con ¢l Padre y el Espiritu.

Son los misticos quienes han podido asomarse a ese insondable misterio
de comunion del hombre con Dios, ya en la tierra.?3 La espiritualidad trinitaria
remite a los cristianos a la dnica fuente de santidad y perfeccién, la verdadera
raiz de toda espiritualidad. Si “vivimos segin ¢! Espiritu cumpliremos la ley
en plenitud” (Rm &, 4).

4.1.2. Espiritualidad fraterna

La mirada hacia el fondo de nosotros mismos no nos clausura en la
interioridad personal, ni reduce la espiritualidad a una relacién entre Dios y
cada uno individualmente considerado. Sabemos que en los hermanos, en
todo hombre, se da también esa presencia trinitaria que comparten ¢on
nosotros, y en virtud de la cual formamos la “familia de Dios”. “Sois elegidos
de Dios, pueblo suyo y objeto de su amor... Revestios del amor que es el
vinculo de la perfeccion” (Col 3, 12.14); cf. 1 Tes 4, 9-10). Tenemos un
Padre comiin, fruto del don de Dios compartido, que nos regala al mismo
tiempo ¢l don del hermano: los hermanos no se eligen, se reciben.

23 “Y no hay que tener por imposible que el alma pueda una cosa tan alta, que ¢l alma aspire
en Dios como Dios aspira en ella por modo participado, porque, dado que Dios le haga
merced de unirla en la Santisima Trinidad, er que el alma se hace deiforme y Dios por
participacion... Porque esto es estar transfortnada ¢n las tres Personas en potencia y
sabiduria y amot, y en esto ¢s semejante el alma a Dios, y para que pudiese venir aesto [a
crid a suimagen y setnejanza” (8. JUAN DE LA CRUZ, Cantico espiritual. Cancidn 39,
4.
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Por consiguiente, la referencia al Dios trinitario nos vincula al misterio
de Dios tanto verticaimente (vida de relacién interpersonal de cada uno con
Dios) como horizontalmente (relacién interpersonal de cada uno con ¢l
hermano). Recordemos este significativo manifiesto del Vaticano II sobre la
igualdad fundamental de los hermanos como dato previo a toda diferenciacion
por titulo de servicio o ministerio:

Es comiin la dignidad de los miembros...; comiin la gracia de la
filiacién; comiin la llamada a la perfeccion... No hay, por consiguiente,
en Cristo y en la Iglesia ninguna desigualdad por razén dela raza o
de la nacionalidad, de la condicién social o del sexo... Aun cuando
algunos... han sido consrituidos pastores para los demds, existe una
awténtica igualdad entre todos en cuanto a la dignidad y a la accion
comiin a todos los fieles en orden a la edificacion del Cuerpo de Cristo
(LG 32).

NMI habla de la “capacidad de sentir al hermano de fe en la unidad
profunda del Cuerpo mistico” y, por tanto, como “uno que me pertenece,
para saber compartir sus alegrias y sus sufrimientos, para intuir sus des¢os y
atender a sus necestdades, para oftecerle una verdadera y profunda amistad”
(NMI 43). Por consiguiente, la “espiritualidad de comunién” es una
espiritualidad de fraternidad. “Dios ha derramado su amor en nuestros
corazones” (Rm 5, 5; Ef 2, 18) para que amemos como él nos ama, pues “la
fe actda por medio del amor” (G4l 5, 6).

También los evangelios descubren en Jesis esta espiritualidad fraterna,
¢l “primogénito entre los hermanos”, ¢n solidaridad total con los demas. Y
con los evangelios, los escritos apostdlicos (Cf. Gal 3, 27; Ef 2, 12-17).

La fraternidad (adelfotes, fraternitas) es la mejor manera de designar
a la comunidad cristiana que inspira la original forma de espiritualidad en los
primeros siglos. Es el distintivo de los seguidores de Jesiis (cf. 1Pe 2, 17,5,
9).24 La fraternizacién opera la superacién de toda divisi6n, segregacién o
barrera, y congrega, reconcilia y retine a los divididos y a los dispersos. La
liturgia pide para la Iglesia la realizacién de esta fraternidad.?’ G. Lohfink

24 Cf. MALDONADO L., La comunidad cristiana, Paulinas, Madrid 1992,

25 “Redoe en tomo a Ti, Padre misericordioso, a todos tus hijos dispersos por el mundo™
{Plegaria eucaristica IIT). “Te pedimos humildemente que el Espiritu Santo congregue en
la unidad a cuantos patticipamos del Cuerpo y Sangre de Cristo” (Plegaria eucaristicas
IH). Cf. SANCHEZ CHAMOSO R, “El CPV: Acontecimiento misionero” en Labor
Theologicus 27 (2001) 73-77.
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ha recopilado los textos del NT que describen la relacion de unos con otros
en la Iglesia y que resume en estos términos: acogerse, estimarse, tener ¢l
mismo sentir, consolarse, edificarse, soportarse.?6

En Ia situacién contempordnea, dada la condicién de didspora y de
minoria cristiana en la sociedad, situacién irreversiblemente pluralista, la
supervivencia de lo cristiano radica en la constitucién de fraternidades que
actlien con su presencia en el mundo. Ahi se realizar4 la eclesialidad hoy, en
la comunidad local. Desde esa comunidad (fraternidad restringida) somos
invitados a extender el circulo hasta que abarque a la totalidad de los hombres.
La comunidad cristiana esta “vacunada” contra toda tentacidn sectaria por la
misién que se le ha encomendado de cara a todo el mundo.?’

A este respecto, debemos decir una palabra sobre la religiosidad
popular, que es una expresidn de la “espiritualidad de comunién” y de
espiritualidad fraterna en forma espontinea y sencilla. La religiosidad popular
aglutina al pueblo y hace que se sienta unido a través de manifestaciones
variopintas que sin duda habra que discernir, pero que en manera alguna se
puede olvidar. La forma oficial del catolicismo ha recorrido un camino sin
referencia adecuada a la piedad del pueblo, que ha seguido su propio sendero.

La espiritualidad comunitaria estd avocada por nuevos titulos a
recuperar la religiosidad popular. El Sinodo de los Obispos de 1974, que
enfatiza la Iglesia-comunién, considera la religiosidad popular como base
necesaria para una obra de evangelizacion auténtica y realista. Pero queda
pendiente la tarea de la modalidad criticamente refleja que asume el
cristianismo en la cultura popular. No se puede imponer al pueblo una
espiritualidad de élite, sino que debe ser respetado en su idiosincrasia y en
sus valores. Escuchemos estas palabras de Pablo VI

La piedad popular contiene muchos valores. Refleja una sed de Dios
gue solamente los pobres y sencillos pueden conocer. Hace capaz de
generosidad y sacrificio hasta el heroismo, cuando se trata de
manifestar la fe. Comporia un hondo sentido de los atributos profindos

26 Cf. LOHFINK L., La Iglesia que Jesus queria, DDB, Bilbao 1986, 110-117.

27 El Vaticano I relanza a toda la Iglesia a la mision, y recupera el valor primordial del
testimonio que obliga a todos (Cf. GS 12). Cf. sobre ¢l tema MARTIN VELASCO T, El
malesitar religioso de muestra cultura, Paulinas, Madrid 1993, 335-343 (En adelante:

MRC).
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de Dios: la paternidad, la providencia, la presencia amorosa y
constante. Engendra actitudes interiores que raramente pueden
observarse en el mismo grado en quienes no poseen esa religiosidad:
paciencia, sentido de la cruz en la vida cotidiana, desapego, aceptacion
de los demds, devocion.™

Liturgia y religiosidad popular exhiben un marcado denominador
comiin comunitario. Una y otra deben interfecundarse, en mutuo
enriquecimiento y en mutuo correctivo.

4.1.3. Espiritualidad eclesial

De la estrecha vinculacién de la “espiritualidad de comunién” con la
“eclesiologia de comunidén” se deriva necesariamente que aquélla sea una
espiritualidad eclesial y fomente en nosotros el “sentire cam Ecclesia”.

La dimensién eclesial es un rasgo constituyente de la comunidad
cristiana,?? y lo es como don de Dios.30 El cristianismo no es un asunto
privado de cada hombre con Dios y de Dios con cada hombre (Cf. .G 9). El
Vaticano IT ha incorporado a la conciencia de los que siguen sus pautas la
conviccién del caricter esencialmente comunitario y eclesial de fa vida
cristiana. “La eclesialidad es rasgo de la espiritualidad cristiana”.3! Auto-
comprensién de la Iglesia y espiritualidad se autoimplican. No puede darse

28 PABLO VI, EN n. 48. Los documentos eclesiales mas directamente referidos a América
Latina tienen en cuenta el peso especifico de la religiosidad popular, “forma parte activa
con la cual el pueblo se evangeliza constantemente a si mismo™ {Puebla n. 450),
“inculturacidn de la fe cristiana hecha por el propio pueblo” {JUAN PABLO 11, Exhortacion
apostélica postsinodal Eeclesia in America n. 16 (En adelante: EA). Santo Domingo la
describe con estas palabras: “Valores, criterios, conductas y actifudes que nacen del dogma
catélico y constituyen la sabiduria de nuestro pueblo, formande su matriz cultural” (n.
36).

29 Cf. BLAZQUEZ R., Jesiis, si; Iglesia también, Sigueme, Salamanca 1983, 291-317,
MARTIN VELASCQ J., “Identidad cristiana y pertenencia eclesial” en Saf Terrae 72
(1984) 91-101.

30 “La pertenencia eclesial no es primariamente objeto de una decisién que los miembros
adoptan, ni de una obligacién que se les impenga; es don y se recibe con pratid”
(MARTIN VELASCO 1., MRC 296).

31 Cf. Ibidem, 293-309.
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una espiritualidad cristiana al margen de la Iglesia. En efecto, a la economia
de la encarnacién operada en Jesucristo corresponde la ley cristiana de la
sacramentalidad histérica que comporta la presencia de la Iglesia. La
continuidad de la presencia del Resucitado a lo largo de la historia exige la
continuidad de esa comunidad, que la hace sacramentalmente presente en el
tiempo de Jos hombres.>?

Esta refaci6n entre Iglesia y espiritualidad se traduce en nuestro hoy
teolégico en una peculiar relacion: la existente entre Iglesia-comunién y
“espiritualidad de comuni6n”. Esta nos adentra y nos hace vivir la Iglesia-
comumién.

Nos hallamos ante una tarea pendiente, dada “la distancia entre la
esencial eclesialidad del ser cristiano y las formas concretas de realizacién
de la misma”.3? Es verdad que la eclesialidad es un don que se debe recibir
con gratitud, pero como todo don de un Dios personal es a la vez tarea que el
hombre agraciado por Dios ha de asumir, profundizar y llevar a plenitud. La
eclesialidad es, pues, don y tarea, es pasiva y activa, descendente y horizontal.
De ahi se deduce que corresponde a los miembros de la Iglesia buscar las

formas més adecuadas de realizacién de la eclesialidad en cada época histérica.

Hacer comunidad, vivir unidos en comunién son términos claves de la
vida contemporanea. El individualismo que ve al hombre como autosuficiente
y acalla su dimensién social estd hoy en entredicho. Se opera un cambio
radical de planteamiento. Se toma conciencia de la estructura dialogal del
hombre, que se realiza en el encuentro con los demds. “Dios no cred al hombre
en solitario... El hombre es, en efecto, por su intima naturaleza, un ser social,
y no puede vivir ni desplegar sus cualidades sin relacionarse con los demds”
(GS 12d). Crece el sentido de la unidad de la familia humana y se tiende a
superar la ética individualista (Cf. GS 25-26).

El cristianismo de nuestros dias es muy sensible a las dimensiones
comunitarias, resaltadas en la revelacion biblica (Cf. LG cap. II). El Vaticano
I orienté su atencidn a la realidad de la Iglesia, concebida como comunién,
solidaridad entre las personas que la componen, fundada en la participacién
del principio profundo que es la Trinidad. Esta perspectiva eclesioldgica

32 Cf. Ibidem, 295.
33 Ibidem, 294,
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modifica el planteamiento de la espiritualidad en sentido eclesial, y replantea
en profundidad el modo de estar y vivir en la Iglesia: formacién de comu-
nidades al modo de [a primitiva Iglesia, fomento de la fratemidad, ejercicio
de la corresponsabilidad por los diversos carismas al servicio de la Iglesia.
Esta naciente espiritualidad eclesial precede a toda diferenciacion de carismas.

Dado el cardcter comunitario de la salvacidn, ésta ha de realizarse en
la Iglesia, en la que Cristo esté presente sacramentalmente en sus misterios,
para hacer de los creyentes una comunidad de vida en fraternidad, solidaridad,
caridad y amistad. Los ficles viven en comunién entre si en las diferentes
comumidades eclesiales y con los santos, particularmente con Maria, modelo
de santidad para la Iglesia (Cf. LG cap. VIII),

Espiritualidad eclesial, familiar y comunitaria, solidaria y fraterna, pero
no conventual pues es propia de todo el pueblo de Dios y no s6lo de uno de
sus estamentos como es la vida religiosa.

4.1.4. Espiritualidad cultual

La comunidad cristiana es comunidad cultual, litiirgica, lo que refuerza
su dimension eclesial y comunitaria.

La comunidad cristiana esta constituida por “hermanos” consagrados
a Cristo en el bautismo, vinculados al serviciode laIglesia en la confirmacién,
vivificados constantemente en la eucaristia. Es una “comunidad de salvados”
que celebra la salvaci6n. Ese es el culto cristiano, nutriente de la “espiritualidad
de comunidn”. Si esto pasara desapercibido o fuera relegado a un segundo
plano, se quebraria uno de los principales quicios del ser cristiano, pues se
perderia la relacidn vital con el Dios salvador y santificador. En la liturgia se
reafirma que el eje bdsico es Dios.

Una de las sefias de identidad de la comunidad cristiana es precisamente
la liturgia, expresién comunitaria del sentirse salvados, confesion de la
presencia operante y fiel de Dios en medio del pueblo de Dios, sujeto littirgico.
“Qracias a Cristo unos y otros, unidos en un solo Espiritu, tenemos acceso al
Padre” (Ef 2, 18). En el culto cristiano, el Cristo total, o sea, “la cabeza y sus
miembros, ejercen el culto piblico integro™ (SC 7c¢-d); la liturgia, *“por la que
Dios es perfectamente glorificado y los hombres santificados™ (SC 7b; cf.
5b; 10b), fuente y cumbre de la vida de la Iglesia (Cf. LG 11a; SC 10a; 14b).
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El principio sentado por el Vaticano II de que en la Iglesia no hay sujetos
meramente pasivos (Cf. AA 2a), adquiere todo su valor en la participacion de
todos los fieles en la oracidn oficial de la Iglesia (Cf. LG 11; SC 11; 14a;
21b).

La liturgia es la mejor “pedagogia de la fe”. Ahi se nutre la vida
cristiana, ahi se encuentra la “escuela de la comunidad”. La postura del
Vaticano II es nitida: “Es la fuente primaria y necesaria en la que han de
beber los fieles el espiritu verdaderamente cristiano” (SC 14b). La espi-
ritualidad litdrgica es esencial a la espiritualidad cristiana.

Pueblo orante, pueblo creyente (Lex orandi, lex credendi). La liturgia
celebra la fe, expresa la fe, alimenta la fe de la comunidad, donde todos
crecemos y maduramos como comunidad creyente. La liturgia es la
transmisora de la fe y de la vida de la Iglesia.

La liturgia, y de forma eminente la eucaristia, es la primera forjadora
de la comunidad: “La eucaristia hace la Iglesia”, y la que realiza y expresa
mejor la comunién con Cristo: “En esta obra tan grande, Cristo asocia siempre
consigo a su amadisima esposa la Iglesia, que invoca a su Sefior y por €l
tributa culto al Padre Eterno” (SC 7b).

El momento principal de 1a vida comunitaria es indudablemente la
celebracion de la eucaristia, sacramento de comunién de los hermanos y
sacramento de reconciliacion, que cura las heridas sufridas por la comunion. .
Es, por tanto, momento privilegiado de la “espiritualidad de comuni6n”.

4.1.5. Espiritualidad solidaria

La “espiritualidad de comunién” nos encamina a ““ver ante todo lo que
hay de positivo en el otro, para acogerlo y valorarlo como regalo de Dios, un
don para mi”’ (NMI 43). Dios, fuente de todo bien, nos alcanza también a
través de los bienes sembrados en los demas. De esta forma, los otros son
para mi camino que viene de Dios y que lleva a Dios, pues ha querido que el
encuentro con €l pase por el “rodeo” del otro.

La “espiritualidad de comunién™ fomenta en nosotros el agradecimiento
hacia los otros, 1a valoracion de los mismos, pudiendo llamarla espiritualidad
solidaria. En la medida en que se arraigue en nosotros, haremos frente a “las
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tentacicnes egofstas que continuamente nos acechan y engendran compe-
titividad, ganas de hacer carrera, desconfianza y envidias” (NMI 43).

La espiritualidad de fratemidad tiene hoy una urgente tarea para superar
desigualdades, barreras todavia existentes en la Iglesia, en virtud de las cuales
se discrimina al laico y, especialmente entre los laicos, a la mujer. E incluso
esta espiritualidad nos puede ayudar a enfocar correctamente desde el
Evangelio temas tan polémicos y debatidos como la “democratizacién” de la
Iglesia.>* Pero quiz4 donde mds claramente vemos los efectos de esta
espiritualidad solidaria es en el aporte que proporciona a la lucha contra la
soledad, que de una u otra forma nos afecta a todos. Nadie deberia sentirse
solo, el individualismo encuentra aqui su antidoto.

4.1.6. Espiritualidad creativa

Nos recuerda NMI que la espiritualidad de comunidn es el motor de
“ambitos e instrumentos que, segin las grandes directrices del Concilio
Vaticano [I, sirven para asegurar y garantizar la comunién” (n. 44).
Reconociendo lo mucho que ya se ha hecho en este sentido, el papa afirma
que “queda ciertamente aun mucho por hacer para expresar de ]a mejor manera
las potencialidades de estos instrumentos de comunién, particularmente
necesarios hoy ante la exigencia de responder con prontitud y eficacia a los
problemas que la Iglesia tiene que afrontar en los cambios tan rdpidos de
nuestro tiempo” (Ibfd.).

Esto significa que la “espiritualidad de comunién” se hace operativa,
moviliza las fuerzas capaces de crear comunion, estd en la base de los

34 Baste una referencia: “Comprension de la Iglesia en términos de fratemidad. Desde ella
apareceria con claridad que cualguier recurso al modelo democritico de organizacion de
la sociedad, y cualquier exigencia de la aplicacidn de los derechos humanos al interior de
la Iglesia aparecen inadecuados, pero no porque resulten excesivos, sino porque se quedan
cortos en comparacién con las transformaciones que supondria Ia traduccién juridica de
la idea evangélica de fraternidad, sobre todo si, a la exigencia de igualdad a que venimos
refiriéndonos, se afiade la insistencia en la parcialidad por los pequefios y la preferencia
por los pobres” (MARTIN VELASCO J., MRC 304). Cf. Notas 13 y 15: la democracia
como simbolo de nuestra cultura no puede ser ajena a la Iglesia. Cf. ademas SANCHEZ
CHAMOSOR.., Lg Iglesia ante la democracia. Citedra Mons. Romero, Cuademo N° 2,
Parroquia Universitaria, Caracas 2000.
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“instrumentos de comunion”, nos saca de la pasividad y nos lanza al campo
de la accibn, a crear 4mbitos y medios creadores de comunidn, a enrolarmos
en los ya existentes y a luchar contra todo obstdculo que se interponga. Esta
convocatoria se dirige a todos. Debemos revisar con seriedad, personal y
comunitariamente, c6mo nos encontramos en este punto de creatividad, que
quizd tengamos un tanto relegado debido al hédbito (o pereza) de seguir
caminos trillados.

4.1.7. Espiritualidad comprometida

Finalmente nos ocupamos de otra vertiente de la “espiritualidad de
comunién” que denominamos espiritualidad comprometida, o sea, militante,
misionera, testimonial, no evasiva. Es algo que se denuncia como laguna en
algunos de los movimientos y grupos actuales.

A este respecto, adquiere singular importancia el testimonio, de forma
que la propia vida cristiana incide en las actuales circunstancias del mundo y
de la Iglesia. Testimonio que, segtin el NT, implica proclamacién, anuncio,
predicacidn, signos, celo vivo, ser testigo viviente que se identifica con lo
que testimonia, evangelizacién por “contagio” y difusién celular. Es un existir
entre los hombres segin el estilo de vida personal y comunitario, que
transparente los valores del Reino y haga posible su presencia y su
reconocimiento por aquéllos con los que se convive.3S

La urgencia del compromiso social derivado del amor fraterno y del
carécter liberador del cristianismo; 1a concepcién de 1a Iglesia como comu-
nién; la visién de la revelacién biblica como acontecimiento en la historia y
su dimensién ética se oponen a una espiritualidad cristiana inoperante y
desconectada del destino histérico del hombre. Una espiritualidad no anclada
en la historia se convierte en una ideologia que da cobertura a cualquier
sisterna vigente y a la irresponsabilidad egoista. Para una auténtica espiri-
tnalidad comunitaria no existe neutralidad o inocencia politica, que en realidad
es incompatible con la fuerza dindmica y transformadora del Espiritu. La

35 Cf. MARTIN VELASCO I, MRC 335-343. Esta responsabilidad testimonial brota del
mismo ser cristiano, y no como resultado de una encomienda, pudiendo hablar de “funcidn

subsidiaria del orden jerarquico” (P10 XI1, Enciclica Qradragesimo anno n. 80), que no
monepoliza la responsabilidad del testimonio cristiano.
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“espiritualidad de comunién” no se puede recluir en el ambito de la inte-
rioridad, y deberd distanciarse de la proyeccién ultraterrena que aplace
exclusivamente para el mas alla la salvacién querida por Dios y la consecucion
del Reino de Dios, sino que debe afirmar el nexo intrinseco entre el presente
y el futuro. La “espiritvalidad de comunién’ no puede ignorar los imperativos
sociales del mensaje evangélico, especialmente el amor a los despreciados
con quienes Cristo mismo ha elegido identificarse. La dimensién
contemplativa y a la vez operativa de esta espiritualidad queda bien formulada
en aquella frase de D. Bonhoffer: “Nuestra existencia de cristianos s6lo tendra
en la actualidad dos aspectos: orar y hacer justicia entre los hombres™.38

La “espiritvalidad de comunién™ implica también el compromiso
pastoral. A esta luz deberdn revisarse algunos grupos que acaparan la atencién
actual en la Iglesia. La espiritualidad no se puede reducir a la vida personal
privada, al margen de la vida de la Iglesia y de su misién en el mundo, sino
(jue tiene una valencia pastoral y de compromiso con la fe que se profesa. La
comunién que somos tiene que exteriorizarse operativamente en un
compromiso pastoral con la Iglesia. Tarea que afecta a todos sin excepeidn y
que el Vaticano II ha puesto de relieve (Cf. LG cap. IV, AA y AG passim).
Por elio, Juan Pablo II nos ha recordado el talante y la tarea misionera comin
como algo que “ha de hacerse patente en las relaciones entre obispos,
presbiteros, didconos, entre pastores y todo el pueblo de Dios, entre clero y
religiosos, entre asociaciones y movimientos eclesiales” (NMI 45). Nadie
escapa en esta enumeracion a la obligacion del compromiso con la fe
profesada, y que se traduce en una manera de vivir lo cristiano (espiritualidad)
transida de comunidn. Por tanto, la “espiritualidad de comunidn” desborda
la propia vida interior, y, en palabras del papa, “aconseja una escucha reciproca
y eficaz entre pastores y fieles” (NMI 45). Para ello son necesarios “espacios
de comunién (que) han de ser cultivados y ampliados dia a dia, a todos los
niveles, en el entramado de la vida de cada Iglesia”, y “se deben valorar cada
vez mas los organismos de patticipacion” existentes o que deben ser creados
(MNI 45). Esta concepcidn de la Iglesia que habla de “espacios de comunion”

36 BONHOFFER D., Resistencia y sumision, Ariel, Barcelona 19712, 182, Es posible
conjugar términos, a veces tan disociados, como la unién con Dios, la comunién con los
demads y el compromiso con 1a sociedad; la Tglesia nos “invita a todos a la comunién con

los hermanos en una sociedad justa y solidaria” (JUAN PABLO 11, EA n. 68).
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y de “organismos de participacién” rebasa claramente el ambito de la pura
organizacién eclesial, que podria entenderse por alguien como facultativa,
epocal o coyuntural, y apunta 2 la esencia de la institucion eclesial. Por tanto,
a esta luz, la participacién y el compromiso eclesial de todos se nos muestra
como componente y variante de la espirituatidad de todos los cristianos, y no
como un factor del que se podria prescindir. Por otra parte, es una llamada a
la confianza y apertura que se corresponde con la dignidad de cada miembro
del Pueblo de Dios.

Una comunidad cristiana que no comparte la labor apostdlica es infiel
a su condicién esencial de testigo, pierde su razon de ser. Esta participacién
adquiere variedad de modalidades, y se expresa a través de diversos ministerios
y servicios, todos en funcién de la mision encomendada a la Iglesia: una
mision, la de la Iglesia; variados ministerios para llevarla a cabo (Cf. AA 2b).
La teologia del Vaticano II gravita sobre la misidn, sacando a la Iglesia del
ensimismamiento narcisista. Los textos conciliares podian multiplicarse, baste
este boton de muestra que recoge fielmente el posicionamiento conciliar:

La Iglesia ha nacido con este fin: propagar el reino de Cristo en toda
la tierra para gloria de Dios Padre, y hacer asi a todos los hombres
participes de la redencién salvadora y por medio de ellos ordenar
realmente todo el universo hacia Cristo. Toda la actividad del Cuerpo
mistico, dirigida a este fin, recibe el nombre de apostolado, el cual la
Iglesia lo ejerce por obra de todos sus miembros, aunque de diversas
maneras. La vocacion cristiana es, por su misma naturaleza, vocacion
también al apostolado. Ast como en el conjunto de un cuerpo vivo no
hay miembros que se comportan de forma meramente pasiva, sino
que todos participan en la actividad vital del cuerpo... (AA 2a; of.
todo el Decreto AA y el cap. 1V de LG).

La formacidn del espiritu comunitario no serd posible sin la
colaboracién en proyectos comunes, sinti€éndose corresponsables en éxitos y
fracasos. El vinculo entre comunidn fraterna y apostolado es uno de los puntos
que necesitan un mayor cultivo y desarrolio, a partir de la “eclesiologia de
comunién” vivenciada e interiorizada en la “espiritualidad de comunién”.
Comunién, por tanto, no sélo en los dones espirituales, sino también en el
compromiso apostdlico que desemboca en una verdadera corresponsabilidad
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misionera. Quiza lo que estd faltando a nuestra Iglesia es una “espiritualidad
de comunién” que anime desde dentro el apostolado eclesial >’

4.2. Comunidad en camino de conversion y su ascesis peculiar

4.2.1. En camino de conversion

Bajo la guia del Espiritu (Cf. Rm 8, 4.26), no apagando su fuerza (Cf.
1Tes 5, 19}, con el amor como ensefia, que es la plenitud (Cf. Rm 13, 10), la
comunidad cristiana vive en estado de conversién, en primer lugar a Dios,
que nos ha agraciado con et don de la filiacién y de la fraternidad, creciendo
en la comunién con €l (Cf. Flp 1, 6). “Ahora, liberados del pecado y con-
vertidos en siervos de Dios, tenéis como fruto la plena consagracién a él y
como resultado final 1a vida eterna™ (Rm 6, 22); y conversidn constante a la
comunién con los hermanos, llevando a cabo la obra comenzada. I.a vocacién
cristiana es vocacidn de crecimiento, como nos recuerda el Apéstol: “Que
progreséis mas y mas cada dia” (1 Tes 4, 1) “hasta que alcancemos en plenitud
la talla de Cristo” (Ef 4, 13). El camino trazado por el Evangelio es claro:
“Con nadie tengéis deudas, a no ser las del amor mutuo™ (Rm 13, 8; ¢f. 6, 18.
22, (Gl 5, 13; 1 Cor 9, 19), viviendo “concordes a ejemplo de Cristo Jesis” (Rm
13, 5-6), siendo esclavos de todos a ejemplo de Pablo (Cf. Rm 6, 18. 22; 13,
8, 1Cor 9, 19; 2 Cor 4, 5; Gal 5, 13). El lema es crecer constantemente en la
comunién con el cverpo de Cristo, el cuerpo eucaristico de Cristo (Cf. I Cor
10, 16-17) y el cuerpo eclesial o mistico de Cristo (Cf. 1 Cor 12, 27; Ef 4, 11).

4.3.2. Por el ministerio de la reconciliacién

La comunidad cristiana es una “comunidad de reconciliacién”, signada
por la cruz. Seguimos a Cristo, pero a Cristo crucificado (Cf. 1 Cor 1, 23; 2,

37 La articulacién Iglesia-mision a partir del eje-comunion la ha expresado JUAN PABLO
1T al hablar de la Iglesia como “comunién trinitaria en tension misionera” (Exhortacion
apostolica postsinodal Pastores dabo vobis nn. 12, 73, 74 y 75, y anteriormente PABLO
VI cuando afirma que la Iglesia “existe para evangelizar” (EN n. 26).
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2). Animados por el hambre de comunién, experimentamos dolorosamente
las fracturas de la comunion; confesando que somos fraternidad, reconocemos
que no reflejamos a la verdadera familia de Dios. De ahi la actualidad de la
perentoria advertencia de Pablo: “En nombre de Cristo les suplicamos que se
dejen reconciliar con Dios” (2 Cor 5, 20). Y, una vez reconciliados,
convertimos en ministros de la reconciliacién (Cf. 2 Cor 5, 18).

Debemos reconocernos “como gente inmadura, como cristianos en
edad infantil”, incapaces de asimilar el “alimento sé6lido” (1 Cor 3, 1-2; cf.
14, 20). “Quien se sienta seguro, tenga cuidado de no caer” (1 Cor 10,12).
No es facil mantener el espiritu de comunion.

La comunién comunitaria es posible si la entendemos como obra de
Dios. Su voluntad es clara al respecto: no nos quiere islas, ni siquiera
archipiélagos, sino formando un continente, su pueblo. La idea reaflora con
fuerza en el Vaticano II (Cf. LG cap. II). Si miramos hacia nosotros, com-
probamos que las exigencias de comunién encuentran las barreras del
individualismo y del egocentrismo (individual o grupal), que actiian como
cizaia sembrada en el campo eclesial y que conduce a la dispersion. Jesis
vino para reunir la familia de Dios, “para conseguir la unién de todos los
hijos de Dios que estaban dispersos” (Jn 11, 52); €l es el reconciliador por
antonomasia, ¥ el que pide que “todos sean uno lo mismo que lo somos ti y
yo, Padre” (Jn 17, 21). Por eso, a pesar de todo, podemos ser solidarios en la
medida en que el Espiritu de Jesas actie en medio de nosotros.

También es precisa la conversién al hermano. La reconciliacion pasara
ordinariamente por ¢l perddn de las ofensas, la correccién fratema (Cf. Gal
6,1) y la ayuda mutua (Cf. G4l 6, 2). El hermano lleva también en si semillas
de discordia que me hieren, pero sigue siendo el que Cristo ha amado por el
mismo titulo por el que me ha amado a mi, y el que me ha sido dado para que
intercambie su perdén. Hemos de ser benevolentes con los demas, lo que no
significa ignorar las mil justificaciones con que el egocentrismo busca
afirmarse. Frente a ello, existen mil formas con que la grandeza de alma sabe
estar presente. La benevolencia ha de ser activa y operante, no se conforma
con comprender al otro, sino que esté dispuesta a hacer algo por él.
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4.2.3. Conversion a los “caminos de comunién®

La “espiritualidad de comunién” conlleva un determinado estilo o
forma de actuar en la Iglesia que llamamos “colegialidad” y que afecta a
todos los estratos eclesiales por ser derivacién de la Iglesia-comunién.® Esta
espiritualidad nos ird haciendo superar el talante individualista en cualquier
circunstancia, y nos ird moldeando en el estile colegial que se va abriendo en
la Iglesia, ese “trabajo colegial, que ya se ha hecho habitual” (NMI 29), pero
que todavia se topa con muchos obstaculos. Si se vive la “espiritualidad de
comunién”, se traducird en un actuar eclesial a todos los niveles con estilo
comunitario-colegial, como algo que brota de dentro y no impuesto por una
normativa exterior, aunque ésta sea necesaria para regularlo y asentarlo en el
tejido eclesial.

4.2.4. Dificultades de Ia “espiritualidad de comunién”

La mistica comunitaria no existe sin el signo de la cruz. Lo comunitario
exige grandeza de alma. Por una parte, debe crear en el individuo la
magnanimidad y el entusiasmo que arrastre hacia las alturas y suscite grandes
ideales. Para ello es necesaria una lucha tenaz y esperanzada, porque lo
comunitario estd asediado y queda minado por el aburguesamiento, la
banalidad, la mediocridad satisfecha con logros individuales, el entibiamiento,
el sentimentalismo compensador... que pueden medrar al socaire de la
comunidad.

En la grandeza que la comunidad encierra reside también una de las
primeras dificultades. Por eso se debe tener un concepto exacto y licido de
comunidad. Esta no es un situamos “ex fila india”, ni yuxtapuestos unos a
otros como una mera suma de individuos, sino gue es un estar, vivir y trabajar
con los otros, en un cara a cara dindmico. Por otra parte, todo miembro estd
obligado a crear en la propia vida personal la unidad de las diversas
pertenencias de su estar-en-el-mundo (grupo de trabajo, cultural, politico,
social...) para snavizar las fricciones y frustraciones. Cada persona debera

38 Cf SANCHEZ CHAMOSOR., Tglesia-comunion e Iglesia ministeriad, TUSI, Caracas
1997, donde se expone la vertiente operativa de la Iglesia-comunida.
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hacerse cargo de su propia integracion en la comunidad cristiana a a que
pertenece. Y toda comunidad debe hacer posible que cada miembro realice
¢l seguimiento de Cristo en la forma de vida propia, y debe respetar el umbral
de la intimidad que nadie puede violar. El otro permanece otro, y hay que
respetar su “soledad” donde maduran las opciones més profundas y valiosas.
Hay que aprender a distinguir entre diferencias ¢ incompatibilidades. Un
afan excesivo por la unanimidad puede ahogar a la persona. Tantas veces
vemos cOmo se oscila entre “el mito de las instituctones en nombre de la
santa uniformidad y el mito de los individuos en nombre del santo
individualismo, y todo ello en un tiempo de exaltacién de la desmitizacion™.°

En la comunidad cristiana hay que amarse sin enmascarar las
diferencias, que, no obstante, hacen sufrir. La comunidad cristiana entiende
al otro como hermano, un don dado por Cristo y que tiene que ser fiel sobre
todo a Cristo, no una simple réplica de lo que son los otros. Hay que aceptar
al otro tal como el Sefior nos lo regala.

Si la vida comiin no es vista ya como la “mdxima penitencia” (San
Juan Berchmans), tampoco es ¢l paraiso en la tierra. Hay que contar con la
conflictividad derivada de la variedad de puntos de vista; hay que contar con
la frustracién por la falta de respuesta de los individuos en particular; hay
que contar con el duro trabajo de formar comunidad. Pero creo que debemos
reconocer que hay que contar sobre todo con una pedagogia de la comunion
que nos conduzca a una formacidn para la comunidad, que haga posibles y
compatibles las aspiraciones personales y las comunitarias, el aprendizaje
del dificil arte del didlogo, la aceptacién incondicionada del otro, la gestién
comunitaria de los conflictes, el generoso intercambio de experiencias y de
dones, la madura renuncia al punto de vista personal en aras del compromiso
comunitario. Pero si todo esto se logra, en un exigente camino ascético, la
comunidad resultante, en un mundo dominade por la 16gica del poder, de la
manipulacién de los demds, de la busqueda del poseer, de la complacencia
egocéntrica, se convierte en signo del universo redimido y en paradigma de
esperanza en un mundo mejor.

La comunidad representa para el hombre pecador un proyecto cuya
actuacion se quedard siempre mas acd del ideal entrevisto. La vocacién que
compartimos traza un ideal mds ambicioso que las posibilidades concretas

39 RULLAL. Psicologia del profondo e vocazione: Le persone, Marietti, Torino 1975, 216.
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del hombre. Es un “misterio de pobreza” que debemos reconocer y asumir.
Pero los limites y la pobreza, cuando la comunidad persevera en el mutuo
perddn y en la comunidn de vida y accién, da testimonio del poder de Dios
que nos recuerda la necesidad de ser salvados. “Si el Sefior no construye la
casa...” (Cf. Sal 127, 1-2; Prov 3, 5s.).

Es bueno saber a tiempo las dificultades de la comunidn, que exige
permanecer licidos y vigilantes para no correr detras de quimeras. La apertura
al otro es siempre empresa costosa. El ideal de una transparencia completa
resulta dificil encontrarlo en la practica. Toda comunidad, incluso la mis
firme, topa con limites de comunicacién y de comprension, no estd exenta de
filias y fobias mds o menos espontineas. El cristiano es hombre y siempre
llevard sobre si el lastre de lo humano. Y, ademas, es hombre pecador. La
“espiritualidad de comunién” puede sanarlo en la raiz.

5. EriLOGO. PEDAGOGIA DE COMUNION Y SU “PRINCIPIO EDUCATIVO”

Terminabamos el apartado anterior afirmando que la “espiritualidad
de comunién” puede sanarnos en raiz. ;No sonard esto a una pretensién
desmedida, una hipérbole debida al entusiasmo? ;Estamos ante algo
totalmente nuevo, siendo nosotros —jpor fin!— los que hemos dado con la
clave-solucién de la vida cristiana?*? No es ésa la conclusién del presente
trabajo, pero si nos atrevemos a resaltar un dato: la espiritvalidad de
comunién”, que la Iglesia y la teologia nos presentan hoy ¢como fundamental.

Hemos visto la riqueza que encierra la “espiritualidad de comunién” y
st s6lido fundamento teoldgico, que se nos presenta a modo de un haz de luz
que, al pasar por un prisma, se refracta en lineas de fuerza diversas aunque
en el fondo convergentes: espiritualidad trinitaria, fraterna, eclesial, cultual,
solidaria, creativa, comprometida. No resultaria dificil ensanchar ain mis la
enumeracion. Baste con lo propuesto para descubrir la densidad teoldgica y
la riqueza vital que encierra para la existencia del pueblo de Dios.

40 Debemos precisar que la propuesta de una “espiritualidad de comunion” no es algo
totalmente novedoso, sino que cienta con una trayectoria en la tradicidn eclesial y teoldgica
a la que alude NMI n. 45. Lo que si es un aporte decisivo de la teologia de hoy ¢s la
“eclesiologia de comunidén”, un soporte e incentivo que conficre a la “espiritualidad de
comunidén” una relativa novedad.
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Un ultimo punto, 2 modo de sintesis, queremos destacar. Vemos en la
“espiritualidad de comunién” un verdadero punto de partida o punto cero.
Nos explicamos. Al hablar de “pedagogia” de la comunién y de “formacién”
para la comunidad se nos remite a la espiritualidad propuesta como verdadera
“escuela” de la comunién a la que todos debemos asistir como discipulos;
dar por supuesto que ya hemos aprendido esta asignatura seria un nefasto
autoengafio. En este sentido, afirmamos que la “espiritualidad de comunién”
debe ser punto de partida, es decir, necesitamos comenzar por asimilar esta
materia. Es la conviccién licida de Juan Pablo I cuando propone esta
espiritualidad como “principio educativo” y escuela de comuni6n para todos
en la Iglesia. Escuchemos de nuevo sus palabras: “Hace falta promover una
espiritualidad de la comunion, proponiéndola como principio educativo en
todos los lugares donde se¢ forma el hombre y el cristiano, donde se educan
los ministros del altar, las personas consagradas y los agentes pastorales,
donde se construyen las familias y las comunidades... Sin este camino
espiritual, de poco nos servirfan los instrumentos externos de la comunién.
Se convertirfan en medios sin alma, mascaras de comunién més que sus
medios de expresién y crecimiento” (NMI 43).

“Camino espiritual”, nos ha dicho el Papa; en otros términos, la espiri-
tualidad como base. Nuestra Iglesia y todos sus estamentos, que Juan Pablo
se ha cuidado bien en enumerar, empefiada en la empresa de la comunién
que se traduce en verdaderas comunidades, una Iglesia que se define como
comuniodn tiene en la espiritualidad su raiz y su punto de partida para hacer
efectiva la comunién que estd lamada a ser y a sembrar en el mundo.*!

41 Laidea se refuerza con otros lugares de NMI, por ¢jemplo, cuando aborda el tema de la
santidad. Espigamos unos parrafos: “En primer lugar, no dudo ¢n afirmar que la perspectiva
en la que debe situarse el camino pastoral es ¢l de la sanvidad... 5i los padres conciliares
concedieron tanto relieve a esta temdtica no fue para dar una especic de toque espiritual
a la eclesiologia, sino més bien para poner de relieve una dindmica intrinseca y
determinante” (n, 30). Se hace necesario “recordar esta verdad fundamental, poniéndola
como fundamento de la programacion pastoral que nos atafie al inicio del nuevo milenio”
(n. 31). “La espiritualidad de comunion da un alma a la estructura institucional de la
Iglesia™ {n. 45). En una palabra: la espiritualidad de la Iglesia debe preceder al quehacer
pastoral de [a Iglesia; sint mistica, sin “alma de comunion”, no se puede construir la
comunidad cristiana.
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EL COMMERCIUM COMO FORMAY RITMO DEL
AMOR INTRATRINITARIO SEGUN ERICH PRZYWARA

Rafael Luciani

ABSTRACT

The word Agape denotes the encounter of originary love or vital rthythm
in which the one donates itself with and for'the other, through a kenotic
act in which the form of slave makes possible the manifestation of the
glory of God. Agape as commercium denotes the inversion of all hurnan
logic. The circularity of the exchange (commercium), as concrete form of
love, reveals the mistery of human life, the intratrinitarian exchange. It
presents itself as testimony of the Father. The Son is sended by the Father,
in a way, that who sees the Son recognizes the Father. This is also a
testimony of the Son, who gives itself and let be sended as sign of a ever
great love capable of reaching the extreme condition of giving himself for
others. The exchange is, finally, a testimony of the Spirit’s presence in the
personal existence of Christ, who lets himself be guided through the
mysierious action of the Spirit in his historical weekness. This analogic of
the exchange reveals the latest mistery of God as intratrinitarian love and
permits a reflection of the relations between the inmanent and the economic
Trinity. That is why Przywara founds in this analogical circularity of the
commercium the most authentic and originary imago trinitatis.

1. LA CIRCULARIDAD ANALOGICA DEL INTERCAMBIOQ
COMO FORMA CONCRETA DEL 4GAPE

El amor ¢como dgape representa el oscilante medio entre eros y philein.
Entre el amor como uno hacia el otro, y el amor como uno con ¢l otro. Agape
es el encuentro de amor originario, es el ritmo vital de un encuentro que es
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siempre desencuentro (Begegnung-Entgegnung)! y que llega a una entrega
de uno por el otro, en un acto kendtico de vaciamiento de si mismo, para
asumir la forma del esclavo, del siervo y cordero, en cuya debilidad res-
plandece la gloria de Dios. Esta entrega alcanza, en el crucificado, su expresion
maxima como forma-de-formada que estd-por —o sustitucién— (Vertauschen)
¥y que se extiende en el mandamiento del amor, segiin el cual asi como él nos
ha amado, nosotros hemos de amarnos?, en un amor que Hegue hasta el
extremo. Es asi como el maravilloso intercambio (admirabile commercium)
mediante el cual Dios se hace hombre implica su propia continuacién en el
mandamiento del amor al hombre para que ame como Dios. El amor, siempre
originario y divino, es aquél siempre nuevo y cada vez mas mayor, es el
nuevo comienzo que se ofrece a la humanidad para que se levante frente a la
absolutizacion de la ley a partir de una vida en el Espiritu, donde toda aparente
contrariedad entre la ley y el amor queda resuelta en este misterio intimo del
ritmo interminable del intercambio fruto del Espiritu Santo®. Es decir, que el
intercambio es siempre nuevo porque ¢l Espiritu Santo, que estaba presenta
como uno al otro y uno con el otro en Jesucristo, sigue actuando en la historia
para que el hombre logre realizar en su vida este maravilloso intercambio.

El dgape como intercambio (commerciumy) indica, pues, la inversién
de toda l6gica humana. La palabra kat-allage? (2 Cor 5,18-19; Rom 5,10) o
commercium revela la circularidad analégica del infercambio, que se
materializa en el agape como intercambio-sustitutivo del amor entre Dios y
las creaturas segiin acontece concretamente en Jesucristo®, el Logos encarnado.
Se trata del paso por sustitucion de 1a forma del esclavo a la forma de la boda
© unidn, que no es otra que la de la gloria de la libertad de los hijos de Dios.
Son dos formas que se encuentran enfrentadas. El cambio implica, pues, un
enfrentamiento entre dos modos de vivir que estin uno contra (Wider) el
otre, en confrontacion, como un contrario frente al otro. Entre estos contrarios

1 Cfr. Christentum gemdp Johannes, 234. De ahi que para Przywara la analogia sea material
o concretamente agape (236}, tal y como lo hemos desarrollado en la segunda parte de la
investigacién, .. .weil Agape tn sich das Rhythmische von Begegnung und Entgegnung
sagt”. In und Gegen, 310. También ver: B. Ger1z, Glaubensweit als Analogie, 356.

2 Cfr. Jn 13,34. Ver también Christenturn gemdf} Johannes, 242,

3 Chr. Christenium gemdp Johannes, 256,

4 Cfr. J. V. Zenwz, Spirituality and analogia entis according to Erich Proywara, 279-280.
También ver: B. Gerrz, Glaubenswelt als Analogie, 362-363.

5 Cfr. Logos, 123.
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o formas no existe una tensién en unidad (Spannungseinheit) sino una pura y
verdadera tensién (wahre Spannung). Se quiebra toda polaridad y el ritmo
que los enlaza se presenta como contradiccion (Widerspruch) y enfrentamiento
(Gegeniiber).

La inica alternativa restante es la opcién por un agape capaz de
impulsar a la propia vida no sélo con y en ¢l ofro, sino en su expresién mas
radical, a saber, por el otro. El amor es el intercambio entendido como
sustitucidn, que no es un mero venir “hacia abajo” para estar con y en el otro,
sino un “venir desde arriba hacia abajo y a fondo”, al modo de una kénosis,
vacidndose, dejando de un lado la condicién divina y solidarizdndose al
extremo con los otros hasta llegar a asumir la forma del esclavo que esta
haciendo las labores de otro, como un estar por otro, en lugar de otro, sin
paga ni retribucién, explotado y humillado. Esta forma del esclavo ha de ser
sustituida por la forma de la gloria de la libertad de los hijos de Dios.

En este venir, no sélo hacia abajo sino en su estar en él “a fondo”, se
muestra plenamente la transformacion de la transformacién (Umwandlung
der Umwandlung) o cambio del inter-cambio por el que el Logos ha acampado
entre nosotros, poniendo a un lado su condicién divina para hacerse solidario
con la bumanidad, y al encarparse ha asumido la forma del esclavo. Pero en
la debilidad y locura de esta forma-de-forme, en el haber asumido hasta lo
tiltimo las consecuencias del amor por la creaturalidad, en el haberse hecho
hombre hasta el extremo, Jesis nos ha revelado la misma Gloria de Dios, nos
ha devuelto la forma divina, Ia Gloria del Padre®. Esta l6gica del intercambio,
como sustitucion, desvela la analdgica del amor entre Dios y la creaturalidad
que se concretiza histéricamente en Jesucristo como proporcion exacta y
perfecta. En fin, “el commercium del connubium se realiza en la “circularidad’
por la que la forma matrimonial canjeada del esclavo es cambiada, a su vez,
matrimonialmente a la forma de Dios, que aparece ella misma como Gloria
de Dios Padre y hace resplandecer la forma de Dios’. Este es el pleno

6  “Indiesem #uBersten *Unten’ aber vollzieht sich die Umwandlung der Umwandlung (...).
So steht, von Gott her, ¢in volles ‘Darum’ {dio) zwischen dem duBlersten “Ermniedrigt’ der
‘Form des Sklaven® und einem “Uber-erhtht’ zum ‘Kyrios Jesus Messias in Glorie Gott
Vaters’ {2;11). *Form Gottes’ wird ausgetauscht in ‘Form des Sklaven®, dafl ‘Form des
Sklaven® (in der radikalen Weise des ‘Lamm geschlachtet’} selber erscheine ‘in Glorie
Gott Vaters™™. Logos, 125,

7 Cfr. B. Gertz, Glaubenswelf als Analogie, 364-365.
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commercium del connubium: como ‘forma de Dios’ que pasé a ser ‘forma de
esclavo’, y asi, la *forma del esclavo’ pasa a ser ‘forma de Dios’""%.

La circularidad del intercambio, como forma concreta del amor, nos
revela el misterio Gltimo de la vida divina, su trinitariedad o, mejor adn, el
intercambio intra-trinitario que es descubierto mediante el intercambio entre
Dios y la creacién en Cristo. Primero, el intercambio se presenta como
testimonio del Padre, pues el Hijo s enviado por el Padre, hasta el punto que
quien ve al Hijo, ve al Padre. Segundo, este intercambio es testimonio del
Hijo mismo, guien se entrega y se deja enviar como muestra de un amor tan
grande que sufre el extremo de la sustitucién, de entregar libremente la propia
vida por los otros. Tercero, el intercambio testimonia la presencia del Espiritu
Santo en la existencia personal de Cristo, quien se deja disminuir para hacer
resplandecer la obra misteriosa del Espiritu en medio de su aparente debilidad.
En fin, esta analégica del intercambio desvela el misterio dltimo de Dios
como amor trinitario y deja salir la pregunta por las relaciones entre Ia trinidad
inmanente (trinidad en sf) y la econdémica (trinidad en cuanto revelada).

2. LA ANALOGICA DEL COMMERCIUM COMO IMaGo TRINITATIS

Esta analégica del intercambio nos abre el camino al misterio divino
mismo, el camino a lo més originario y arquetipico de la vida misma. Es el
camino que Przywara recorre, a partir de la imagen del commercium del
connubium, siguiendo la mds genuina tradicién patristica cristiana, donde él
encuentra concretizado (cristolégicamente) el ritmo originario que desvela
la analogia del ser, cuya forma del “cada vez siempre mayor” (je immer
groffere) nos inserta en el horizonte de lo aiin mas originario y desemejante,
como lo es el misterio trinitario. De ahi que Przywara encuentre en esta
circularidad analégica del commercium la més auténtica y originaria imago
Trinitatis. Como bien afirma Przywara,

el misterio de la trinidad se revela y autocomunica solamente en ¢l
commercium, porgue este commercium es la misma economia
salvifica. El commercium es la rinica imago Trinitatis, la dnica imagen
cristoldgica, v en ésta, la imagen concretamente humana de la trinidad,
en fin, la dnica imagen de la trinidad, contra toda otra especulacion’.

8  *Das commercium des connubium schliefit sich alse im ‘Kreis’: da die hochzeitlich
eingetauschte ‘Form des Sklaven’ so hochzeitlich eingetauscht ist in die ‘Form Gottes’,
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2.1 La forma: trinidad inmanente en-sobre trinidad economica

El Logos encarnado y crucificado, es pues, “la manifestacién mas
grande (je grofiere Darstellung) de la Gloria de ]a majestad divina porque ‘la
locura divina es mds sabia que los hombres, y la debilidad divina, mds fuerte
que los hombres’’10, Este es el Dios incomprensible, el que si se le comprende,
yano es Dios!L. La elevacién a la cruz, propia de la forma del esclavo y su
vaciamiento kendtico, nos inserta en el misterio de la Sobre-elevacidn de 1a
resurreccion propia de la forma de la Gloria y Ja plenitud. En este movimiento
se desvela el ritmo del cada-vez-més-grande (je immer grofiere) como
oscilacién dindmica hacia un cada-vez-siempre-més (je immer mehr) propio
del amor que tiende siempre mas-alli-de-si (iiber-hinaus). En fin, esta locura
de Dios es s6lo otro nombre para indicar el eterno e incondicional tender
mas-alld-de-si del amor divino!? que se revela como siempre-mas-grande a
todo pensamiento humano posible hasta el extremo de desvelarse en medio
de la locura de la cruz, no sélo como amor de Cristo, sino especialmente
como amor del Padre, manifestando con ello, la Gloria del Dios Trinitario
mismol3,

En el comentario de la segunda semana de los ejercicios ignacianos,
meditando en torno al episodio de 1a resucitacion de Lazaro, Przywara resalta
la intima unidad existente entre el Padre celestial y el Jesis historico, quien
realiza todas las obras en nombre de su Padre y no propio!. El “todavia no

daB sie selbst erscheint ‘in Glorie Gott Vaters® und also “Formn Gottes’ strahlt. Es ist das
volle commercium des connubium: wie ‘*Form Gottes’ *Form des Sklaven’ ward, so wird
‘Form des Sklaven® ‘Form Gottes’™. Logos, 125,

9 “Mysterium der Trinitit offenbart sich und teilt sich mit allein im commercium: weil
eben dieses commercium die ‘Heils-Okonomie® selber ist, Und darum ist auch das
commercium die einzige christliche und hierin konkret menschliche “imago Trinitatis’,
das einzige “Abbild der Trinitit’, -entgegen allen sonstigen Spekulationen”. Logos, 147.

10 “... die je groBere Darstellung der Glorie der Gottlichen Majestiit ist: ‘weil das Térichte
Gottes weiser denn die Menschen ist und das Schwache Gottes stirker denn die
Menschen”. Przywara hace referencia aqui a 1 Cor 1, 25. Deuis Semper Maior 111, 105.

F1  Como repite frecuentemente Przywara siguiendo a Agustin en Serm 117, ¢.3, 5.

12 Cfr. Deus Semper Muaior 111, 108,

13 Cristo constituye la forma central de la revelacion trinitaria, por ¢l que conocemos a la
trinidad inmanente a partir de su revelacion en la historia de la salvacion. Cfr. S. NIEBORAK,
Homo analogia, 544-546.

14 Cir. Jn 10, 25-30.
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ha llegado mi hora”!? que asevera Jesis, no aparece como un simple
no-cerrado, sino abierto a la dinamicidad del siempre-més, que se hace
evidente, tanto en medio de su dolor y Ilanto ante 1a muerte de Lazaro, como
en la continua no comprensién de su persona y misidn por parte de los
discipulos. En la oscuridad de estas contradicciones, el ritmo del siempre-mds
se traduce como una mayor-evidencia de una Gloria, atn todavia méds grande,
frente a cualquier contradiccion y, que bajo el milagro de la resucitacion de
Lézaro, se revela como Gloria del Padre mismo!6.

En el Logos encamado, en el hombre Jesis, se nos revela ¢l misterio
de la Trinidad. “El se concibe frente a Dios como el ‘hyper tu patros’, como
el Hijo del Padre, quien afirma de si que permanece vivo en ¢l Espiritu
Santo!?, el Paréclito, que explicara todo lo que Jesis ha ensefiado. Pero é1
no se revela s6lo como el Hijo de Dios o la Palabra del Padre, sino también
como la auténtica exégesis del Padre, su interpretacion, su expresion perfecta,
bajo la unidad del Espiritu Santo. Asi nos revela el misterio, ain todavia
mayor, de la trinidad inmanente, de tal modo que “esta trinidad econémica
no es, por tanto, la trinidad del ser, sino que, la trinidad econdmica es la
revelacién y la comunicaciéon de la trinidad que esti mas alla
(iiberhinausliegenden), es decir, la trinidad en sf misma”!8. En otras palabras,
el misterio de “la trinidad se nos revela y comunica en la santa trinidad del
Padre de Jesucristo, del Hijo Jesucristo, y el Espiritu del Padre (de Jesucristo)
y del Hijo (Jesucristo)”1%.

No sabemos lo que la trinidad inmanente en si misma es, sino en su
revelacién econdmica,

15 Cfr.Jn7,8

16 *“Aus dem Dunkel dieser Widerpsriiche flamint unberechenbar jah das Mehr-Ersichilich
des ‘Wunders’ der Auferweckung des Lazarus: um das Eine Ersichtlich des zum Hoch
des Kreuzes ‘erhéhten’ Hermn (8,28) von vornherein in der Glorie der ‘Uber-Erhéhung. ..
zur Glorie des Vaters (Phil 2, 9-11) ersichtlich zo machen: *Ich bin die Auferstehung und
das Leben’ (Jo 11,25Y". Deus Semper Maior 11, 310-311.

17 “Er bezeichnet sich gegeniiber Gott als der “hyos tu patros’, als der Sohn des Vaters, und
weiterhin sagt Er von sich, daB Er weiterlebe im Heiligen Geist™. /G, 308.

18 “Diese oekonomische Trinitdt isr aber nicht die Seins-Trinitit. Sondem die oekonomische
Trinitit ist nur die Offenbarung und die Mitteilung der iiberhinausliegenden Trinitét, der
Trinitét in Sich Seibst”. IG, 309,

19 “...die Trinitit offenbart sich und teilt sich mit in der Heils-Trinitdt des Vaters Jesu Christi,
des Sohnes Jesus Christus, und des Geistes des Vaters Jesu Christi und des Sohnes Jesus

Christus™. /G, 309. También: B, Gertz, Glaubenswelt als Analogie, 327.
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por lo tanto, permanece una marcada proporcion del en-sobre
(in-Uber) entre la santa trinidad econdmica y la trinidad del ser (en
si). La wrinidad econdmica es comunicacion de la trinidad del ser
{inmanente), quien se muestra en ella, pero la trinidad del ser es en si
misma primeramente inefable, indecible, incomprensible, y ademds
subsiste en si misma®,

La proporcién entre la trinidad en si misma (inmanente) y su mani-
festacion econdmica en la historia de la salvacién puede ser expresada,
analégicamente, como trinidad inmanente en-sobre trinidad econémica, ya
que revelandose plenamente en la persona del Hijo encamado, la profundidad
de su misterio no puede ser agotado por categoria humana alguna, es una
realidad cada vez siempre mayor>!.

2.2 El ritmo: mysterium relationis oppositio

La justa proporcion de la clasica discusion entre la analogia entis y la
analogia fidei se resuelve en el misterio de la Trinidad. La medida formal
justa del en-sobre entre una “tan grande semejanza” (noch so grofier
Ahnlichkeit) y una “cada vez mayor desemejanza” (je immer groferer
Undhnlichkeir) entre el Creador y la creatura (analogia entis), que se
concretiza materialmente en la relacidn existente entre la antigua alianza y la
nueva (Cristo), se resuelve finalmente en el arquetipo originario (Urbild) de
las relaciones intratrinitarias como relationis oppositio (Entgegenstehen der
Beziehungen) por el que el Padre es Padre en relacién al Hijo, y el Hijo es
Hijo en relacién al Padre, y el Espiritu Santo es Espiritu en relacion al Padre

20 “Infolgedessen besteht ein strenges Verhiltnis des In-Uber zwischen der
heitsoekonomischen Trinitiit und der Seins-Trinitit. Die heilsoekonomische Trinitit ist
Mitteilung von der Seins-Trinitat her, zeigt auf Sie hin, aber die Seins-Trinitdt in Sich
Selbst ist erstens ineffabel, unaussagbar, unbegreiflich, und zweitens besteht Sie in Sich
Selbst”. I, 309. También leer: B. GerTz, Glaubenswelt als Analogie, 329-330.

21 “Beide *processiones’ implizicren eine ihnen immanente ‘circumincessio” und darin
letztlich den Gedanken der kenotischen Agape, der sich auf der einen Seite widerspiegelt
in den in Ewigkeit sich vollzichenden Relationen zwischen Ausgang und Wiedereingang
und der sich auf der anderen Seite in der konkreten Zeitlichkeit der Geschichte zwischen
Ur und End vollzieht”. 5. Niegorax, Homo analogia, 547.
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y al Hijo?2. Este misterio de las relaciones de oposicién define el ritmo de la
vida intradivina, y lo comunica bajo su forma tripersonal como la estructura
originaria y arquetipica de toda la realidad. Se trata de una estructura
relacional, que ya se aprecia en el nivel ontolégico como relacion de
desemejanza en-sobre semejanza (analogia entis), o a nivel teoldgico como
relacion de nueva alianza en-sobre antigua alianza (analogia fidei)?>, que se
resuelve en la profundidad del misterio trinitario como relaciones de oposicion
en Dios Padre, Hijo y Espiritu Santo (analogia trinitatis)*. En este mysterium
relationis de la trinidad santa se funda toda analdgica del commercium, se
concretiza todo agape y reposa el misterio originario y arquetipico de la
realidad.

La trinidad econdémica se manifiesta como una alianza paternal (Padre),
filial (Hijo) y espiritual (Espiritu Santo) en la que se revela la insondable
trinidad en si o inmanente como imagen (imago trinitatis), huella (vestigium
trinitatis) y sombra (umbra trinitatis). En esta circularidad de la inteligibilidad
que no logra alcanzar una concepcidn definitiva por la que pueda com-
prenderse el misterio, sino que se abre al ritmo del cada-vez-siempre-mds,
alcanza la analogia del ser su forma tltima y originaria2’, por la que “en un
todavia-tan-grande propio de la semejanza de la ‘trinidad en nosotros’ (...)
sobrepase el cada-vez-mas-grande de la desemejanza de la ‘trinidad en si’,
como testimonio del Dios ‘que si lo comprendes, entonces ya no es Dios’
(Agustin), y del Dios ‘gue estd por encima de todo lo que pueda ser pensado’
(Tomds de Aquino)26,

22 “Der innergdttliche Rhythmus des ‘Entgegenstehens der Beziehungen®, darin der Vater
“Vater’ heiflit ‘im Bezug’ zum Sohn, der Sohn ‘Sohn’ heiflt ‘im Bezug’ zum Vater, und der
Heilige Geist *‘Geist’ heiBlt ‘im Bezug® zu Vater und Sohn, -dieses wnergriindlich
unbegreifliche Schwingen dieses gesamten ‘in Bezug’ im Geheimnis der Gottheit ist die
Tiefe hinter dem gesamten Schwingen des ‘in Bezug’ im materialen ‘Bezug’ zwischen
Altem und Neuem Bund und hierin im formalen ‘Bezug’ zwischen ‘noch so groBer
Ahnlichkeit’ und ‘je immer groBerer Unéhnlichkeit® zwischen Schépfer und Geschipfin
diesem materialen Bezug (und in jeglichem miglichen Bezug liberhaupt)y”. Alter und
Neuer Bund, 539

23 Cfr. E. MecueLs, Analogie bei Erich Przywara und Karl Barth. Das Verhilinis von
Offenbarungstheolagie und Metaphysik, 198-199.

24 Cft. Alter und Neuer Bund, 539.

25 Cfr. Alter und Never Bund, 540,

26 *...daB in einem Noch-so-GroB der Ahnlichkeit der *Trinitét in uns’ (des ‘daB sie eins
seien wie Wir und in Uns’ von Joh 17) das Je-immer-GroBer der Unéhnlichkeit der
*Trinitit-in-Sich’ (zu allem Noch-so-Grof alles Eins in der Trinitit) iiber-iiber-steige, -

121



Revista DE TEOLOGEA, ITER

En fin, la trinidad econémica es siempre imagen-huella-sombra?’ de
la trinidad inmanente, cuya inagotabilidad encuentra en ¢l misterio de las
relaciones de oposicién su arquetipo, bajo la forma de una circularidad
oscilante de uno en-sobre el otro (ineinanderschwingenden Kreise)*®, lo que
no quiere decir que no se dé una revelacién completa y plena de la
tripersonalidad divina mediante la encarnacién del Hijo unigénito, y en
especial, en la revelacién del amor trinitario en la cruz, sino que ailn ese
amor es siempre encarnado, econémico, y con ello, entrecruzado por la
siempre mayor desemejanza del en-sobre, tal y como el Padre se revela
en-sobre las obras de Jests y el Espiritu actia en-sobre el Hijo amado, sin
confundirse ni mezclarse, en la perfecta concordancia de una circularidad
dindmica que se funda sobre el ritmo analdgico del amor, por el que todo
encuentro entre dos polos se presenta al mismo tiempo como desencuentro
(Begegnung-Entgegnung), y es en este movimiento donde “encontramos
finaimente las huellas de lo trinitario. Encuentro-desencuentro es la relacién
del Padre y el Hijo en el Espiritu Santo, y el Espiritu es esta relacién de amor

misma como encuentro-desencuentro”2?,

im Zeichnis des Gottes, ‘der nicht Gott ist, wenn du Thn begreifst’ (Augustinus), des
Gottes, der das “Oberhinaus ist iiber alles, was gedacht werden kano’ (Thomas von Aquin)”.
Alter und Neuer Bund, 540.

27 Cfv. Alter und Newer Bund, 540-541.

28 Ctr. I, 309-310.

29 “In dieser Begegnung-Entgegnung haben wir zuletzt die Spuren des Trinitarischen.
Begegnung-Entgegnung ist das Gegeniiber von Vater und Sohn im Heiligen Geist, der
dieses Gegeniiber der Agape von Begegnung-Entgegnung is¢”. IG, 310.

122



LA PRACTICA DE LA MISERICORDIA DE JESUS
P Eduardo Frades, CMF

ABSTRACT

The present article, even though its title may comprised meost of the so
called miracles of Jesus, as well as its teachings in parables about the
practice of mercy, it centers in the embraced of Jesus towards the outcasts
and marginals, with those “sinners” and “publicans” of the society,
especially in the meals of embraced, pardon and fraternity. It is also
understood as part of the practice of mercy of Jesus his critical attitude
and his strong denounces of all groups that pretend to dominate, oppress
and marginalize the oppress people and “sinners”; helping with his
“comiroversies” take consciousness of one and the others, in order to regain
their repress dignity and avoid those whose conduct dehumanizes others
and themselves. At last, a “chared table”, ¢ither on earth, is a preamble of
the “eschatological Banquet” to which humanity is invited by Jesus’ Father
and for his surrendered life. This is always possible by the strength of the
Spirit. The existential and situated clues want to help us in our lecture of
facing personal and structural changes that we must promote as a samaritan
church, as sacrament of the humanity called to fraternal solidarity.

INTRODUCCION

Jesds fue visto como “profeta” o “gran profeta”, sobre todo por la
gente sencilla (Mt 16,13s; Mr 8,27s; Lc 9,18s); pero entendiendo por tal a
una figura como la de Elias, ese “hombre de Dios” taumaturgo, capaz de
hacer “obras poderosas™ a favor de los pobres y marginados, de los “posesos”
y enfermos de distinto tipo, que solemos {lamar milagros (Lc 7,11-17). Por
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eso San Lucas puede subrayar que Jesis antes que decir, actud; que sus obras
precedian y daban solidez a sus palabras (Hch 1,1; 2,22; 10,38s). Esto no
quiere quitar importancia a esas palabras, pero si quiere poner por delante las
obras, el testimonio personal de su practica vital. Por este motivo, en este
trabajo no nos vamos a fijar apenas en las palabras de Jesis, aunque el tema
de la misericordia haya sido también formulado por Jesis en hermosas
palabras y pardbolas, como esas “parabolas de la misericordia” que trae el
mismo Lucas en su capitulo 15 y otras varias, sino en sus obras, en su prictica
mds significativa .

Sin duda la inmensa mayoria de las obras que relatan los evangelios
son los “relatos de milagros” o diversos tipos de curaciones y exorcismos
que Jesids realizaba. Esas “obras poderosas” de Jesis son pricticas de la
misericordia para con los hombres enfermos o pobres: ciegos, sordos, mudos,
leprosos, paraliticos, y toda clase de “posesos” o enfermos psiquicos de diverso
tipo. Lo mismo cabe decir de su propuesta de dar de comer al hambriento y
repartir con el necesitado, que aparece en sus pardbolas (Lc 10,30-37 y Mt
25, 31-45 son las mds conocidas), en su invitacién a Zaqueo y a todos los
discipulos a repartir los bienes entre los pobres y especialmente en la mis
central o simbélica de sus “obras poderosas”, como es la multiplicacién de
los panes vy peces (Mr 6 y 8 y pp Jn 6,1-70). Sin embargo, tampoco nos
vamos a ocupar de estas practicas, porque se verdn los milagros u obras
poderosas de Jesis en otra apartado de esta presentacién de los SinGpticos. !

Aqui nos vamos a centrar en dos temas, que creemos intimamente
relacionados, aunque tengan también su autonomia. Se trata de las comidas
de Jesus, tanto las que realiza con sus discipulos como las que tiene con
muchedumbres del pueblo; pero también las que comparte con fariseos y
publicanos y especialmente con los marginados y “pecadores”, con los que
los “justos™ no querian tratar para no mancharse. En segundo lugar nos
ocuparemos también de las “disputas” o controversias de Jesis con los
distintos grupos ideolégicos, politicos y sociales como son los saduceos,

1  Este trabajo forma parte de un conjunto de temas sobre los Sindpticos, del Proyecto
“Palabra Mision”, de los cuales uno estd expresamente dedicado a los milagros u “obras
poderosas” de Jesiis y dos a las pardbolas, sean o no parabolas de la misericordia. Por eso
aqui se omiten ambas cosas, que normalmenite habria que tocarlas bajo este aspecto de
préactica de la misericordia de Jesis y de la iglesia cristiana.
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fariseos, escribas y maestros de la ley, que causaban y mantenian esa
marginacién de los tenidos por “pecadores”. No son actitudes separables,
sinc mds bien entranablemente unidas; de suerte que se ha podido decir que
“a Jesis 1o mataron por 1a forma en que comia™. Efectivamente, su solidaridad
con los de abajo, con los despreciados y las victimas, es la causa del odio y la
oposicion creciente de las clases dirigentes, hasta culminar en la pasién y
Cruz.

También ahora, si queremos ser fieles discipulos y seguidores de Jesis,
nuestra palabra debe ser de condena de los que marginan y desprecian a los
pobres, de los que causan su empobrecimiento creciente, como es el mismo
sistema neoliberal salvaje que se pretende ademas como el Unico camino
viable de la humanidad. No puede faltar esa palabra de denuncia, por mas
que no se quiera ofr y menos adn hacer caso en la préctica. Pero, como en el
caso de Jesis, la verdad de nuestra vida evangélica se medird por la prictica
de la misericordia con los diversos tipos de pobres y marginados, de enfermos
y desquiciados, de hambrientos de pan y despojados de sudignidad personal.
No se puede quedar en mera palabra de denuncia o falsas promesas; y menos
si €50 no ¢s mds que una forma de demagogia o populismo, mis o menos
mesidnico. La palabra clave hoy y aqui debe ser “solidaridad”, que eviden-
temente no s¢ puede quedar en mera palabra, sino que ha de concretarse en
nuevas y convincentes practicas de misericordia.

A) CLAVE BIBLICA
1. NIVEL LITERARIO

Podemos decir que la mayor parte de la vida de Jesiis fue prdctica de
la misericordia. Los milagros son una parte muy significativa de esa practi-
ca®; también entre las parabolas hay mucho de esta temética. Sobre todo su

2 Por sélo dar algunos ejemplos de la obra de misericordia que son la mayoria de los
milagros u obras poderosas de Jesds, afectando tanto a la salud corporat como a la
hberacidn mental y espiritual que procuran, pongo al final de este trabajo una breve lista
de éstos, apuntando su valor simbélico y su aspecto liberador, mas alla de la simple
sanaci6n fisica, que sin duda esté en primer término.
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Pasi6n y Muerte “‘por nosotros” son la prueba suprema de ese grande amor
que Dios nos ha manifestado. Todos estos temas tendran su propio estudio.
Aqui nos centramos ap2nas en las comidas de Jesis y otros gestos de acogida
y perdén; y en las controversias y otras invectivas contra sus oponentes, que
son a la vez los opresores del pueblo.

1.1. Las comidas de Jesus

Estas ocupan una parte importante de los relatos evangélicos, espe-
cialmente en la obra de Lucas®. Por su mismo tema, hay siempre unos
elementos comunes, presentes o supuestos; pero a la vez tienen funciones
diferentes segin los diversos comensales y el uso que de ellas hace Jesiis. En
algunos casos se trata de meras alusiones; en otros son relatos méis detallados.
A veces estan entrelazados en el relato de la comida una ensefianza de Jestis
o una discusion y controversia con sus adversarios, que pueden ser sus mismos
anfitriones; en este caso estamos en otro género literario, que sefialaremos
luego.

1.1.1. Elementos comnnes

Entre los elementos comunes de una comida no puede faltar la referen-
cia a los comensales, mucho més importante que los alimentos consumidos.
Alguna vez se nombra el alimento (pan, vino, pescado, alimentos puros /
impuros...); a veces se alude a los ritos previos (limpieza de manos y utensi-
lios, purificacidn...} y a la postura en la mesa (reclinados, sentados, por
grupos...}; pero lo decisivo son los comensales y las relaciones que ahi se
establecen o se reflejan.

Quién es el anfirrion y cudles son los compaiieros de mesa o invitados:;
qué gestos y palabras se intercambian; qué puesto ocupan en esa jerarquia
simbdélica en tomo a la mesa. Sobre todo se recalca la relacién de los que

3  En la documentacion auxiliar, al final del articulo, s¢ indican brevemente los textos
sindpticos que relatan o hacen referencia a las comidas de Jesus. Como sabemos, la
mualtiplicacion de los panes esta repetida en dos de los evangelios ¥ la trae también san
Juan; y la Cena pascual es clave en toda la trayectoria sindptica y en el resto de la
experiencia y doctrina eclesial, como sabemos especialmente por san Pablo.
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estdn a la mesa comiendo y los sirvientes que los atienden. A veces la pre-
sencia del verbo “servir” o el oficio de “siervo” es la anica alusion a un dato
de comida, y hasta lo puede sustituir (como hace Juan con el relato eucaristico).

1.1.2. Funciones diferentes

Pero las comidas de Jesiis cumplen funciones diferentes, segin que
Jesis sea el anfitrién o un invitado; segiin los diversos comensales y la relacidn
que entre ellos se establece; y segiin la ensefianza o discusién que acontece
en ese compartir el pan y la palabra que es una comida. En el evangelio de
Lucas, que trae mas relatos y alusiones a las comidas de Jests, podemos
distinguir al menos tres funciones diferentes:

1) Comidas con publicanos y pecadores, invitindolos o dejandose invitar
por ellos, con escindalo de los fariseos.

2) Comidas con fariseos que lo invitan, y con los cuales se entabla
generalmente una controversia sobre el tema.

3} Comidas con los discipulos y amigos, en las que suele ser €l el anfitridn
y en las que valora y enseiia el servicio. Estas comidas con los discipulos
eran tan obvias y normales que apenas se mencionan en los evangelios.
Casi s6lo la dltima Cena y las comidas con el Resucitado vienen
especialmente recordadas. '

Pero podemos afiadir una cuarta clase de comidas de Jesiis:

4) Comidas con la multitud, necesitada de pan, pero mas hambrienta ain de
la palabra de Jests, a la que ofrece su pan y su palabra, invitando a los
discipulos a colaborar con El. Es verdad que estos relatos van unidos a
un hecho milagroso; pero son ante todo un gesto de mesa compartida,
como su iltima Cena.?

4  Eatre los métodos usados por la exégesis en los Gltimos afios, el socioldgico ha dado muy
buenos resultados en ciertos campos especialmente aptos para ello. Sobre esto se ha
escrito mucho; pero la mayor parte en inglés u otras lenguas. Sin embargo, sobre la
funcién de las comidas de Jesis, tenemos la obra del P. Rafael Aguirre, titulada
precisamente “La mesa compartida”, que se ocupa con detalle y competencia sobre este
tema; y ademds toca en la introduccion la pertinencia de las ciencias sociales en el
estudio de ciertos temas biblicos.
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L2, Las controversias

La misericordia de Jestis para con los pobres y los marginados es
también defensa frente a sus explotadores y marginadores, desenmas-
caramiento de los males radicales de su sociedad y biasqueda del cambio de
mente y de actitudes en todos. Esta es la conversidn (= metinoia) que ya
buscaba Juan Bautista y con la que Jesiis empalma en su misién. Por eso hay
también controversias de Jesis con sus adversarios y ensefianzas sobre esta
problematica

Literariamente una controversia o disputa suele tener el esquema si-
guiente, bien similar al que usaban los rabinos:

a) pregunta de los adversarios;
b) contrapregunta de Jesis;
¢} respuesta de los adversarios;

d) dltima palabra de Jesus, negandose a veces a responder, dada la evasiva
de sus enemigos, que muestran asi su postura de “mala fe” y quedan
desenmascarados.

Pero no todas las controversias son tan esquemdticas; ya que a veces
estdn entrelazadas con algiin suceso que las ubica social e histéricamente,
como es el caso de alguna comida o milagro. Otras veces estdn presentadas
en los evangelios en una estructura concéntrica, que refuerza las relaciones
entre ellas, aunque histéricamente no estuvieran tan proximas. Aqui también
influyen la tradicidn eclesial y la teologia propia de cada evangelista. En el
caso de Marcos una serie de 5 controversias estdn al inicio y al final del
ministerio piiblico de Jesiis, van sefialando sus opciones de fondo y las causas
que provocan el enfrentamiento de sus adversarios; hasta su decision de
eliminarlo, como el propio Jesiis va captando y anunciando a sus seguidores.

1.3. Los ayes

Vamos a considerar brevemente un dltimo género literario empleado
por Jesis para mostrar sus opciones y preferencias, con el que, a la vez, se
desmarca de sus adversarios y los desenmascara. Sin duda lo hace buscando
su conversién, como ya lo hacia Juan el Bautista, con el que parece coincidir
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mas aqui hasta en el tono. Se trata de los “ayes” o malaventuranzas, emplea-
dos rara pero significativamente por Jesis en algunos casos y frente a ciertas
posturas y antivalores que oprimen al pueblo. Por eso sus destinatarios son
los lideres, los escribas y fariseos que modelaban y controlaban la conciencia
popular.

Se basan en un uso biblico tradicional, presente en los libros profé-
ticos y sapienciales, que advierten de algin peligro grave con fuertes tonos
del riesgo humano (y escatolégico) que se juega. Puede ser que su forma
provenga del lamento finebre, pero pronunciado como aviso de una muerte
anunciada; de ahi su comienzo con “ay de...” que expresa a la vez dolor y
amenaza, solidaridad y advertencia. En los evangelios no son muy numerosos;
pero estin en boca del Bautista y de Jesids con fuerza impresionante. Gene-
ralmente aparecen en una serie litdnica, que enumera los riesgos m4s graves
y desenmascara actitudes de fondo en conductas cotidianas.

1.4, Pardbolas de la misericordia

Finalmente basta aludir aqui a otro grupo de textos que se ocupan
primordialmente de este tema de la praxis misericordiosa, pero que seran
tratados como género literario en su tema propio. Nos referimos a las para-
bolas de la misericordia, llamadas asi mas por su contenido o doctrina prin-
cipal, que por algtin rasgo peculiar en cuanto paribolas. En concreto, vamos
a tener presentes a Mt 18 y 25 (“oveja perdida”, “siervo inmisericorde” y
“juicio definitivo”); y a Lc 10 y 15 (“buen samaritano™,”oveja, moneda e
hijo perdidos”). No faltan rasgos en otras parabolas y dichos de Jesis, pero
nos basta atender al menos a estos pasajes desde la perspectiva en que aqui

nos situamos.

2. NIVEL HISTORICO

La mayor parte de lo que sabemos de la practica de Jesds es una acti-
tud de misericordia, en Ia que refleja encarnadamente el Amor compasivo y
misericordioso con el que ya se definia el Dios del AT, Padre de Jesis y
nuestro (Ex 34,6; Sal 86,15; 103,8s; Joel 2,13; Jon 4,2). Aqui nos fijamos
sOlo en ciertas practicas, en las que, junto con los milagros, las palabras y
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sobre todo su entrega “por nosotros”, se muestra especialmente su miseri-
cordia para con las miserias y debilidades de los hombres, para con los
pequeiios y despreciados de la sociedad. Por eso procuramos ubicar esos
gestos en su contexto cultural, que puede ser bien diverso del nuestro, y que
le dan todo su alcance significativo.

2.1, Las acciones simbdlicas de los profetas

Eistas son la base primera para entender el valor de ciertas actitudes y
précticas de Jesus. El les quiso dar ese alcance expresamente, como nos consta
del sentido que atribuye a sus milagros en la respuesta a la embajada del
Bautista o a los que le acusan de colaborador de Beelzebul. De forma mds
indirecta o implicita dice los mismo en las pardbolas de la misericordia,
donde justifica su conducta con la de su Padre Dios, que esta representado
simbdlicamente ahi, y lo explicita mds en la explicacion evangélica. A la vez
estd invitdndonos a continuar ¢sa prictica (“haz td lo mismo” de Lc¢ 10,37 o
“cuanto hicieron a uno de estos hermanos mios mas pequeiios...” de Mt
25,4045, etc). Captar los valores que esos gestos expresan y llevarlos a la
prictica es lo esencial, volviéndose asi profecia en accién de la presencia del
Reino en la historia.

Las comidas con publicanos y pecadores, la acogiday perdén de “peca-
dores”, el acercamiento a leprosos, el trato con mujeres, el acercamiento y
valoracion de los nifios son otras tantas “acciones simboélicas” de Jesis, con
las que enseiia los valores que propugna y las conductas que quiere estable-
cer. Las palabras que acompafian estos gestos sirven a aclararlos mds, a
justificarlos teoldgicamente o a sacar también su punta polémica frente a los
que piensan y obran lo contrario. A veces estan varios de esos aspectos
conjuntamente, como cuando en una comida acoge a una pecadora y la
perdona y se entabla una controversia con el anfitrién escandalizado de mala
fe (Lc 7,30-49).

2.2, Las comidas en el mundo antiguo

El comer es un acto social de primera importancia y significacion,
sobre todo cuando es un “banquete” ofrecido a otros. Aqui se muestran clara-
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mente las barreras sociales (a quiénes se invita y a quiénes no) y la jerarquia
estructural (anfitrién y convidados, comensales y servidores, puestos primeros
o ultimos en la mesa). También los alimentos fijan barreras socioculturales
{cames o vegetales, cerdo y animales “impuros” 0 no, came ofrecida a idolos
ono, eic). Pero son las relaciones humanas que se expresan y consolidan con
la invitacidn y los puestos , especialmente los de servidores o servidos, los
que mas nos intergsan.

2.2.1. Antiguo Testamento

Comer con alguien es un signo de familiaridad y/o acogida, sobre
todo en ¢l caso del huésped o peregrino (Gn 18,1-8; Jc 19,1-8), con el que se
tienen especiales atenciones, pues puede ser un paso de Dios. Es un signo de
alegria compartida, como es el caso de los banquetes por circuncisién o
destete, esponsales, bodas y otros (Gn 21,8; 29,22; Je 14,10; Tb 7.11ss);
mientras que el ayuno o ¢l pan y vino de consolacion es signo de dolor y luto
(Gn 50,10; 1 831,13; 25 1,12: Jr 16,7; Ez 24,17.22 ; Tob 4,17). Es también
sacramento o signo de comunion con Dios, en el caso del sacrificio que
comporta una comida comunitaria, tras haber ofrecido su parte a Dios y al
sacerdote. Es el “‘sacrifico de comunién”, que puede ser también *“accién de
gracias” o “voto” segtin especifica Lv 7,12-18 y 22,18-23.

2.2.2. Mundo mediterraneo

En todo el mundo mediterrdneo se dan parecidos valores a la comida
en comin. Es rito familiar normal; y por eso sefial de familiaridad el invitar
aalguien, que serd generalmente del mismo rango. También es sefial de presti-
gio social el ser anfitrién de un convite (“symposion™ griego o “convivium”
latino) con literatos o fildsofos; o bien con muchos, hasta de clases populares
o pobres, generalmente con fines politicos. Es rito social y generalmente
religiaso con ocasién de nacimientos, bodas y funerales, sabre todo de gente
rica. Y ademds hay especiales convites (de los “collegia” latinos u otras
asociaciones griegas, como los “thiasoi”, o judias, como los “haburét™) en
los gue se entablan y fortalecen relaciones especiales entre un grupo cultural,
social y sobre todo religioso. Entre ellas las cofradias que participan en los
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“misterios” o cultos religiosos secretos, entrando en comunién entre si y con
la divinidad. A veces degeneraban en borracheras, promiscuidad sexual y
otlros excesos, que alin hoy llamamos “orgfas”.

2.3. Las comidas en el judaismo contemporineo de Jesis

Se ubican en ese contexto mayor del que venimos hablando; pero
ofrecen algunos rasgos peculiares, que nos conviene tener presentes para
captar el significado de muchos gestos de Jesus y sus seguidores. Tal vez lo
mas significativo son las “normas de pureza”, que afectan tanto a los alimentos
que se pueden comer o no, como a los utensilios y lugares; y sobre todo a las
personas con las que se puede compartir la casa y la mesa o no. Esto nos
consta especialmente del grupo fariseo y mds acentuado atin del grupo esenio
de Qumran; pero no sélo en sus escritos , sino ya en varios libros biblicos, se
nos dice que los judios no comparten la mesa con otros pueblos (2 M 6-7;
Dn 1,3-17; Tb 1,10s). La razén no es alguna xenofobia, sino el respeto a las
reglas de pureza, tanto en €l trato ordinario, como sobre todo en las relaciones
sexuales, los alimentos y comidas y los actos cultuales.

Esto se refleja abundantemente en los evangelios, donde esas reglas
de pureza se entienden sobre todo como “tradiciones de los mayores™ y vienen
desvalorizadas como normas absolutas, cuando no precisamente contrarias a
la voluntad de Dios. Tal es el caso de Mc 7,1-23, que anticipa lo que se le
revelara mas tarde a Pedro en Joppe (Hch 10,1-48): no hay alimentos puros
e impuros; ni mancha al hombre comer con extranjeros o paganos. El eslabon
intermedio entre ambas actitudes estd en la comida de Jesas y sus discipulos,
que no guardaban las leyes de pureza en lavatorios y purificaciones y comian
con personas impuras (Mc 2,15-17; 7,1ss).

De ahi ¢l escandalo provocado por la prictica histérica de Jesis de
convidar o dejarse invitar por “publicanos y pecadores”, personajes mal vistos
por las élites sociorreligiosas. El gesto mismo es ya un desafio a sus barreras
y sus valoraciones humanas; y Jesus tiene ¢l valor de repetirlo y acepiar el
apelativo de “comilon y borracho”, amigo de publicanos y pecadores™; a la
vez que se compara con el médico que debe atender a los enfermos y no a los
que estdn sanos (Mt 11,19 y Lc 7,34-35; Lc 14,7ss; 15,2; 19,1-10; Mc 2,13-
17pp). Las comidas de Jesus son ocasion de invertir las relaciones piramidales
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de la sociedad, tanto por los invitados que se eligen (pobres y marginados),
como por la valoracién de los servidores.

2.4, La comida como “memorial”

Entre los ritos de mesa estan las comidas festivas que recuerdan las
grandes hazafias de Dios. Caso privilegiado es la comida del cordero, reac-
tualizando la liberacién de Egipto en la fiesta de la Pascua. Pero también se
celebraban comidas de accion de gracias en la Fiesra otofial de las cosechas
y vendimias; recuerdan a la vez las tiendas del desierto y las chozas campesinas
de los dias de recoleccién, que comenzé para Israel con la entrada en la
Tierra prometida. En ambos casos la liturgia se vuelve no sélo a la memoria
del pasado sino, a la vez, a la esperanza de una liberacién futura y una plenitud
de paz escatoldgica, con abundancia para todos. Se apunta aqui a la utopia
del Reino de Dios como Banquete escatoldgico de que hablan varios textos
profético-apocalipticos (Is 25,6ss; 56,6-9; 60,11ss; Za 8,19ss; 14,106s5).

Ante la proximidad de 1a muerte se celebra a veces un comida de despe-
dida, acompafiada de un discurso de adi6s que sirve de testamento espiritual,
con exhortaciones a la unién fraterna y la misericordia y tal vez profecias de
futuro (Gn 49; Dt 33; Jos 23; 1 R 2,1-10; Tb 4; Jn 13-17; Hch 20,17-38).
Después de la muerte se celebran comidas funerarias, para consolarse del -
fuerte dolor, honrar la memoria del difunto y mantener la solidaridad fami-
liar y de las amistades. Pero en Israel, sobre todo desde que la esperanza en
la resurreccion estd viva, también se celebran esos ritos para que Dios se
acuerde del difunto, tenga misericordia de sus pecados y lo resucite para la
vida en su Dia, de modo que fome parte en el Reino de Dios.

El NT retoma y pone expresamente en labios de Jesis esa idea del
Banquete del Reino de Dios, tanto en dichos apocalipticos y pardbolas, como
en ocasiones de vital importancia en su vida y en revelaciones del Resucitado
(Mt 8,11-12; 22,2-10; L 13,25-29; 14,15-24;22,29s; Ap 3,20s; 22,15.14.17).
También nos narra que Jesds, “sabiendo que habia llegado su hora...y que
volvia al Padre” celebré una Ultima Cena con sus discipulos, en la que hizo
unos gestos significativos y tuvo unas palabras de despedida, recomendandoles
que los repitieran como “memorial” suyo en futuras comidas comunitarias.
Sobre el significado de sus gestos y palabras volveremos en el nivel teold-
gico.
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2.5. Las controversias de Jesus

Las controversias de Jests con sus adversarios, que rechazan cada vez
mas sus palabras, actuaciones y todo lo que representa su persona, reflejan
sin duda en primer lugar la oposicion creciente que se fue generando en los
circulos herodianos, fariseos, saduceos y otros. La vida de Jesis fue con-
clictiva, hasta el punto de acabar crucificado por las autoridades politicas y
religiosas de su tiempo.?

2.5.1. Oposicién creciente (segin Marcos)

Al principio son los grupos galileos de escribas fariseos y partidarios
de Herodes Antipas, si Marcos esta bien informado (Mc 2,6.16.18.24 y 3,6;
12,13). Pero pronto hay ya “escribas venidos de Jerusalén” (Mc 3,22; 7,1)
con tergiversaciones de mala fe sobre los exorcismos de Jesis; y a los que
€ste acusa de hipderitas, aplicandoles el texto de Is 29,13, y afirmando que
“dejando el precepto de Dios, se aferran a la tradicién de los hombres™.

Los “anuncios de la pasién” van a sefialar a los miembros del Sanedrin
(ancianos, sumos sacerdotes y escribas) como los responsables de su muerte
(8,31 y 10,33. Que aqui hay reformulacién eclesial, posterior a los aconte-
cimientos, es bien seguro; pero no quita la intuicién prudencial de Jesds, en
vista de esa oposicion creciente.

2.5.2. Escribas y fariseos (segin la “Q”)

También en la llamada fuente “Q” se nos habla del conflicto de Jesiis
con los fariseos, tanto a proposito de sus exorcismos (Lec 11,14-22; Mt
12,22-28) como en el caso de su peticion de una “seial del cielo” y la nega-
tiva de Jesids ante tal exigencia (Lc 11,29-32; Mt 12,38-42). Mas graves

5 Comoesel evangelio de Marcos ¢l que tiene mas vivo e recuerdo de las controversias de
Jesus, y ¢l que las pone de modo que estén en ¢l momento inaugural de su ministerio y
como precedente y causa inmediata de su proceso y condena a muerte, en la documentacion
auxiliat que ponemos al final presentamos lo que creemos la estructura tecldgica
catequética de dichas controversias.
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sintomas de conflicto son las tremendas invectivas o “ayes” contra los fari-
seos (Lc 11,37-44) y contra los escribas (Lc 11,45-53) precisamente con
ocasion de una invitacidén a comer; entremezcladas en Mt 23,1-7 y 13-36.

Lucas distingue mejor ambos grupos, y les critica practicas diversas,
que coinciden con las que critica Mc 12,38-40; mostrando asi mas fidelidad
al momento histérico de Jesiis. En cambio Mateo los engloba y los califica
reiteradamente de hipéeritas (Mt 23,13.15.23.25.27.28 y 29) y de ciegos o
guias ciegos (Mt 23,16.17.19.24.26), reflejando mds bien la situacion poste-
rior eclesial, con los fariseos como unico liderazgo en Israel, al que se le
quita el Reino (21,45), por ser una “raza de viboras™ asesina de Jesis (Mt
3,7 12,34; 23,33s5).

2.5.3. Conflicto final

Una vez en Jerusalén, la purificacién del Templo le atrae el odio de
“sumos sacerdotes y escribas” que, junto con los ancianos, decidirén y lo-
graran acabar con El, con la participacion de Pilato (Mc 11,18.27; 14,1.10.
43.53ss; 15,155.31). Antes de ese desenlace mortal, Marcos nos presenta otro
conjunto de controversias, que hacen eco a las iniciales de 2,2 - 3,6, en los
capitvlos 11,27 - 12,44. En ellas vuelven a aparecer los fariseos y los
herodianos (12,13, casi remitiendo a 3,6); pero ademds estdn los saduceos
(12,18 en la controversia central, que versa sobre la resurreccién) y reite-
radamente los escribas, como principales opositores de Jests y también con-
tradichos por El (11,18.27; 12,28.32.35.38ss). Las controversias de Jesis
con ellos se refieren a su lectura de la Escritura, pero también a sus actitudes
ante el dinero, los banquetes y las viudas pobres.®

6  Frente a cierta imagen dulzona de Jesis s bueno atender a este Jests conflictivo, por su
solidaridad v defensa de los pobres y débiles, frente a los opresores y marginadores,
buscando 1a humnizacion de ambos. Entre las obras disponibles que presentan este aspecto
estan disponibles en castellano las de Carlos Bravo, “Jesus, hombre en conflicto” y la de
ID. Kingsbury, “Conflicte en Marcos™.
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2.6. Los conflictos internos de la Iglesia

Estos conflictos aparecen sobre todo en el libro de los Hechos, como
es natural. Aunque Lucas nos quiere dibujar una Comunidad Madre ejemplar
en Jerusalén, no deja de reflejar algunos conflictos serios que llevan a ten-
siones fuertes y a divisién de comunidades y de campos de misién.

2.6.1. El primer conflicto

Entre ellos nos interesa recordar que el primero de todos tiene que ver
con el servicio de la mesa y atencién a las viudas del grupo helenista (Hch
6,1-6). No aparece claro el motivo del conflicto, ni se ve que la solucién
fuera una divisién del servicio entre “ministros de la mesa” y “ministros de
la palabra”, ya que Esteban o Felipe son presentados como grandes
predicadores.

Es bien importante atender a los dos palabras claves del relato: el
servicio de la mesa y la atencidn a las viudas. La palabra servicio es clave en
la ensefianza de Jesis sobre las relaciones que El propone a sus discipulos: el
mayor debe servir a todos , especialmente a los pequeiios (Mc 10,45; Mt
18,1-4); en la mesa el Maestro estd como quien sirve (L¢ 22,27); el que da de
comer al pequeiio, lo hace al Sefior (Mt 25,40.45). Por eso estd tan relacionado
el servicio con los pequeiios, despreciados, nifios, pobres y viudas.

La viuda es uno de los prototipos del pobre ya en el lenguaje proféti-
co; y en la practica de Jesus y los evangelios representa a la vez al pobre, ala
mujer indefensa y a la marginada y explotada (Mc 7,24-30; 12,38-44; 1¢c
7,11-17; 13,10-17). Las actitudes de servicio y de atencién peculiar por los
pobres y pequefios son rasgos decisivos de Jesis y de sus seguidores fieles.

2.6.2. Comunidad de judios y gentiles

Otro conflicto estd claramente relacionado con la comida en comiin
con los gentiles y aparece en el episodio de Pedro con Cornelio y su casa
(Hch 10-11). Pedro necesité justificar su conducta ante “los de la circuncisién”,
apelando al Espiritu dado por Dios a los paganos que “practican la justicia”.
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No fue facil pasar de la superacién de las normas de pureza y el trato con
publicanos y pecadores en la mesa por parte de Jesiis a la aceptacion de los
gentiles convertidos a la nueva fe y sobre todo a la comida en comiin de
judeo-cristianos y cristianos provenientes de la gentilidad.

- El episodio de Pedro con Cornelio y sobre todo la carta de Pablo a los
Gdlatas nos muestra las vacilaciones o incoherencias de Pedro, ante la pre-
si6n del “grupo de Santiago” (Ga 2,12-14). El mismo “Concilio de Jerusalén”
que nos relatan los Hechos, trata entre otras cosas del problema de la con-
vivencia de judeo-cristianos con conversos gentiles. Las normas que seiiala
Santiago y asumiria toda la Iglesia, siempre segiin la versién de Lucas, se
refieren sobre todo a las cuestiones alimenticias y de comida en comiin, como
ya aparecia en el episodio anterior (Hch 11,3; 15,195.28s).

2.6.3. Comunidad de ricos y pobres

Aunque esté fuera de nuestro contexto actual, podemos aludir aqui al
conflicto de comida en comin que se refleja en la comunidad de Corinto. Por
un lado hay un problema de si un cristiano puede y le conviene comer carne
inmelada a los idolos; ya que, aunque los idolos no son nada, pueden escan-
dalizarse los débiles y dividirse asi la comunidad (1 Co 8 y 10,14-33). Pero
por otro, se puede causar un dafio mayor a la comunidad, si en lugar de
comer la “Cena del Sefior”, cada uno como *‘su propia cena” y unos pasan
hambre mientras otros se embriagan (1 Co 11,17-34). La conducta que rompe
aqui la comunidad es la ostentacion de los cristianos acomodados, que dejando
de lado la solidaridad fraterna, usan la comida comunitaria para despreciar a
“los que no tienen”. Una vez mis se rompe la comunién cristiana por cuestio-
nes de mesa.

2.7. Los conflictos de la Iglesia con “los de fuera”

Dichos conflictos aparecen ya en la comunidad primitiva, tal como
reflejan la fuente “Q” y otros textos que podemos suponer presindpticos;
pero mas ain en el nivel redaccional de cada evangelio, por reflejar ya
comunidades cristianas situadas en épocas y contextos distintos y distantes
de los del Jesis histérico.
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2.7.1. Judaismo

Por el libro de los Hechos sabemos que muy pronto el judaismo inicié
la persecucién de los discipulos de Jesis (Hch 4,1ss; 5,17ss; 6,8ss; 7,54ss;
8,1ss; 9,1ss). Pablo nos lo confirma y se confiesa perseguidor inicial de la
Iglesia (Ga 1,13; 1 Co 15,9; Flp 3,6 y atin 1 Tm 1,13). Al princio iban nor-
malmente al Templo y eran bien vistos por el pueblo (Lc 24,53; Hch 2,46;
5,125.21.42) ; asi que la persecucién parece afectar sdélo a los cristianos
provenientes del judeo-helenismo, como Esteban y Felipe, que se oponen al
Templo y se abren a los no-judios. No pueden estar juntos los que no pueden
orar juntos; pero los demds cristianos solo separan la “fraccion del pan”,
que hacen en sus casas (Hech 2,42-47: 4,32-35; 20,7, 1 Co 11,20ss).

Mais adelante se nos dice que Herodes Agripa hizo morir a Santiago el
Zebedeo en el aiio 42, y encarcel$ a Pedro, porque “esto les gustaba a los
judios” (He 12,1ss). Lo cierto es que va creciendo una ruptura mayor con
todo el movimiento cristiano, y ya no sélo en su tendencia helenista. El afio
62, aprovechando la ausencia de procurador romano en Palestina, el 8. Sacer-
dote Andn hizo morir a Santiago, el “hermano del Seitor”, lider del judeo-
cristianismo en la iglesia madre de Jerusalén. No sabemos cuindo, pero no
mucho después del aiio 70, el judaismo oficial, de tendencia exclusiva fari-
sea bajo la direccién de Yohanan ben Zakay, excomulgd de sus sinagogas a
los cristianos, llamados “minim” o herejes.

Por eso la dureza de los Sindpticos contra los escribas fariseos, o los
fariseos hipdcritas, mas que la postura de Jesiis -que parece muy cercano a
un fariseismo piadoso y radical- reflejan la situacién posterior de las
comunidades cristianas de Palestina y Siria. Alli estdn las fuentes de la
tradicién y alli se redactaron probablemente la “Q”, Mateo y tal vez Marcos.
Sin embargo Marcos sabe qite los responsables de la muerte de Jesiis fueron
los Sumos Sacerdotes y el Sanedrin (Mc 14,1.10.43.53ss; 15,1ss), y no los
fariseos, que apenas formaban una pequena parte de €l. Para Juan serdn ya
“los judios” los enemigos mortales de Jesis, y los que expulsan de sus sina-
gogas a los que creen en El (Jn 7,19; 8, 59; 10,31s; 9,22; 12,42; 16,2).
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2.7.2. El mundo pagano y las autoridades romanas

Aunque Poncio Pilato fue quien dio la sentencia de muerte y mandé
ejecutarla a sus soldados, el mundo pagane v sus autoridades romanas no
iniciaron ninguna persecucidn contra los cristianos hasta época bien tardia:
tal vez con Claudio por el afio 49 (Hch 18,2), en que son expulsados de Roma
como una secta judia. Es cierto que los cultos paganos y el culto imperial
con la divinizacion del Cesar debieron suscitar graves conflictos al cris-
tianismo. La no participacidn en los cultos idolatricos corrientes era una fuente
de conflictos, pues los cristianos aparecen como “ateos” e irreligiosos.

Puede ser que bajo la “abominacion de la desolacion” que se instalaria
en el Templo se aludiera a la pretension de Caligula de erigir su estatua en el
Templo (Mc 13,14 y Mt 24,15; pero ya Lc 21,20-21 parece aludir a} afio 70).
Marcos habla de persecucion en las sinagogas, pero también “ante gober-
nadores y reyes” (13,9); Mateo puntualiza que darin testimonio también “ante
los gentiles” (10,18). Lucas termina su obra con Pablo prisionero del César;
pero antes lo han declarado inocente Galién en Corinto y Félix, Festo y Agripa
en Cesarea, como Pilato a Jesis (Lc 23,4.14.22; Hch 18,12ss; 24-26). Hay
un interés apologético en esta exculpacién de Jesus y sus seguidores ante el
poder imperial; asi como en su distincién del judaismo que los persigue y
mata sin justa causa.

NIVEL TEOLOGICO

3.1. Gestos de misericordia

Los gestos de Jesiis son significativos en si mismos, sobre todo si se
leen desde su contexto historico-social. Pero, mas al fondo tienen una carga
de sentido teoldgico, implicita para todo creyente, por ser obras de Cristo;
pero explicitada por Jesds mismo y por los evangelistas en mas de una oca-
si6n. Asi aparecen mds claramente como gestos de misericordia que revelan
¢l verdadero rostro de Dios, ya vislumbrado en la Ley y mds clarificado en
Profetas v Sapienciales.
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3.1.1. La oferta del perdon gratuito

Si el Dios del Exodo y la Conquista son demasiado guerreros; y el
Dios del culto y el Templo exigen demasiados sacrificios; el Dios de los
Profetas, desde Oseas muestra ya unas “‘entrafias” de misericordia, que lo
acercan mds a una figura materna que a un padre castigador (Os 11,9s). De
algin modo hay aqui un anticipo de Is 49,15, Jr 31,20 o de Jonds y atn de la
parabola del “hijo prédigo™.

Esta imagen misericordiosa de Dios -con rasgos maternales a veces-
resalta mas ain en Jeremias (3,1ss; 4,1ss; 30,12-24; 31,1ss); también en
Ezequiel (18,21-23; 33,11; 34,11ss; 36,24ss) y sobre todo en ¢l Segundo y
Tercer Isafas (40,1-11; 49,8-26; 54,11-17; 60,1ss; 66,5-14). En esos textos
proféticos aparece claramente el perdcon gratuito de Dios para con su pueblo
pecador. Lo mismo en bellos textos sapienciales como Pr 19,17; Sal 103; Si
2,11; 35,13ss; Sb 11,23 - 12,2. Un libro, entre profético y sapiencial, abre
esta misericordia y perdén gratuitos de Dios mds alla de su pueblo, a todos
los pecadores de la historia: es el bellisimo libro de Jonds (4,1-11).

3.1.2. El banquete escatolégico

Las imdgenes predominantes del fin son Jas de un Juicio o las de una
Victoria. En ambos se condena ¢l pecado de Israel y mas atin el de los otros
pueblos. Hay sin embargo otros pasajes proféticos, donde la misericordia de
Dios se abre también a los demds pueblos (los “goyim”), con una universali-
dad que prepara la del Evangelio de Jesiis. Algunos ven esto ya en Gn 12,3,
citado por el Sir 44,21 y en Hch 3,25 y Ga 3,8; a €l puede aludir también
Jesis en el dicho de Mt 8,11-12 y Lc 13,28-29. Pero en este pasaje aparece
una segunda y més universal apertura: la del Banguete escatoldgico del Reino
de Dios para todos, anunciado también en imagenes proféticas.

Aqui entran en primer lugar Is 2,2-4 (= Mq 4,1-4); 25,6-8; 56,7; Jr
31,9-14; Sof 3,9; Za 2,15; 9,9s; 14,10); e incluso Am 9,11s, como 1o leen los
LXX, y Hch 15,16s. La imagen o simbolo del Reino de Dios que usa Jestis,
se refiere muchas veces a este aspecto del Banquete del Reino. Hay alusiones
enMc 2,19;7.27s; 11,17; 14,25. Pero esti mds claramente dichoen Mt 8,11s;
22,1-10; 25,1s5.21.23.34; casi siempre en contraposicion a las tinieblas y el
rechinar de dientes. Lucas va a emplear mas este simbolismo, tan concorde
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con la importancia que le da a las comidas de Jesus: 13,28s; 14,15-24; 15,7.
10.23-32; 16,19ss; 22,15-18.28-30; 23,42-43).

3.2. Los destinatarios de la misericordia

En continuidad con esa linea de apertura universalista de lo mejor del
AT, el mensaje y la practica de Jesis la radicalizan mds y la muestran ea
obras y palabras; sobre todo frente a la cerrazén farisea, que no ve posible
salvacion ni para la mayoria de su propio puebio, ese maldito “‘pueblo de la
tierra” que no conoce la Ley (Jn 7,49); ni menos para ain los paganos.

Es verdad que Lucas pone ya una apertura a los de fuera en el episodio
inicial de Jestis en Nazaret; en contraste con la “Q” y Mateo, que nos hablan
de que circunscribe su misién a “las ovejas perdidas de la casa de Israel”
(Mt 10,5s; 15,24). Pero Lucas muestra las dificultades que tuvo Pedro y toda
la Iglesia para dar el paso al mundo pagano (Hch 10-11 y 15). Ademas recono-
ce que los discipulos, atin después de Pentecostés, entienden que su misién
se debe dirigir ante todo a los hijos de Israel (Hch 3,26; 13,46, 28,23-31).

Quizas Marcos nos da ya la clave, al poner en boca de Jesis la frase de
que hay que esperar primero a que se sacien los hijos (Mc 7,27); y sélo tras
la Cruz se abre a los paganos (Mc 10,45 “Hijo de hombre y Servidor que da
la vida por la multitud’”; 14,24 “Sangre derramada por los muchos =por todos™;
15,38s Velo del templo rasgado y centurion pagano confesante; 16,15: “Vayan
por todo el mundo...”). La misma idea estd en Pablo (Rm 1,16; 2,.9s) y en
Juan, unida al fema de la “Hora” (Jn 12,20ss; 17,1ss). El fondo antropoldgico
y teoldgico tal vez sea el hecho de que en la cruz Jesis no es sélo el Profeta
rechazado o el Mesias sufriente, sino el Hombre humillado, siendo la Imagen
del Creador; por es0 ya no se encierra en los limites religiosos de Israel.

3.2.1. Acogida a los marginados

Dentro de la autolimitacion, histérico-salvifica y pedagogica, de su
actividad a Israel, Jes(s tiene otra limitacién, o mejor, opcidn preferencial,
para con dos categorias de hombres especialmente. En primer lugar, y en
contraste con todos los grupos selectos, tanto de Qumran, como los “sepa-
rados” fariseos, Jesiis acoge alos marginados por la sociedad y especialmente
por los grupos dirigentes y religiosos (saduceos y escribas de los fariseos).
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Destinatarios privilegiados de Jesis, por serlo de la Buena Nueva del Reino,
son sobre todo los pobres (Mc 12,38-44; 14,7, Mt 5,3; 11,5; 25,31-45; Lc
1,52s; 4,18; 6,20ss; 7,22; 14,13.21.33; 16,19-31). Aqui entran los nifios,
despreciados y apenas tenidos en cuenta, hasta entre sus discipulos (Mc
9,33-37; 10,13-16; Mt 11,25; 18,1-10; 19,13-15; 21,15s; 25,40.45; Lc 9,46-
48; 18,15-17). Ellos son los pequeiios a privilegiar por los servidores en la
comunidad eclesial; y el modelo de la actitud a tomar por todo el que quiera
entrar en el Reino.

También la mujer, que es ser humano de segunda clase para la mayoria
del pueblo judio de entonces...y de tantos otros pueblos y culturas. Jesds
trata con ellas, incluso si son de mala fama o estdn en especial situacion de
“impureza”; y ellas se sienten acogidas bien y “sirven” a Jesus y los suyos.
(Mc 1,30; 5,21-43; 7,24-30; 10,1-12; 12,38-44; 14,3-9; 15,40-41.47; 16,1ss.
Ademds de los textos paralelos, Mt 1,3.5-60.160ss; 13,33; 21,28-32; 25,1-13;
28,1-10; y sobre todo Lc 1 - 2; 3,25s; 7,11-17; 7,36-50; 8,1-3; 10,38-42;
11,27; 13,10-17.; 16,18; 18,1-8; 23,27-32.55-56; 24,1-11). La sensibilidad
femenina y feminista nos hace especialmente atentos a esta faceta; pero esta
ahi realmente. Tal vez ya bastante soterrada por el ulterior patriarcalismo y
clericalismo eclesial, como algunas sospechan.

3.2.2. Perdoén a los “pecadores”

Paralelo a este grupo, y muchas veces identificado con €, esta la acogida
0 perdon a los pecadores, que forman el conjunto del pueblo marginado y
despreciado por los sacerdotes, los escribas y hasta por los fariseos mds
observantes de la Ley. Aqui entran en primer lugar los publicanos y pecadores,
con los que Jesits tiene un trato tan preferente que le acusan de ser su amigo,
y por eso “comilén y borracho” (Me 2,15-17pp; Mt 11,19p; 21.31-32; Lc
7,36ss; 15,2ss; 18,9-14; 19,1-10; 23,39-43).

Jesus, con su sincera acogida, ya les muestra su estima y cercania;
rompe las barreras sociales y legalistas de su cultura; y, sobre todo, les muestra
la Buena Nueva de la cercania de Dios, también y especialmente para ellos.
Porque ciertamente son a veces pecadores, y Jes(s no lo oculta. Les pide
conversién y no volver a pecar; a la vez que les otorga el perddn (los mismos
textos v Mc 10.45; 14.24; Lc 24,47; Heh 2,38 etc).
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Es importante subrayar aqui la presencia de la mujer pecadora, en esa
profesién tan explotada por el varon y a la vez tan despreciada socialmente,
de la prostituta. En ella se mezclaban los tabies sexuales y religiosos con la
marginacion y el desprecio a la mujer seductora, débil y pobre que era muchas
veces su condicion, Jestis habla de ellas y también trata con mds de una
segiin los relatos evangélicos (Mt 21,31-32; Lc 7,36ss; (8,2); 15,13.30; y Jn
4,18ss; 8,1-11).

Aqui hay que poner también a los enfermos y poseidos que llenan
tantas escenas de curacién y exorcismo. Conviene notar su condicién de
marginados, por pobres y por “castigados por Dics”; especialmente parecia
claro en ¢l caso de los leprosos (Mc 1,44pp; 14,3; L.c 17,11-19, relacionados
con Lv 14,1ss). Pero también los cojos, los ciegos y cualquier mutilado fisico
era considerado causa de impureza, especialmente para lo cultual (Cfr Lv
21,18 y 2 5a 5,8; Dt 23,2s e Is 56,3-7 y Mc 11,17). Los propios discipulos
creen que la enfermedad o la desgracia son causadas por alguna culpa,
propia o ajena (L¢ 13,2; Heh 5,1ss; 13,6-12; Jn 9,2s). Idea no tan lejana de la
moderna medicina psicosomdtica, y de la experiencia social de eso que
llamamos “enfermedades de pobres”, con causas bien sociales y bien culpables
muchas veces.

3.3. Yo no quiero la muerte del malvado

Esta frase (inspirada en Ezequiel £8,23.32; 33,11s y que resuenaenLc
15,7.10.32) puede expresar bien el significado teoldgico de las controver-
sias y ayes de Jesis, que son también praxis de misericordia. Tienen una
vertiente liberadora evidente, en cvanto defensa de los marginados, oprimi-
dos y despreciados que ya estd sefialada con mds fuerza en los otros gestos
de Jesiis. Por eso aqui vamos a fijarnos en el sentido misericordioso que
tienen también para los adversarios y hombres de “mala fe”.

3.3.1. Desenmascaramiento de los “guias ciegos”

Un primer aspecto de esta obra de misericordia es el ayudar a desper-
tar la conciencia del opresor; el posibilitarle otra visién méds humana -y
divina- de la realidad de miseria y pecado en la que estd situado y de la que
es especialmente responsable. El hacerle caer en la cuenta de que es un “hijo
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prodigo” o un hermano orgulloso e insolidario; peor ain: un ciege que
pretende ver y un *‘guia ciego” de otros. A la vez va dando claves al pueblo,
para que vea su opresion y aprenda a liberarse de la hipocresia de unos guias
que dicen cosas buenas y no hacen o que dicen.

Todo ello es una oferta de gracia, de iluminacion espiritual y moral, de
posibilidad de un cambio de mente y el consiguiente cambio de camino. Tal
es el propdsito de Jestis en su trato con fariseos espiritualmente orgullosos,
con ricos insolidarios, con escribas hinchados de letras y codicia, con maestros
de laLey que yano oyenla voz de Dios. Siellos no lo quieren ver —y “no hay
peor ciego que ¢l que no quiere ver’— y continian desorientando al pueblo
sencillo, Jesis los denunciard y desenmascarard en publico; pero sigue
pretendiendo el mismo fin y no un afan de revancha. Y todos tenemos algo o
mucho de esa ceguoera espiritual de la que liberarmos.

3.3.2. Invitacion al cambio

Mais alla del desenmascaramiento y la iluminacién de su conciencia,
las controversias e invectivas de Jesis son un grito profético que denuncia el
pecado y llama perentoriamente a la conversion. En esto Jesus sigue a Juan
Bautista hasta en el tono, como reflejan los evangelios. Para ello emplea
hasta el insulto (“hipéeritas, guias ciegos, raza de viboras...”). Amenaza con
la pérdida del liderazgo espiritual, de la continuidad histérico-salvifica y hasta
con el Juicio escatoldgico de Dios (Mt 8,11s; 21,43pp).

Pero esa amenaza del Juicio es ante todo una apelacién apasionada al
cambio, un grito de centinela que advierte del peligro, una Hlamada del pastor
a la oveja descarriada (Mt 21,28 - 22,46; 23,1-39; 25,31-46; Lc 6, 24-26;
14,7-24; 15,1-32; 16,19-31; 18,9-30; 19,1-10). En definitiva es otra cara del
amor apasionado del padre por su hijo rebelde, pero siempre querido; y del
esposo por su tnujer infiel, pero afiorada, como ya apuntaba en los Profetas.
Jesiis no se arrepiente ,como hizo Jonas (4,1-3), de representar a un “Dios
enteramente Bueno”, sino que lo mantiene hasta el final (Lc 23,34. 43).
Mientras vivamos, siempre podemos y debemos ir profundizando nuestra
conversion al Dios del Reino.
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3.4. Anticipacion sacramental del Reino

Lo que Jesis nos revela de Dios en continuidad con el AT, especial-
mente en su veta profética y sapiencial, es que Dios es Amor fiel, entera-
mente “Buenc” (Mc 10,18pp) y que “eterna es su misericordia” (Sal 86,15;
100,5; 103,8-18; 106,1.45; 107,1; 136,1-26; 145,8s; Jr 33,11; Jon 4,2; Ex
34,6; 1 Cro 16,34; Esd 3,11). Ma4s alld de ayudar al hombre en sus limitacio-
nes y necesidades creaturales; y mas alld de iluminarle en sus extravios,
acogerlo y perdonarlo graciosamente, es sobre todo una Bondad fontal y
permanente, radical y definitiva, escatolégica.

Esto lo ensefia Jesiis con sus palabras, especialmente en sus pardbolas
del Reino. Pero antes y con més fuerza lo muestra en sus obras, en su prdc-
tica de la misericordia para con los enfermos y deprimidos, los marginados
y despreciados, los angustiados y los culpables, los “pecadores” y los “peque-
fios”, los fatigados y los “pobres”. A todos estos se dirigi6 privilegiadamente;
les ofrecié su mesa y su palabra, su tiempo y su acogida, su mensaje y su
Persona en definitiva (Juan dird: “el Pan de Vida™).

3.4.1. El Esposo y 1a Novedad del Reino

El centro de las controversias de Mc 2 - 3 lo constituye la frase de
Jesus sobre el Novio y la novedad del Reino en 2,18-22. En un primer nivel
s una mera comparacién con la fiesta de bodas, que no es tiempo de ayunos
sino de alegria solidaria. Pero, a un nivel mas profundo, es la visién pos-
pascual de lo acaecido con Jesis y sus discipulos; el tiempo de gozosa ple-
nitud que la Encamacién histérica significéd y significa, como desposorio de
Dios con los hombres, como presencia del Esposo en medio de la historia
humana. Si es verdad que fue arrebatado, no deja de ser antes gozosa reali-
dad de presencia, llena de la plenitud del amor esponsal de Dios.

Por eso estd presentado como centro de un conjunto en que se nos
habla a la vez de liberacién del legalismo vy ritualismo, de la angustia ante
Dios y las mediaciones religiosas alienantes (perdon de pecados y observancia
del sdbado). El Hifo del hombre tiene poder sobre ambos y libera de ambas
situaciones; libera con sus palabras, y mds significativamente con sus obras.
Ante todo con la curacién del paralitico y del atrofiado, es decir, del hombre
encerrado en su angustia y sus esquemas alienantes introyectados y
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mantenidos por el liderazgo religioso. Y también con la prictica de acoger a
pecadores y comer con ellos a pesar de su impureza legalista; y superar las leyes
que impiden hacer el bien en sdbado, esclavizando al hombre, en vez de liberarlo.

En el grupo de controversias que cierran la actividad de Jesis en el
Templo de Jerusalén (Mc 11,27 - 12,44), el centro estd en el tema de la
Resurreccién (12,18-27), clave para entender las Escrituras y el Poder de
Dios. Pero las lecciones del Maestro del Camino de Dios y de su Ley culminan
en su ensefianza sobre los ricos y los escribas frente a los pobres y las viudas
(12,38-44). Si Jesis es el Mesias exaltado més que “Hijo de David” (12,35-37)
es ¢l que ha pasado por el destino de muerte de los Profetas y siervos de
Dios, dando su vida por el pueblo (12,1-12). Se quitaré el Reino a los lideres
que explotan al pueblo y se dard a otros que den los frutos de justicia y
misericordia fiel (Mt 21,43 y 23,23) y atiendan a los pobres y a las viudas.

3.4.2. Jesiis anticipa el Banquete del Reino

Con su acogida de los marginados, y especialmente con sentarse a su
misma mesa, Jestis estd anticipando el “Banquete del Reino” que anuncia.
Ya ahora, en su “hoy” y en la “era escatolégica” que su Espiritu inangura
(Hch 2.1ss) es posible comer juntos, como hermanos, todos los hombres.
Superando todas las barreras y muros que los hombres construimos, sobre
todo las pretendidamente sagradas: los “impuros”, los enfermos, los
“pecadores”, los publicanos, “las mujeres y nifios” (que si se cuentan) pueden
y deben compartir la Mesa del Sefior.

Mas alla de la celebracion linirgica -pero posibilitada y exigida por
ella, como don y tarea- deberin compartir su vida, sus necesidades y sus
esperanzas en una “comunién” y comunidad de vida. Comunidad en la que
se hacen un cuerpo sélo, en solidaridad peculiar para con los pequeiios y los
pobres; en actitud de servicio mutuo, especialmente exigible a los lideres.
Porque en ¢l fondo es Jesiis el Anfitrion que sirve y el Sefior que es servido
en los “hermanos mds pequeiios™ (Le 22,24-27; Mt 25,31-45). Su dltima Cena la
realizé anticipando su entrega a los demds y en espera del Banquete del Reino.

Sien el reino de este mundo hay que dar los justos tributos a los césares
de turno (Mc 12,13-17), mucho mds hay que darle a Dios lo que es de Dios.
Frase oscura, pero clarificada por la doctrina y préctica de Jesds hasta la
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pardbola del Juicio definitivo (Mt 25,31-45). Frente a toda ley social y
religiosa, frente a todo culto y oracién, el precepto mayor es amar a Dios
amando al préjimo (Mc 12,28-34). Este es para Jests la verdadera puerta del
Reino de Dios, y no el mero haber comido con El o incluso profetizado en su
Nombre (Lc 13,24-30).

3.4.3. Ultima Cena y comidas con el Resucitado

La Iglesia se sabe liberada por Jesus de toda ley que presente a Dios
oprimiendo al hombre, impidiéndole su altura de “hijo libre”, capaz de hacer
el bien con toda su libertad creativa. Y ello a pesar del pecado y la debilidad
humanas, como expresa tan bellamente Ia pardbola del “hijo prédigo”, porque
sabe como se conmueve el Padre ante la vuelta del hijo perdido, y celebra
una fiesta por el reencuentro. La @ltima Cena de Jesis y las comidas del
Resucitado son ya ese banquete de fiesta, que anticipa sacramentalmente el
Banquete del Reino en plenitud.

En ellas Jesiis histérico se despide de los suyos, que lo estin ya
traicionando y lo van a negar y abandonar, y ofrece su vida por ellos y por
todos (también traidores y negadores). En la altima Cena, Jesis no sélo es el
anfitirén, sino también el siervo que les sirve a la mesa incluso a los que le
van a traicionar y abandonar. Asi invierte las discriminaciones sociales y las
jerarquias opresoras (L¢ 22,24-27 y In 12,4-15).

En ellas el Resucitado vuelve a compartir el pan y la palabra con los
cobardes y traidores, tardos de corazén e incrédulos, otorgdndoles su acogi-
da, su perdén incondicional, su amistad y su tarea: en una palabra, su Espi-
ritu, ¢l del Esposo Resucitado, que enriquece con sus dones a la Esposa
eclesial. Con la fuerza de ese Espiritu, los discipulos de Jesis creardn el
hombre nuevo que supera el afin de dominio y se pone a servir (Mc 10,41-45)
y es capaz de hacerse “eunuco por el Reino”, de dejarlo todo y dérselo a los
pobres para seguirlo (Mc 10,21ss; Mt 19,10-12; Lc 12,33-34; 14,33).

3.4.4. La esencia del cristianismo es comer juntos

Atendiendo a la acogida que Jesis hace de los pobres, marginados,
enfermos, pecadores, etc se ha llegado a decir que “a Jesiis lo mataron por el
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modo en que comia”. También se ha afirmado que “la esencia del cristia-
nismo es comer juntos”(Mussner), dada la prictica de Jesis y la de las comu-
nidades cristianas que surgen tras su Pascua por todo el drea mediterranea.
Las frases pueden sonar exageradas; pero también pueden servirnos para un
examen de conciencia sobre nuestras practicas.

Es bien cierto que Jesis comid con publicanos y pecadores; que se
sentd a la mesa con fariseos y escribas, ricos y pobres, pueblo ignorante y
€lites religiosas. Que utilizé la comida en comiin para cambiar los modos de
juzgar y actuar que marginaban a los pobres de la mesa de Dios y de los
hombres. Que promovic la utopia de un “Banguete” al que todos estaban
gratuitamente invitados. Los Hechos y Pablo nos aseguran que sus seguidores
se reunian para la “fraccién del pan”, y ahi se incorporaban a la Cena del
Sefior formando un sélo Cuerpo con El.

El seguidor de Jesids estd llamado a servir en la mesa del pan y la
palabra a los pequeiios, sabiendo que ahi se sirve a Dios, que ahi se le hace a
Jesiis 1o que El espera de los suyos (Mt 25,31-45). Son los pobres y los
marginados, los heridos al borde del camino de la vida, y los “Lizaros™ a las
puertas de los epulones, todos los parias de la sociedad, los destinatarios
privilegiados de la Buena Nueva de Jesis (Lc¢ 10,25-37; 16,9-31). Ellos son
los preferidos del Padre; y el criterio de la cercania del Reino y de la practica
de Jesis es su felicidad. Ser sus seguidores, en la fuerza de su Espiritu, es
continuar creativamente esa tarea. Y sin esa fidelidad al Padre de Jesis, que
es el Dios de Moisés y los Profetas, no servirdn ni los mayores milagros.

B) CLAVE SITUACIONAL

Contextualizar hoy, en los diversos lugares, el anuncio y la practica de
la misericordia de Jesiis, nos pide ubicar su proceder en las situaciones de
nuestros dfas.”

7  En este mismo nimero de la revista, en la breve recension de otras partes del proyecto
Palabra-Misién del Equipo Biblico Claretiano, concretamente en la referida a “ Yo suscite
prafetas entres sus hijos”, pongo algunos datos sobre los miembros pastoralistas de dicho
equipo, que son los responsables de estas claves situacional y existencial, que son
esenciales en este proyecto de lectura misionera de la Palabra de Dios aqui v ahora.
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Victimas que hoy demandan misericordia. Para el estudioso de las religio-
nes Juan Martin Velasco, “la clave de la ausencia de Dios de nuestras
sociedades estd en las situaciones de injusticia e insolidaridad, de hambre,
marginacién y falta de compasion con los que sufren; estas situaciones
son ¢l gran obsticulo a la llegada del Reino de Dios”. Si el mundo y las
iglesias agonizan, serd por falta de misericordia. Preguntémonos en cada
Iugar donde vivimos: ;jqué situaciones de discriminacién, injusticia e
insolidaridad estdn creando victimas que demandan misericordia y
justicia?... Ante las victimas nos apremia el desafio de Jestis: “misericordia
quiero y no sacrificios” (Mt 12,7) *“‘sed misericordiosos como el Padre...”
(Lc 6,36). “Urge una nueva evangelizacién que proclame sin equivocos
el Evangelio de la justicia y la misericordia (SD 13) lo cual nos pide a los
“servidores de la Palabra” dar respuesta en cada lugar a estas preguntas:
¢ Qué gestos de misericordia y justicia estin revelando hoy el rostro del
Dios de Jesis? y ;qué gestos faltan para que se¢ manifieste ese Dios frente
a tantas situaciones inhumanas? (atencién a las diversas culturas y
religiones). Otras preguntas: ;Cémo articular hoy misericordia y
justicia?... ;Qué misericordia precisan los catélicos/as que “practican”
viviendo “fuera de la ley eclesidstica”™?

De las comidas en tiempos de Jesiis a las comidas de hoy. Conocer “qué,
cudndo, dénde, cémo y con quién se come” en una determinada sociedad,
es conocer a fondo esa sociedad. Porque “en el comer se ve el alma de
cada cultura” (Levi-Strauss). De las comidas en tiempos de Jesis a las
comidas de hoy en las diversas culturas y religiones, puede haber sus
diferencias. Hay comidas de familia, de amistad, de compromiso, de
trabajo, de negocios, de comunidad, de culto; comidas de diario y comidas
de fiesta, en casa o fuera... Y hoy se expande una “cultura (negocio)
multinacional” que implanta por todas partes cadenas de comidas
estindar... En medio de los cambios y de la variedad, ; subsiste hoy en las
comidas humanas, suficiente “experiencia de valores™ como para apreciar
los grandes mensajes que Jesis propone a través de sus comidas?

¢ “Una mesa comiin compartida” o mesas separadas, exclusivas y exclu-
yentes? La caridad cuestionante de las comidas de Jesis en su mundo
natura! y religioso, proponiendo la comensalidad igualitaria y fratemna,
ilumina muchas situaciones de nuestros dias y nos permite preguntarnos:
Tal como ¢l mundo se estd globalizando ;responde en sus situaciones a
la imagen de “una mesa comiin compartida fraternalmente’” o a la imagen
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de “mesas separadas muy desiguales, algunas opulentas, exclusivas y
excluyentes, con masas bambrientas al margen”? ;Qué hay de una y de
otra imagen en las situaciones de nuestro entomo?... Como seguidores
de Jesiis, ; nos parece que la Iglesia (y nosotros en ella) somos fiel imagen
del Jesis que viene “a servir” para que todo el mundo se siente a una
mesa comin, y que pone a los marginados y excluidos en los primeros
puestos?... Y, mds en concreto, (hasta qué grado se explicita eso en lo
pastoral de ia eucaristfa?

C) CLAVE EXISTENCIAL

1. Cada cristiano (y cada comunidad) ha de revisar su praictica de la mise-
ricordia -a la luz de Jesis- buscando testificar (con Ja vida y las palabras)
la Novedad del Reino, Un paso ineludible es la constante “experiencia
personal’” de la misericordia del Padre; mendigarla, gustarla, compartirla...

2. En mis ministerios (y en las dedicaciones de mi comunidad) ;quiénes
estan siendo los destinatarios del anuncio y Ja practica de 1a misericordia?
Y ;quiénes deber serlo en primer lugar viendo los destinatarios preferencia-
les del anuncio y la prictica de Jesiis?

3. Al ver a Jesus entrar en conflicto con quienes adversan su prictica de la
misericordia (conflicto que le llevé a la cruz) preguntémonos. jasumimos
personal y comunitariamente el “conflicto” como Jesus por la causa del
Reino; Io eludimos pretendiendo ser “neutrales”? ;O lo asumimos con
agresividad o protagonismo?; busquemos las causas de nuestra actitud
ante los “conflictos”.

4. La“misericordia” (con prictica y su anuncio en el Espiritu de Jests a los
“pobres y oprimidos’) tiene para nosoiros en el Corazén de Maria su
“fragua” y su referencia matema. Redempotoris Mater de Juan Pablo I1
(ntimeros 36 y 37),

5. El mensaje de las comidas de Jesis nos concierne existencialmente como
consagrados en comunidad a la misién. Preguntémonos si nuestras
eucaristias y nuestras comidas son signos veraces de la nueva
“comensalidad” del Reino: si nuestra misa y nuestra mesa reflejan bien
que compartimos con Jesis su propuesta de inclusién igualitaria y fraterna
y su postura de servicio y sacrificio para que todos tengan vida...
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DOCUMENTACION AUXILIAR

Presentamos aqui, casi telegraficamente, algunos datos de tos
Sindpticos sobre las Comidas de Jesiis y sobre sus principales controversias.
Como éstas aparecen en evangelio de Marcos de forma mds estructurada y
formando como el marco de su ministerio piblico, lo mostramos
especialmente. Afiadimos un cierto némero de milagros o curaciones de Jesus,
apuntando a su valor simbdlico y su funcién liberadora o transformadora,
mas alld de la simple sanacidn fisica.

1. NARRACIONES (=N) Y REFERENCIAS (=R) A COMIDAS
EN LOS SINOPTICOS

Mece 2,15-17 (N); 6,30-44 (N); 7,1-23 (r); 8,1-10 (N); 10,35-45 (1);
14,1.12.17.22ss (r y N), con sus paralelos sinépticos

Le¢ 7,36-49 (N); 12,35ss (r); 14,1-24 (ry N); 15,2.22-32 (ry N); 16,19ss ();
17,7-10 (r); 19,185 (1); 22,1-30 (N); 24,28-32 y 24,36ss (r); Hch 1,3
-4.21; 10,405 (1): (y Jn 21.4-15).

Mc 1,31; 2,18-28; 3,20; 5,43; 7,24-30; 12,38-40 (referencias indirectas).
Mt 6,25-33 (=L¢ 12,22-31); 18,20; 22,1-14, 25,1-13.35.37.42 44 (NN y 11). ~

2. CONTROVERSIAS DE JESUS CON SUS ADVERSARIOS

Mc 2,1-12 Curacidn de un paralitico y discusion sobre el perdon
Mc 2,13-17 Comida con publicanos y pecadores disputa sobre ello

Mc 2,18-22 Incumplimiento del ayunc por parte de los discipulos y discu-
s5ion sobre el mismo

Mc 2,23-28 Arrancar espigas en sabado y controversia sobre ello
Mc 3,1-6 Curacidn en sabado y disputa sobre normas del sdbado

Me 3,22-30 Exorcismos de Jesis y acusacién de los escribas de que es un
endemoniado. Controversia sobre sus exorcismos.
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Mc 7,1-23  Discipulos comen sin observar las “normas de pureza” y Jesis
los defiende con controversia sobre lo puro y lo impuro.

Mc 10,2-12 Pregunta de fariseos sobre ¢l divorcio y el uso del “libelo de
repudio” y controversia sobre el divorcio.

Mec 11,27-33 Tras purificar Templo la cuestion sobre su Autoridad
Me 12,1-12 Pardbola de la viiia que es valoracion de los lideres
Mc 12,13-17 Pregunta de fariseos y discusion sobre el tributo

Mec 12,18-27 Pregunta de saduceos y disputa sobre la resurreccion
Mc 12,28-34 Pregunta de escriba y discusion sobre Primer Mandato
Mec 12,35-37 Pregunta de Jesiis y cuestion sobre el Mesias davidico

Mec 12,38-44 Tras observar real valoracidn de actitudes bdsicas

(Paralelos: Mt 9,1-17; 12,1-14.22-37; 15,21-28; 21,23-27.33-45; 22,15-40
y Le 5,17-6,11; 10,25-28; 11,14-23; 20,1-8.20-47; 21,1-4

Algunos consideran controversia a Lc 7.1-10 (= Mt 8,5-13) y (= In
4,46-54): centurién u oficial regio y su siervo. Lo mismo pasa con el episodio
de Mc 7,21-28: mujer cananea y su hija posesa. L¢ 7,36-50: comida con
fariseo y discusidn sobre el perdén. Lc 13,10-17 y 14,1-6: dos relatos de
curacion en sdbado, seguidos de una controversia sobre curaciones en sdbado.
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3. MoDO DE PRESENTAR LOS MILAGROS EN PREDICACION O CATEQUESIS

Titulo

Valor simbdélico

Valor liberador

Poseso de Gerasa

Violencia fandtica y rebeldfa
antodestructora

Liberar de sociedad esclavista
y violencia politica

Hemorroisa Marginacién sociocultural y Reintegrar en la sociedad y
sumision a legalismos superar tabides sociales

Hija de Jairo Sumisidn patriarcal con infantilismo Salir de la sumisidn legal y de

paralizante la inmadurez hurnana

Ciego de Jericd

Ohbeecacion del corazdn ¢ ideologia
mesidnica falsa

Hacer ver la liberacidn en
Jesiis que entrega la vida

Chico del centiridn

Discriminacién
verticalismo social

religiosa y

Superar discriminacidn y crear
liderazgo solidario

La Cananea y su hija

Xenofobia y exclusin y sociedades
piramidales

Acercamiento al otro con

respeto a la diferencia

el mal

Paralitico y pecador Marginacidn internalizada y Liberacién de alienacién
culpabilizacién faksa religiosa y psicosocial

La suegra de Pedro Patriarcalismo social ¥ Superacidn de] machismo y
antifeminismo del varén clericzlismo eclesidstico

Los panes repartidos Necesidades materiales y egoismo Lograr pan para todos con
de possesion solidaridad misericordiosa

Tempestad calmada Desgracias naturales y angustia ante Superar angustia frente al mal

y ta lucha por la vida

4. ESTRUCTURA DE CONTROVERSIAS INICIALES Y FINALES DE MARCOS

Mc 2,1-3,6: cinco controversias centradas en la Novedad del Reino que trae
Jesiis, el Novio, ajudios “justos™ y a “pecadores” (y, sobre todo en
la iglesia posterior, a “gentiles” o paganos)

Mc 2,1-9 A) Curacion de paralftico y Discusién sobre el Perdon.

Jesis ve la fe de unos y el corazdn de adversarios.

10-12 a) El Hijo del hombre perdona los pecados.
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13-17 B) Accidn de Jesus: comida con pecadores; y reaccién
de fariseos: Discusion con Discipulos y Jests.

18-22 C) Discusion sobre el no/ayuno. Dichos de Jesis
sobre el Novio y la Novedad que trae.

23-26 B’) Accién de Discipulos: arrancar espigas en Sdbado
y reaccion de fariseos ante Jesis que los defiende.

27-28 a’) El Hijo del hombre es sefior del Sabado.

3,1-6 A") Curacidn de la mano atrofiada y Discusion sobre lo
licito en Sdbado. Corazén duro de adversarios.

Mc 11,27-12,44: siete cuestiones centradas en el Mesianismo de Jestis y el
poder, el dinero y el saber sobre SE y Poder de Dios
Mc 11,27-33 A) Pregunta de los sumos Sacerdotes y Sanedrin y

cuestién del Poder. Jestis y el Profeta Juan.

12,1-12 B) Parabola de Jesiis sobre ¢l Hijo Enviado. Destino
mortal del Hijo, como el de los Profetas.

13-17 C) Pregunta de fartseos y herodianos al Maestro del
Camino de Dios. Tema:Dios v/o el César.

18-27 D) Pregunta de los saduceos al Maestro. Tema: la
esperanza de la Resurreccion, unida a cvestion

del Saber sobre las Escrituras y el Poder de Dios

28-34 C’) Pregunta de escriba al Maestro de la Torah sobre
el Primer Mandamiento. Tema: Dios v/o el prdjimo

35-37 B’) Pregunta de Jests sobre el Hijo de David. Exalta

cién sefiorial del Mesias, mas que davidida.

38-44 A’) Reflexiones de Jesis sobre Viudas y pobres y

cuestion del Dinero. Jesus ve las actitudes.
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7.1(1993)65-78.

— : “Nuestra lectura popular de la Biblia”, en Iter 14,2(1996}117-
130.

1 “.Qué significa “Padre nuestro™ cuando no vivimos como
hermanos”, en Iter 19,1(1999)42-60.

Zamerano Angel, “Nueva actuacién en el campo ciudadano”, en lrer
7,1(1993)125-131.

170



CORRADO PASTORE

INDICE DE TEMAS

BiBLIA

El lenguaje de Jestis en el Evangelio de Marcos (Perén Juan Pablo), en
Iter 5,1(1992)23- 38.

EI uso de la Biblia en Fray Bartolomé de las Casas (Frades Gaspar
Eduardo), en fter 6,2(1992)95-135.
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17,1(1998)99-121.
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La mujer, creada a imagen y semejanza de Dios. La revelacion de Dios
en la mujer (Ramirez Elda), en Iter 19,1(1999)61-80.

“Mi Padre, que es ¢l Padre de Ustedes, mi Dios que es su Dios” (Jn
20,17) (Trigo Pedro), en fter 19,1(1999)117-133.

Qué significa “Padre nuestro” cuando no vivimos como hermanos
(Wyssembach Jean Pierre), en fter 19,1(1999)42-60.

El rostro de Dios segtin Amdés {Frades Eduardo), en ter 20,2{1999)139-
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del templo (Jn 2,13-25) (Moscoso Arturo), en Iter 20,2(1999)167-185.
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Hijo (Analisis de Jn 18,15-27)" (Gonzdlez Francisco Javier), en ffer
23,3(2000)130-142.
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El Verbo se hizo came para darnos Vida (Jn 1 y 21) (Frades Eduardo), en
Irer 23,3(2000)89-115.

iSeguitemi! Vi fard diventare pescatori di uomini (Mc 1,17). Gli imperativi
e gli esortativi di Gesu ai discepoli come elementi di un loro cammino

formativo”. (Perén Juan Pablo. Presentacién de Pastore Corrado), en Iter
23,3(2000)143-147.

No valdri el hombre mds que ésta su vida? (Frades Eduardo), en Irer
26,3(2001)125-157.

CATEQUESIS

Catequesis y Nueva Evangelizacion (Martinez Pelayo), en Iter 3,1(1991)7-
20.

Catequesis familiar en la Parroquia San Francisco de Sales de La Dolorita
(Piacenza Lorenzo), en fter 9,1(1994)120-125.

La Catequesis familiar en la iniciacién 2 la Primera Comunién (Argibay
Andrés), en Iter 9,1(1994)97-119

COMUNICACION SOCIAL

De la verdadera comunicacion a la comunicacién de la verdad (Aguirre
Jesis Marfa), en Iter 10,2(1994)45- 52.

Medios de Comunicacién Social y postmodernidad (Buroz E. Oscar), en
Iter 11,1(1995)89-92.

La Liturgia diaria de los medios masivos: los hordscopos (Aguirre Jesis
Maria), en Iter 13,1(1996)129-143.

Retos Pastorales en un mundo de la informacién y de 1a comunicacién.
Perspectivas para el aiio 2000 (Aguirre Jesus Maria), en Ifer
16,2(1997)137-154.
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CULTURA

Globalizacién y postmodernidad (Mujica Ricardo Michel), en Iter
11,1(1995)83-88.

La radio en tiempos de postmodemidad (Figallo Juan Eleazar), en Irer
11,1(1995)77-81.

Balance de algunos paradigmas de la cultura contemporanea (Ortiz
Eduardo), en Iter 22,2(2000) 17-42.

Ecumene y globalizacién (Hintz Werner), en fter 22,2(2000)126-131.

Cultura venezolana

Paciencia cultural (Gonzilez Wilfredo), en fter 11,1(1995)93-105.

Categorias y concepciones de la nueva dindmica cognoscitiva del
venezolano (Moreno Alejandro), en fter 20,2(1999)257-272.

En torno al concepto de identidad nacional (Garcia Rafael), en Iter
20,2(1999)273-282.

Establecer una sociedad multiétnica y pluricultural en un Estado de
justicia. El didlogo intercultural en Venezuela (Trigo Pedro), en Irer

28,2(2002)63-89.

La crisis politica y los nuevos escenarios: de la Sociedad civil a la Sociedad
de la vida cotidiana (Gonzalez Ali), en Iter 28,2(2002)27-48.

ECLESIOLOGIA

Apertura de la Iglesia al mundo actual segin el Concilio Vaticano II (Trigo
Pedro), en fter 11,1(1995)8-34.

El pueblo de Dios sujeto eclesial. Fundamento teoldgico de la eclesiologia
del Vaticano II (Sianchez Chamoso Romdn), en frer 15,1(1997)7-47.

Hacia una Iglesia profética y confesante (Martinez Diez Felicisimo), en
Iter 15,1(1997)145-159.
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La Eclesiologia del Concilio Vaticano II y la opcidén eclesioldgica
latinoamericana en Medellin, Puebla y Santo Domingo (Argibay Andrés),
en lter 16,2(1997)8-30.

La Iglesia como sacramento de Salvacién (Trigo Pedro), en Irer
16,2(1997)31-115.

Comunidad — Comunién (Bazarra Carlos), en fter 26,3(2001)159-172,

Eclesiologia Latincamericana

Iglesia Latinoamericana: Camino a Santo Domingo (Svarez Wagner), en
Iter 4,2(1991)5-37.

Los altimos pasos previos a la IV Conferencia Episcopal de Santo
Domingo (Matos Miguel), en Iter 5,1(1992)9-22,

Santo Domingo para Venezuela (Trigo Pedro}, en frer 7,1(1993)79-97.

Génesis y evolucién de la identidad de la Iglesia latinoamericana. El
conflicto de las representaciones (Aguirre Jesis Maria), en [ter
8,2(1993)97-117.

Integracién e Iglesia en América Latina (Yoris Corina), en lter
8,2(1993)117-140.

Eclesiologin en Venezuela

Transformaciones en la Iglesia de Venezuela para que sea instrumento de
la nueva evangelizacion (Porras Baltazar, Mons.), en Ifer 6,2(1992)81-
92.

Visioén de la Iglesia Venezolana (Gonzalez Oropeza Hermann), en fter
6,2(1992)31-36.

La Iglesia venezolana en la democracia (Trigo Pedro), en fter
15,1{1997)49-80.

La misién de la Iglesia venezolana actual (Trigo Pedro), en Iter
15,1(1997)105-144.
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Santo (Moronta Marto, Mons.), en fter 17,1(1998)87-98.

Iglesia y Estado en la construccién del futuro nacional (Ugalde Luis), en
Irer 23,3(2000) 25-33.

Hacia una iglesia fraterma y adulta (Frades Eduardo), en frer 24,1(2001)21-
28.

Concilio Vaticano IT

A 30 afios del Vaticano II: desde América latina nuevas realidades (Rivero
Salas Luis), en frer 11,1(1995)47-54.

La recepcién del Concilio en América Latina (Guerrero Alfonso), en lter
11,1(1995)35-46.

Concilio Plenario de Venezuela

Aporte para el Concilio (Equipo), en Iter 18,2(1998)156-158.

Por un Concilio “Buena Noticia” (Bazarra Carlos), en Iter 18,2(1998)145-
148.

Temadtica para el Concilio (Equipo), en fter 18,2(1998)148-156.

Concilio Plenario venezolano: punto de partida (Bazarra Carlos), en Iter
23,3(2000)155-159.

Concilio versus Exclusién (Garcia Jesas), en frer 23,3(2000)151-154.

Homilia de clausura de la primera sesion del Concilio Plenario de
Venezuela (Dupuy André, Mons.), en fter 23, 3(2000)166-168.

Primera sesion del Concilio Plenario venezolano: buen comienze (Trigo
Pedro), en fter 23,3(2000)160.165.

Propuesta de método para la primera sesién de! Concilio hecha por la
Conver (Sosa Arturo), en Irer 23,3(2000) 148-150.

Concilio Plenario venezolano. El proceso sigue y se va encavzando (Trigo
Pedro), en frer 25,2(20013143-150.
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Iglesia venezolana en Concilio (Guerrero Alfonso, Mons.), en lter
25,2(2001)137-142.

Historia de la Iglesia

Tres preguntas para una historia inconclusa (Trigo Pedro), en Iter
23,3(2000)53-88.

Vinculos relajados: una polémica entre abogados cristianos sobre familia,
moral y derecho en Caracas: 1869 {Ochoa Claudia), en Irer 24,1(2001)75-
100.

ESPIRITUALIDAD

Discernimientos de Jests (Ayestaran José C.), en Iter 14,2(1996)99-116.
Una propuesta humana (Bazama Carlos), en fter 17,1(1998)36-586.

“No se dejen llamar Padre” (Mt 23,9) (Bazarra Carlos), en [rer
19,1(1999)99-115.

Se solicitan Agentes de Pastoral orantes y que ensefien a orar (Pérez Jesis
Genaro), en frer 19,1(1999)134-143,

Crisis civilizatoria y espiritualidad cristiana (Trigo Pedro), en Iter
20,2(1999)55-120.

El commercium como forma del amor intratrinitario segién Erich Przywara
(Luciani Rafael), en lter 29,3(2002) 116-124

Espiritualidad de comunién. Al hilo del documento pontificio “Novo
millennio ineunte” (Sdnchez Chamoso Romdn), en Iter 29,3(2002) 80-
115

La prictica de la misericordia de Jests (Frades Eduardo), en Irer
29,3(2002) 125-156

Simpatia y compasidn. Reestructuracion de la espiritualidad que impulsd
el Concilio. Anélisis genético-estructural (Trigo Pedro), en Iter 29,3(2002)
13-79
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Espiritualidad Latinoamericana

Espiritualidad desde América Latina (Bazarra Carlos), en fter
8,2(1993)79-96.

EVANGELIZACION

Cambio en la Evangelizacién: modelo inculturado y liberador (De La
Torre Jesis), en fter 1(1990)85-113.

Las Acciones Evangelizadoras (Mundrtiz Mikel), en fter 1(1990)53-70.

De la evangelizacion fundante a la Iglesia colonial (Ugalde Luis), en Iter
2(1990)109-125.

Cristianismo y evangelizacién en la transicidn cultural (Castro Jorge ML),
en fter 8,2(1993)29-77,

Primera Evangelizacion en América Latina

Documento, Nican Mopohua, en frer 1(1990)145-159.

Maria Evangelizadora: Maria indigena (Trigo Pedro), Irer 1{(1990)123-
143.

Pachacuti. Mundo al revés. Cronica de la Conquista de Guamén Poma
{Trigo Pedro), en fter 2(1990)79-107.

El Evangelio en la Crénica indigena de Guaman Pora (Trigo Pedro), en
Tter 3,1(1991)113-140.

Una mala fe. Campaiia de extirpacion de idolatrias (Trigo Pedro), en Irer
4,2(1991)81-126.

Significado de los “Pobres de Jesucristo” en la obra de Guaman Poma.
Riqueza de expresion y criterios para juzgar situaciones (Mirquez Bernal
Blas), en fter 12,2(1995)101-140.
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Nueva Evangelizacion

Criterios teoldgicos de la Nueva Evangelizacidn (Guerrero Aifonso), en
Tter 1(1990)23-36.

De la primera a la Nueva Evangelizacién (Pastore Corrado), en lter
1(1990)7-22.

Formacidn para Ia Nueva Evangelizacién (Bazarra Carlos), en Iter 1{1990)
71-84.

Retos de la cultura criolla a la nueva evangelizacién (De Viana Mikel),
en fter 6,2(1992)59-80.

Identidad Nacional y Nueva Evangelizacion (Moronta Mario, Mons.),
en frer 6,2(1992)7- 11.

Las Casas y Gustavo Gutiérrez en busca de los pobres de Jesueristo (Trigo
Pedro), en Iter 11,1(1995)116-183.

Evangelizacion de Venezuela

Balance de la Historia de la Evangelizacion en Venezuela (Trigo Pedro),
en fer 6,2(1992)37-57.

FILOSOFiA

Aproximaciones criticas al horizonte problemadtico de la Metafisica: la
propuesta filologica de Etienne Gilson (Martin Yohana), en Iter 21,1(2000)
70-88.

(Eso tan aburrido e initil que 1laman Filosofia valdria la pena de
escribirlo?”. La importancia de una reflexidn filoséfica en un Instituto
de Teologia (Coppin Michel), en Iter 21,1(2000)5-14.

Hare: la 16gica de la atribucion de la legitimidad (Yerena Maribel), en
Iter 21,1(2000)15-38.

dea de progreso. Anotaciones en torno a las filosofias de la Historia de
Voltaire, 4’ Alembert y Condercet (Garcia Rafael), en Iter 21,1(2000)
57-69.
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Sobre ia Reconstruccion de un discurso ético (Ochoa Claudia), en lter
21,1(2000) 39-56.

Constitucién escrita vs constitucién orgdnica: dos nociones de la filosofia
politica de Laureano Ballenilla Lanz (Garcia Rafael), en Iter
28,2(2002)49-62.

Etienne Gilson y la doctrina del conocimiento racional en la filosofia de
Santo Tomds de Aquino (Sudrez Ariadne), en Iter 28,2(2002)136-148.

Filosofia y metafisica (Pavan Carlos), en Iter 28,2(2002)122-135.

Los origenes del liberalismo contemporaneo (Astorga Omar), en frer
28,2(2002) 17-26.

Filosofia latinoamericana

Estatutos de la Sociedad venezolana de filosofia (Documento), en lter
21,1(2000) 123-132.

La filosoffa latinoamericana y las construcciones de su historia: J. Sasso
1998 (Garcia Rafael), en Iter 21,1(2000) 113-121.

ITER

A José C. Ayestardn, en sus 70 aiios (Pastore Corrado), en lrer
20,2(1999)10-14.

Iter: logros y expectativas (Ayestardn José C.}, en frer 20,2(1999)15-43.

Publicaciones Iter 1985-1999 (Pastore Corrado), en Irer 20,2(1999)291 -
319.

Con nombre propio y en comunidn eclesial (Frades Eduardo)}, en Iter
23,3(2000)5-15.

Iter. Leccidn inaugural del afo académico 2000-2001 (Ugalde Luis), en
Tter 23,3(2000)16-24.

El crecimiento: componente esencial de la historia de la salvacion (Per6n
Juan Pablo), en Irer 25,2(2001)21-42.
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Homilia en Ja Misa inaugural del curso (Dupuy André, Mons.), en lter
25,2(2001)15-19.

Palabras a los alumnos del nuevo curso (Bazarra Carlos), en Iter
25,2(2001)43-44,

Informe académico del Iter: 2000-2001 (Perén Juan Pablo), en fter
26,3(2001)189-201.

indice de los articulos de Ia revista ITER (1990-2002). I. indice de Autores.
11. Indice de temas (Pastore Corrado), en Ifer 29,3(2002) 157-191

Laico EN LA IGLESIA

Apuntes para e¢laborar una espiritualidad del laicado (Pérez-Esclarin
Antonio), en frer 1(1998)123-135.

Intelectual cristiano

Aporte a las Jornadas de Teologia y Reflexién (Ortega Liliana), en frer
24,1(2001)127-130.

Coloquio sobre el intelectual cristiano en la Venezuela de hoy (Castillo
Qcarina), en Iter 24,1(2001)169-172.

Didlogo entre cristianismo y especialidad (Vethencourt José Luis), en
Iter 24,1(2001)209-214.

El intelectual cristiano ante la esperanza (Pulido Mercedes), en frer
24,1(2001)185-201.

El intelectual cristiano en la Venezuela de hoy (Lombardi Angel), en Iter
24,1(2001)143-150.

El intelectual cristiano en Venezuela hoy (Ayala Carlos), en Iter
24,1(2001)101-115.

El intelectual cristiano en Venezuela hoy (Martinez Isabel}, en frer
24,1(2001)173-180.



CoRRADO PASTORE

El intelectual cristiano y el economista (Purroy Miguel Ignacio), en fter
24,1(2001)131-142.

El intelectnal cristiano y su dificultad en la Venezuela del siglo XX (Trigo
Pedro), en fter, 24,1(2001)53-74.

El intelectual cristiano y su especificidad (Serrano Arturo), en Ifer
24,1(2001)181-184.

La tradicién del intelectual cristiano venezolano (Ugalde Luis), en lter
24,1(2001)29-52.

Porque me lo dijo pap4 (Baptista Asdrtbal), en fter 24,1(2001)117-125.

Sobre la persona humana y la relacién cerebro-mente (Villegas
Raimundo), en Iter 24,1(2001)151-168.

Literatura y lenguaje

La cibernética en la narrativa postmoderna. Hacia una teoria de la
metaficcidén virtual (Carrera Liduvina), en Irer 21,1(2000) §9-97.

El acento latino deducido por el acento castellano, y viceversa, en palabras
de origen latino y griego (Manara Bruno), en Iter 28,2(2002)149-158,

MoraL

Revelacién y Moral Fundamental (De Viana Mikel), en fter 2(1990)9-
29.

La educacién moral y el reto del siglo XXI: Una perspectiva
interdisciplinaria (Ugalde Luis), en Irer 3,1(1991)21-49.

La moral en la Iglesia. Un reto para el didlogo Magisterio-Teologia
(Ayestaran José C.), en Iter 10,2(1994)53-69.

(Moral sin Dios? Una lectura biblica del primer capitulo de la Veritatis
Splendor (Perén Juan Pablo), en fter 10,2(1994)23-27.

Presupuestos antropolégicos en la Veritatis Splendor. Algunas anotaciones
(Martinez Diez Felicisimo), en fter 10,2(1994)29-43.
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¢ Una moral sin pecado?(Godoy José R.), en Iter 13,2(1994)7-21.

Veritatis Splendor. Una proposicion estética de la moral (De Viana Mikel),
en Iter 10,2(1994)71-123.

El Evangelio de la vida contra la cultura de la muerte. Evangelium Vitae:
resumen y comentario (De Viana Mikel), en Iter 12,2(1995)7-26.

La moral de la pastoral (Danoz Fernandez Antonio), en frer 14,2(1996)7-
34,

Para una revaluacién de la casuistica (Piacenza Eduardo), en Tter
14,2(1996) 59-72.

Perfil moral de San Alfonso de Liguori (Gonzalez Ignacio), en lter
14,2(1996)35-57.

Veritatis Splendor. Una lectura desde latinoamérica (De Viana Mikel),
en frer 14,2(1996)73-92.

El concepto de la moral segiin Francisco de Vitoria (Gonzélez Raiil), en
frer 20,2(1999)187-245.

MORAL SOCIAL Y POLITICA

Desafios y tareas para un nuevo acuerdo nacional (Perén Juan Pablo), en
Iter 7,1(1993)145-154.

Intervenciones pastorales en las comunidades de La Dolorita y Mariches
{Gonzalez Pablo M.), en fter 7,1(1993)133-143.

La cultura de la violencia en la realidad nacional (Espaiia N. Luis Pedro),
en fter 7,1(1993)15-34.

Los aprendices de brujo (Lander Edgardo), en Irer 6,2(1992)13-30.

Nueva actuacién en el campo ciudadano (Zambrano Angel), en lter
7,1(1993)125-131.

Nueva actuacién en el campo politico (Veldsquez Andrés), en Iter
7,1(1993)99-108.

Nuevo acuerdo nacional como respuesta a la cultura de la muerte (Sosa
Arturo), en Iter 7,1(1993)35-49.
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Nuevo acuerdo nacional frente a la cultura de la muerte (Barrios Yaselli
Maritza), en fter 7,1(1993)9-13.

Gandhi: 1a no-violencia (Yerena Maribel), en frer 21,1(2000) 100-111.

Etica de lo puiblico y lo privado

Consideraciones criticas sobre las vniversidades venezolanas financiadas
con fondos piblicos (Moreno Agustin), en frer 27,1(2002)136-156.

Etica de la ptiblico y lo privado en Venezuela (Tersn Helizandro), en lzer
27,1(2002)7-9.

Existe lo piblico en Venezuela? (Gonzilez Enrique )Ali}, en [ter
27.1(2002)54-67.

Modos de actuar la corresponsabilidad entre los sectores empobrecidos
y los poderes piiblicos (Perdomo Gloria), en frer 27,1(2002)157-166.

Politica y cristianismo: lo piblico y lo privado. Disefio del sector social
deseable y posible (Ugalde Luis), en fter 27,1(2002)68-32.

Rediseiio de lo piblico en la Venezuela actual para que sea un dmbito
suscitador de la excelencia humana 1itil {(Sosa Arturo), en frer
27,1(2002)38-53.

Solidaridad

Contribuir a la creacién de la solidaridad social expresada en el
fortalecimiento piblico como lo puesto en comin (Trigo Pedro), en lter
27,1(2002)17-37.

Educar para la solidaridad (Mdrquez I. Ricardo), en frer 27,1(2002)83-
94,

Horizonte de las comunidades de solidaridad desde la perspectiva fe-
justicia (Trigo Pedro), en Iter 27,1(2002)108-135.

Las comunidades de solidaridad (Bazarra Carlos), en fter 27,1(2002)95-
107.
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La solidaridad como factor desencadenante de las valoraciones respecto
al propio individuo y a la comunidad (Judrez José Francisco), en fter
27,1(2002)188-204.

Voluntariado

Apuntes para una conversacién sobre ¢l voluntariado (Divassén José
Angel, Mons.), en Irer 27,1(2002)205-212.

Mi experiencia de voluntariado en el Nula (Guanipa Télida del Vatle), en
Iter 27,1(2002)219-224.

Trabajo voluntario y militancia para el desarrollo local sustentable
(Moreno Jorge), en fter 27,1(2002)167-172.

Voluntariado: una opcidn cindadana y transformadora (Guillén Maryluz),
en fter 27,1(2002)173-187.

Una experiencia de voluntariado (Marcano Maria de los Angeles), en
Iter 27,1(2002)213-218.

NUEvVA ERA - NUEVAS RELIGIONES

Ambiente de Gnosticismo (Trigo Pedro), en fter 13,1(1996)111-128.

Karma en la tradicidn Hindii (Reyna José Antonio), en Iter 13,1{1996)89-
102.

Metafisica y respuesta cristiana (Corros Pedro Manuel), en Iter
13,1(1996)145-150.

Movimientos religiosos sincretistas (Pérez Jesis Genaro), en Ifer
13,1(1996)27-44.

Nuevos Movimientos Religiosos. Nueva Era y Fe Cristiana (Martinez
Diez Felicisimo), en fter 13,1(1996)7-25.

Sobre Brian Weiss y la realidad venezolana (Castro Jorge M.), en lter
13,1(1996)103-110.

El Espiritu entre los espiritus. Discernimiento cristiano de la nueva
religiosidad (De Viana Mikel), en fter 17,1(1998)9-35.
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» Fenomenologia del “Espiritu de 12 Navidad” (Corros Pedro Manuel), en
Iter 17,1(1998)157-167.

* Verdad y ficcidn acerca de los Angeles (Garcia de Fleury Maria), en iter
17,1(1998)137-156.

PASTORAL

¢ Lanuevarealidad reta a la pastoral en conjunto (Masiero Bruno), en fter
22,2(2000)111-117.

Pastoral y Educacion

* Enfoques y realidades educativas (Carvajal Leonardo), en lter
7,1(1993)109-124.

Pastoral Familiar

* La familia. Aportes desde la Antropologia (Moreno Alejandro), en Iter
9,1(1994)15-32.

* Lafamilia, lugar de virtudes y de fe (Carias Rafael), en Iter 9,1(1994)51-
61,

* La familia venezolana (Bamios Yaselli Maritza, en Iter 9,1(1994)9-14.

*» La familia venezolana: una instancia necesitada y necesaria de
Evangelizacién (Reyes Johnny), en Iter 9,1(1994)63-76.

+ La familia y la mujer, mediadores de la equidad (Pulido de Bricefio
Mercedes), en fter 9,1(1994)33-49,

- Pastoral familiar de la Conferencia Episcopal Venezolana (Rodriguez
Alfredo, Mons.), en Iter 9,1(1994)126-144.

- Familismo amoral criollo, Una hipétesis (De Viana Mikel), en Iter
14,2(1996)93-98.
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Pastoral indigena

El pueblo Bari y la Nueva Evangelizacion (Alvarez Gregorio), en Iter
1(1990)115-122.

La presencia testimonial y la actitud dialogante, caracteristicas de una
solidaridad inculturada (De La Torre Jesos), en Iter 3,1(1991)51-70.

Los pueblos indigenas al encuentro de Jesucristo (De La Torre Jesis), en
Iter 4,2(1991)61-79.

La comunidad eclesial con rostro amerindigena (De La Torre Jesis), en
Iter 5,1(1992)39-60.

Pastoral Juvenil

Educar para el amor (Pastore Corrado), en Iter 9,1(1994)77-96.

Pastoral Urbana

La Evangelizacién de la ciudad contemporanea. Perspectiva venezolana
(Trigo Pedro), en Iter 18,2(1998)87-144.

RELIGION POPULAR

San Juan Bautista y San Benito de Palermo: dos devociones
afrovenezolanas (De La Torre Jesis), en frer 2(1990)55-77.

El curanderismo espiritual milagroso en Venezuela (Pollak-Eltz Angelina),
en lrer 13,1(1996)45-59.
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TeoLoGIA
Temas teologicos

Postmodernidad y fe cristiana (De Viana Mikel), en fter 11,1(1995)55-
76.

Respuestas teologico-pastorales al fenémeno religioso postmodemo
(Pérez-Esclarin Antonio), en frer 11,1(1995)106-115.

Fundamentalismo (Ayestardn José C.), en Iter 12,2(1995)43-67.
Raices cristianas de la tolerancia (Trigo Pedro), en Iter 12,2(1995)27-41.

(Reencamacién o resurreccién? (Ayestardn José C.), en fter 13,1(1996)61-
87.

El Espiritu Santo como origen ¢ impulso de la esperanza cristiana
(Martinez Felicisimo), en fter 17,1(1998)59-85.

Teologia y Exégesis (Trigo Pedro), en Iter 18,2(1998)7-31.
Los dioses de carne y el Padre de Jesiis, en fter 19,1(1999)81-98.

£ Qué haremos con Dios en el siglo XXI7? (Trigo Pedro), fter 19,1(1999)11-
41.

Eugen Drewermann. Una presentacién y unas reseiias (Renaud Bruno), |
en frer 20,2(1999)282-190.

Los milagros en la reflexion teoldgica contemporanea (Martinez Diez
Felicisimo), en fter 20,2(1999)121-138.

Cristianismo vy posmodemidad (Arvelo Alberto), en Iter 24,1(2001)203-
207.

El quehacer teoldgico (Frades Eduardo), en fter 25,2(2001)5-9.

(Nuevas generaciones de tedlogos/as? jEstudiantes de teologia! (Martinez
Diez Felicisimo), en Iter 25,2(2001)95-108.

Felicidad, Liberacién y Redencidén (Fernindez Bonifacio), en Iter
26,3(2001)173-188.

La alteridad como forma del discurso acerca de Dios en el pensamiento
de Erich Przywara (Luciani Rafael), en Jter 28,2(2002)91-121.
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Teologia y nuevo paradigma

Formalizacién teoldgica de los signos de los tiempos. Hacia un nuevo
paradigma teoldgico (Trigo Pedro), en Iter 22,2(2000)63-83.

Nuevo paradigma sociocultural y eclesiolégico (Martinez Diez
Felicisimo), en frer 22,2(2000)85-110.

Nuevo paradigma y teologia. Hacia una caracterizacién del nuevo
paradigma (Trigo Pedro), en Irer 22,2(2000) 44-62.

Organizacion del nuevo paradigma teol6gico (Pérez Susana), en frer
22,2(2000)118-125.

Teologia y nuevo paradigma tecnolégico. Introduccién (De Viana Mikel),
en lter 22,2(2000)11-15.

Teologia Latinoamericana

Nuevo sujeto histérico evangelizador (Ayestaran José C.), en fter
1{1990)37-52.

Imaginario altemativo al imaginario vigente y al revolucionario (Trigo
Pedro), en Iter 5,1(1992)61-99.

Teologia y mediacién de las ciencias sociales y de la politica (Ugalde
Luis), en Iter 5,1(1992)101-125.

Crisis de pueblo (Bazarra Carlos), en fter 15,1(1997)81-104.

Cual es el acto primero del que la teologia de la liberacién es acto segundo
(Trigo Pedro), en Iter 25,2(2001)109-136.

Teologia de los misterios de la vida de Jesis (Sobrino Jon), en Ifer
25,2(2001)45-93.

Teologia venezolana

El pensamiento teoldgico de Mario Bricefio-Iragorry (Sudrez Wagner),
en fter 3,1(1991)71-112.

Teologia y superacién de la pobreza (Ugalde Luis), en frer 14,2(1996)131-
148.
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Situacion de laTeologia en la realidad eclesial venezolana (Trigo Pedro),
en frer 20,2(1999)44-54.

Teologia politica

De lo acontecido en Babel, atisbos de luz para Manhattan (Gonzilez
Francisco Javier), en Iter 26,3(2001)31-50,

1. El dolor de la masacre ; serd fuente de sabiduria? 2. Moral y ética. 3. El
mundo tras el atentado: dos cuestiones de fondo (Trigo Pedro), en fter
26,3(2001) 51-72.

11 de septiembre del 2001. Sobre el fundamentalismo y otros problemas
{Gonzdlez Enrique Alf), en frer 26,3(2001)15-29.

Los imaginarios colectivos de Occidente (Gonzilez Enrique Ali), en fter
26,3(2001)73-124.

Reflexiones en tomo al 1l de septiembre (Frades Eduardo), en Irer
26,3(2001)5-12.

VIDA CONSAGRADA

Tendencias de la vida religiosa en Venezuela (Ayestaran José C.), en Iter
2(1990)31-54.

Confederacion Latinocamericana de Religiosos (Ayestaran José C.), en
Iter 4,2(1991)39-60.

El Sinodo sobre la Vida Religiosa y el problema de las"Mutuae
Relationes” (Martinez Diez Felicisimo), en Iter 12,2(1995)69-80.

(Pardbola o hipérbole? (Vigil José M.}, en Iter 12,2(1995)81-100.

El acompaiiamiento personal en el juniorado (Bazarra Carlos), en Iter
20,2(1999)247-256.

Desafio de los pobres a la vida religiosa (Bazarra Carlos), en lter
23,3(2000)34-52.

Vida consagrada: formacién y misién cara al futuro, (De Diego Luis), en
Iter 23,3(2000)116-129.
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BREVE INFORME ACADEMICO DEL ITER

CURSO 2001-2002
P Juan Pablo Perén, S.D.B.

El dia 1° de octubre del 2001, fiesta de Santa Teresita del Nifio Jesiis,
se abri6 el 23° afio académico del ITER con una Eucaristia, presidida por el
Excmo. Sefior Nuncio, Mons. André Dupuy y la participacion de autoridades
académicas, profesores, tutores y alumnos del ITER, CER, IUSPO y la USR.
Acto seguido el Rector del Instituto, P. Juan Pablo Perén, tuvo el discurso de
apertura con el tema “El crecimiento, componente esencial de la Historia de
Salvacion en la teologia lucana y en la vida del Instituto de Teologia para
Religiosos™.

El primer semestre, con 16 semanas de clases y 3 semanas de exdmenes,
comenzd ¢l 2 de octubre y se completo el 22 de febrero. El curso comenzé
con 283 alumnos: 260 de pregrado (50 de propedéutico, 111 del bienio de
filosofia y 99 del cuatrienio de teologia) y 23 de postgrado (10 de teologia
pastoral y 13 de teologia espiritual). Los profesores fueron 49 (39 en pregrado
y 10 en postgrado). Los estudiantes, organizados en el Centro de Estudiantes,
se hicieron cargo de !a organizacién del Area cultural, litiirgica y deportiva.
Un momento inolvidable para el crecimiento y el aprecio mutuo ha sido la
celebracidn navidefia, que despert6 el interés y la comunién entre alumnos y
profesores en una jomada marcada por la fratermmidad expresada en el deporte,
la miisica criolla y el plato navidefio, la hallaca.

El segundo semestre, con 16 semanas de clases y 3 de exdmenes,
comenz6 el 27 de febrero y se concluy6 el 19 de julio. Se comenzé con 259
alummos: 231 de pregrado (40 de propedéutico, 90 del bienio de filosofia y
101 del cuatrienio de teologia) y 28 de postgrado (10 de teologia pastoral y
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18 en teologia espiritual). Los profesores fueron 51 (42 en pregrado y 9 en
postgrado). Al final del segundo semestre 33 alumnos terminaron el bienio
de filosofia y 17 el cuatrienio de teologia.

Durante el afio académico tuvieron sus sesiones ordinarias el Consejo
Superior del ITER (29.10.2001 y 17.06.2002) y el Consejo Directivo (8.10,
5.11y 3.12del 2001; 28 01, 4.03, 13.05 y 3.06 del 2002). Profesores, tutores
y delegados de estudiantes de filosofia y teologia se reunieron en sus
respectivas asambleas por separado, para programar y evaluar al comienzo y
al final de cada semestre (15 y 22.10 del 2001; 25.02 y dias 1 y 8.07 del
2002).

Los acontecimientos més destacados del afio académico han sido: la
visita del Nuncio Apostélico al ITER (2.10.2001); la visita del Delegado del
Decano de Filosofia de 1a UPS, acompaiiado por el Secretario General de la
misma (del 30.10 al 4.11 del 2001), para realizar la visita canénica a esta
sede del ITER, afiliada a la Facultad de Filosofia de la UPS, de cara a la
renovacién de la afiliacion. También hay que resaltar la culminacién de dos
Licenciaturas en Teologia Pastoral: 1a de Mario Salgueiro Jiménez, OFMCap,
el 7.02.2002, y la de José Antonio Sabino Reyes, CIM, el 7.03.2002. Se
realizé la XIX Semana Teol6gica del TTER-UCAB sobre el tema “Erica de
lo piiblico y lo privado en Venezuela. Formar para la convivencia y la
solidaridad”; y las dos jornadas de Reflexion Filoséfica (el 7.12. det 2001 y
el 26.04 del 2002) sobre los temas Liberalismo contempordneo y Pensamiento
filosdfico de dos maestros venezolanos: Laureano Vallenilla Lanz y Simon
Rodriguez, respectivamente. Los exdmenes de admisién a la UCAB de parte
de los estudiantes de propedéutico para ingresar a la Licenciatura en Teologia
se llevaron a cabo el 8.03 del 2002.

El reforzamiento de los tres Departamentos que prestan servicios
cualificados en el ITER: ¢l Departamento de Investigacion y Reflexién tuvo
a su cargo el desarrollo de 1a Semana Teoldgica del ITER-UCAB y la revisién
parcial del Pensum de estudios de Filosofia. El Departamento de Formacién
Permanente ¢cuidé la celebracidn de jornadas bimensuales de formacién,
dirigidas areligiosas y religiosos, y de la Semana de Formacion Permanente,
del 15 al 19 de julio del 2002, sobre Problemas actuales de Bioética:
descripcion y valoracidn moral. El Departamento de Publicaciones dirigio
la publicacidén de tres niimeros de la revista ITER: El intelectual cristiano en
Venezuela hoy, fruto de la Semana Teoldgica del curso pasado; El quehacer
teologico 'y Después del 11 de septiembre.
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El ITER cuenta asimismo con Centros que favorecen el estudio y la
investigacion: la Biblioteca, de unos 20.000 volimenes, especializada sobre
todo en Filosofia, Teologia, Pastoral, Espiritualidad y Biblia; la Hemeroteca,
con unas 350 revistas, que ofrece lo mas especifico y actualizado de las 4reas
que asume el Instituto; la Sala de lectura, actualizada con los indices de las
revistas, con unas 60 mesas de estudio; la Sala de fotocopiado y
encuadernacion, que responde de una manera rapida y eficaz a las urgencias
de los usuarios de sus servicios.

El ITER est4 dirigiendo su mirada hacia la Nueva Sede, que acoja las
exigencias continvas de su crecimiento, que se han producido en estos 23
afios de vida académica, y que favorezca una mayor extension de sus proyectos
y expectativas. Comprado el terreno para la construccidn, se estd ahora
solicitando los permisos para la edificacion; cosa que llevard bastante tiempo
y dinero. Por nuestra parte seguimos confiando en la Providencia que nunca
nos ha fallado.
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SAGRADA ESCRITURA

EQUIPO BIBLICO CLARETIANO.- “Los traje hasta mi”. (Libros
historicos I: De la creacion al Sinai). Y “Cuando entres a la tierra”
(Libros histéricos I: Del Sinaf al Exilio). Proyecto Palabra-Misi6n, 1 y 2,
Buenos Aires, 1999.

Es muy dificil encontrar en una misma obra en relacién a la Biblia, el
rigor del saber escrituristico, la preocupacién didictica en la transmisién del
contenido y la opcidn por una lectura comunitaria de la Biblia en clave
misionera y popular.

Generalmente las obras cientificas o de expertos sobre la Biblia, son
s6lo eso y se quedan en eso: ciencia biblica pura, sin 1a mds leve preocupacién
por la incidencia en la vida concreta de las personas de esa ciencia, de ese
“saber” biblico.

Otras obras de corte mas bien pastoral, quizas por despecho de las
cientificas, tienden muchas veces a quedarse en propuestas vivaces y
entusidsticas sin la necesaria base de elementales fundamentos en el campo
biblico.

Pues bien, la nueva coleccién Palabra Misién del Equipo Biblico
Claretiano, logra ensamblar arménicamente en cada vno de los tomos que
dedica a los libros de la Biblia, tanto la preocupacién por el rigor y el avance
del saber biblico como la preocupacién por el contexto situacional actual y la
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urgencia pastoral que se deriva de aceptar el reto del mensaje biblico para el
hoy en clave de misidn.

Eltomo 1, “Los traje hasta mf”. Libros histéricos 1. De la creacion al
Sinai, se ocupa de los dos primeros libros del Pentateuco, Génesis y Exodo;
este Gltimo sélo hasta 19,1-24,11 (Libro de la Alianza). Comienza con la
presentacién general del proyecto editorial del equipo biblico claretiano. A
continuacién hace la introduccién al primer tomo, ubicidndonos
fundamentalmente en el contexto histdrico de los acontecimientos y de la
redaccién de los libros en cuestién. Seguidamente aborda el contenido
propiamente dicho, dividiéndolo en ocho partes: 1) Dios y el ser humano
ante la creacion y la historia, 2) Las estructuras que destruyen la vida, 3)
Creaci6n de un pueblo portador de vida, 4) Recrear el mundo: misién personal
y colectiva, 5) La vida en una estructura de opresién y de muerte, 6) La
revelacion a Moisés y el proyecto liberador del pueblo, 7) Celebrar la
liberacidn realizada, 8) La alianza de Dios con su pueblo.

En cada uno de estos puntos la metodologia que se sigue es siempre la
misma: se parte de la clave situacional-existencial, a continuacidn la clave
biblica con sus respectivos apartados: el nivel literario, el nivel histérico y el
nivel teolégico. Se reserva siempre para ¢l final de cada punto un espacio
para la celebracién del encuentro comunitario en torno a un texto clave de la
seccién estudiada.

El tomo 2, “Cuande entres en la tierra”. Libros histéricos 1. Del
Sinaf al Exilio, se ocupa de esta gran secuencia histérica seleccionando textos
claves al respecto: 1) La Palabra de Dios y los impulsos de autodestruccién
(Nml1-14); 2) St Dios bendice, ;quién puede maldecir? (Nm 22-24); 3) La
alianza: don de Dios que trasciende el egoismo (Dt 6-7); 4) El Dios de 1a vida
nos compromete con el hermano empobrecido (Dt 15; Lv 25-26); 5) Dios no
impone la vida, Ia propone (Dt 27-34); 6) La palabra, memoria y fuerza del
futuro (Jos 24); 7) Bendecir o maldecir el poder (1 Sa 1-12; 284 5-12; 1 Re
8-11); 8) Mi Dios Yahve es Salvador (1 Re 17- 2 Re 13). En cuanto a la
metodologia, se siguen fielmente los pasos dados en el tomo 1.

En estos dos primeros tomos ya publicados late un alma misionera
que por fidelidad al texto y al hombre y a la mujer de hoy, asume ¢l partir de
la realidad histérica actual para desde alli, con esas inquietudes, pasar por los
niveles literario, histérico y teolégico del texto, y nuevamente, ya con el

194



RECENSIONES Y RESENAS

mensaje de vida vislumbrado a través del estudio del texto, tornar a la realidad
de la persona y las comunidades para transformarla.

Y es que no podria ser menor el resultado que se obtiene al lograr
reunir a un grupo tan competente de peritos en la materia que han asumido
como opcidn de vida servir a 1a Palabra desde el ministerio de la docencia
académica sin desvincular dicho ministerio del pastoreo compasivo y la
necesidad apremiante de poner la Biblia en las manos del pueblo. Auguramos
que el proyecto que ha sido puesto en marcha llegue a feliz término con la
publicacién de los tomos o ejemplares relativos al Nuevo Testamento.

Entretanto recomendamos altamente el empleo de esta coleccion en el
dmbito de la pastoral biblica y de los talleres y ciclos de cursos de capacitacién
en la animacidn biblica de la pastoral. También es excelente material de
consulta para cursos introductorios de Sagrada Escritura en cuanto a ubicacion
sintética (casi en forma de ficha) de contextos literarios e histéricos
subyacentes a los diversos textos biblicos.

Francisco Javier Gonzédlez, S.D.B.

EQUIPO BIBLICO CLARETIANO.- “Suscité profetas entre sus hijos”
(Libros proféticos), “Derramard como luvia su sabidurfa™ (Libros
sapienciales), Proyecto Palabra-Misidn 3 y 4, Buenos Aires, 2000 y 2001,
220 y 302 paginas respectivamente,

En este mismo ndmero de la revista el profesor Francisco Javier
Gonzilez hace una presentacién de los dos primeros tomos, después de
haberlos leido y utilizado en su trabajo pastoral. Por eso aquf séle pondré
algo sobre el contenido de estos otros dos, junto con un amplia noticia sobre
el Equipo Biblico Claretiano, que hemos estado elaborando comunitariamente
entre biblistas y pastoralistas este Proyecto. Falta por publicarse el quinto y
altimo tomo del AT, “El amor de Yahveh voy a cantar” (Los salmos), al que
luego seguirin los del NT.

El tomo 3, “Suscité profetas entre sus hijos”, se dedica a los libros
proféticos propiamente tales, ya que lo referente a profetas como Samuel,
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Natan o Elias y Eliseo esta preseutado en el tomo 2 sobre los libros histéricos.
La seleccion de los profetas tiene en cuenta su peso tradicional y actual. Se
han destacado los libros de Isaias, con dos temas, referidos respectivamente
al Isaias histérico del siglo VIII, (“la espera de un monarca justo™), y al
profeta de final del Destierro en Babilonia, (“recrear desde el dolor”). La
obra de los discipulos que prolongan su herencia en la tensa situacién del
postexilio se ve junto a otros profetas menores de la época. También libro de
Jeremias, el mayor de toda la Biblia, es presentado en dos temas: tratando de
acercarnos al Jeremias histérico en el primero, bajo el tema del “ didlogo
imposible con los poderes”; y a la relectura exilica y postexilica del mismo
en el segundo, con la esperada vuelta a la tierra como auténtico “cambiar el
corazon”. Ezequiel viene tratado en un solo tema “la fuerza del Espiritu de
Vida”, dada su notable unidad.

De los llamados profetas menores, la seleccién se ocupa de Amds,
Oseas y Miqueas de forma detallada, bajo los titulos o temas siguientes:
“Despreocuparse del hermano es apostasia” (Amos), “Dios se desposa con
su pueblo” (Oseas), y el choque entre “Centro y periferia” (Miqueas). El
resto de ellos, sobre todo los postexilicos, Ageo, Zacarias 9-14; Joel ¢ Isaias
56-66, se presentan en conjunto, dada su temdtica en gran parte similar y
menos novedosa, pero tal vez muy concreta y aterrizada, bajo el enfoque de
“la reconstruccion futura”. Finaliza la presentacidn del cuerpo profético con
una presentacién del sabroso librito de Jonds, como profunda reflexion
sapiencial sobre el significado y el alcance de toda la profecia, con el titulo
de“la Palabra y la Misericordia de Dios no tienen fronteras”.

El tomo 4, “Derramard como lluvia su sabiduria”, se ocupa de los
libros sapienciales de la Biblia en sentido amplio. Comienza con una
introduccidn a este campo de la literatura veterotestamentaria, para abordar
luego, en sucesivos apartados. el asi llamado “Pentateuco sapiencial”. El
libro de los Proverbios viene presentado como “camino de vida: la equidad”,
el de Job con la pregunta “;por qué el dolor, Dios mio?”, que constituye su
tema central, el sufrimiento de los inocentes. El del sabio Qohelet abre a la
pregunta sobre si “;no valdrd el hombre mds que esta su vida?”, dado el
vano resultado de tanta empresa humana, personal y social, en pura clave
histérica. El conservador Eclesidstico nos invita a “cuidar la tradicién: sus
valores y limites”; mientras que con ¢l libro de la Sabiduria ésta se presenta
como “compaiiera en tiempos de crisis”.
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Se afiade una reflexién sobre una de esas novelas did4cticas de la Biblia,
el hermoso librito de Rut, bajo ¢l titulo “siembra comiin, cosecha de Dios”,
que ya seiiala su clave de lectura actual. También se aborda aqui ¢l Cantar de
los cantares, que reflexiona y canta “el amor, fuego divine” como una de las
realidades mds fuertes de la humanidad, y mds cercana a Dios. Finalmente,
como broche de oro de esta presentacién del mundo sapiencial, se dan pistas
para releer a “Jests Maestro, sabiduria de Dios”como la clave decisiva de
toda nuestra lectura y reflexién sapiencial sobre el misterio del mundo, del
hombre y de Dios. Con Jesiis podemos saborear ¢l mundo, la humanidad
entera y sobre todo el Amor infinito del Padre.

El Proyecto “Palabra-Misi6én”, como su nombre sugiere, es un programa
de lectura biblica, situado en contexto de vivencia misionera de la fe, desde
las actuales circunstancias y de cara a la lectura histérico-critica y creyente,
* para abrir nuestros ojos y el corazén a la accidn transformante del Espiritu
en la historia”.El Equipo biblico claretiano ha estado conformado por un
buen niimero de biblistas y un selecto ndmero de pastoralistas claretianos,
presididos por el P. José Abella, prefecto general de apostolado de la
congregacién misionera.

Entre los primeros cabe subrayar al P. Gonzalo de la Torre, que lleva
afios trabajando con ¢l pueblo indigena y negro del Choco donde ha creado
un centro biblico, titulado “Camino”, que hoy edita una revista y otorga titulos
universitarios. El P. Félix E. Cisterna, que lleva afios combinando sus clases -
en ¢l “CEFyT” de Cérdoba de Argentina y formando y animando grupos
populares tanto en barrios de Buenos Aires como en las tierras altas de
Humahuaca y otros. El P. Eduardo Frades, que lleva largos afios de profesor
de Biblia en ¢l ITER y ha colaborado en formacidn y animacion de biblistas
populares en Sobicain y otros centros de Venezuela y América Latina. E1 P.
Severiano Blanco, profesor de Biblia en el ITVR de Madrid y el teologado
de Colmenar Viejo, y escritor en revistas especializadas como “Ephemerides
Mariologicae”, Vida Religiosa y Misén Abierta. El P. Francisco Contreras,
profesor de Biblia en la Facultad jesuitica “La Cartuja” de Granada, autor de
varias obras especialmente sobre el Apocalipsis, ademds de buen poeta.
Ademas de otros biblistas latinoamericanos, enropeos y también asidticos.
Pues efectivamente las reuniones conjuntas de preparacion de los temas se
han tenido en Espaiia, Guatemala, Buenos Aires, Calcuta y el Chocéd
colombiano. En esas reuniones se planificaban y discutian los temas y la
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manera de tratarlos, asi como las pistas pastorales mds significativas que nos
parecia descubrir, para organizar luego el trabajo concreto y personal de cada
uno, sea en la clave biblica, sea en las otras claves.

Entre los pastoralistas, ademads del P. Abella, misionero en el Japdn
durante afios y animador del apostolado de la congregacién en los dltimos
lustros, estuvieron el P. Gustavo Alonso, que fue secretario y superior general
de los Claretianos durante aiios y esta especializado en el carisma propio y
de la vida religiosa latinoamericana; el P. Vicente Sanz, muy activo en pastoral
Jjuvenil y vocacional en Espafia y actualmente superior mayor de la Castilla
con presencia en América central y ahora en Rusia; el P. Teéfilo Cabestrero,
pastoralista y liturgista desde hace afios, director de la revista Mision Abierta
durante largo tiempo, autor de muchos escritos y varios libros, sobre todo
desde su trabajo en Centroamérica; y el P. Angelo Cupini, director de vn
centro de acogida de adolescentes y jévenes desorientados en Via Gaggio de
Lierna, en el norte de Italia, y ahora superior de los claretianos de Italia,
siempre en una actitud de bisqueda de nuevos caminos para ese mundo
europeo que causa tales sitnaciones.

Eduardo Frades, CM.F.

CISTERNA, Félix Edvardo, CME.- El Evangelio de Marcos. El relato. El
ambiente. Las ensefianzas. Editorial Claretiana, Buenos Aires, 2000, 74
paginas.

El Evangelio de Marcos ha sido visto, al menos desde los comienzos
del siglo XX, como el mds cercano a los acontecimientos histéricos y al
mensaje auténtico de Jesis. En el mismo se reflejarian, mejor que en ningfin
otro evangelio, la vida concreta y los conflictos histdricos que le tocé vivir.
Los conflictos con los enemigos que le llevaron a la muerte en cruz; pero
ademds la persistente incomprensidn de los discipulos, hasta que no se ponen
en su seguimiento ciegamente. Asf este Evangelio nos ha de servir también
especialmente para iluminar nuestra vida actual y sus conflictos; y para
fundamentar una espiritualidad biblica del discipulado auténtico.
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Para lograr este objetivo, el autor, biblista dedicado en largos afios no
s6lo a la ensefianza académica sino a la pastoral biblica popular, presenta
este pequefio libro, abordando el texto en tres niveles bisicos: el literario, el
histérico y el teolGgico. Propone actividades practicas para su comprension,
adaptadas a las capacidades de las comunidades cristianas populares que se
proponen leer personal y comunitariamente este texto fundamental de nuestra
fe. Por ejemplo, sefialar las imagenes de procedencia urbana o rural o ;de
qué modo los nifios son figura de Jesis?

Como se trata de una presentacion muy somera, €l autor presenta una
bibliografia para el que quiera continuar el estudio de Marcos, citando
especialmente las obras escritas o editadas en América Latina. Pero, mas alld
del estudio y comprensién, pretende animar a esas comunidades creyentes y
ayudarlas a “refundar el misterio del seguimiento del Crucificado en
solidaridad con los crucificados de este mundo”, como formula bellamente
el autor en su introduccidn.

Eduardo Frades, CM.F.

LOPEZ, Miguel Angcl. O.EM.Conv.- El Evangelio de Lucas. El relato.
El ambiente. Las ensefianzas. Editorial Claretiana, Buenos Aires, 2001,
94 péiginas.

En su evangelio Lucas presenta a sus lectores un Jests que peregrina
desde Galilea a Jerusalén. Esta peregrinacién va a continuar, por obra del
mismo Espiritu de Jests, en la Iglesia que peregrina desde Jerusalén hasta
Roma y los confines entonces conocidos de la tierra en el libro de los Hechos.
De esta manera Lucas nos ofrece un verdadero “Manual del caminante™ en el
que no sélo descubrimos el camino para llegar al Padre, sino también la
posibilidad de tomar conciencia de que a nuestro lado camina ¢l Sefior; puesto
que el Dios hacia el que peregrinamos no sélo se encuentra al final del camino,
sino que estd ya presente en ¢l camino de Jesis “que pasé haciendo el bien y
curando ...porque Dios estaba con €1”” (Hch 10,38). No en vano los discipulos
de Jesis reivindican para si ¢l titulo de “los del Camino” (Hch 9,2; 19,23;
24,14.22).
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Segiin el plan de la coleccién, este librito aborda el texto evangélico
desde la triple perspectiva histérica, literaria y teoldgica o de fe, y nos ofrece
una introduccién al mds universal de los evangelios, el mis abierto a la
cristiandad venida del mundo pagano y del mundo judio mis helenizado. Se
proponen sugerencias de trabajo précticas, como ver las diferencias entre Lc
8,4-21 y Mc 3,31-4,23; ;qué contactos puedes sefialar entre el final del
Evangelio y el comienzo del Libro de los Hechos? O ;qué caracteristica de
Jesis subraya san Lucas? Siendo tan breve esta intciacidn, el autor presenta
una bibliografia para ampliar el estudio tanto del Evangelio de Lucas como
de los Hechos de los Apdstoles

Sin embargo, el interés primordial de nuestro autor, el franciscano
conventual P. Miguel Angel Lopez, se centra en algo mucho mds importante
que la ciencia exegética. Mas alld del mero conocimiento del camino de Jests
y el de los primeros cristianos, el autor nos invita a “prolongar su camino en
el presente del lector”. De esta forma, el camino se convierte también para
éste en peregrinacién espiritual, asi como en misidn salvifica, en una
posibilidad de renovar su compromiso misionero de transmitir ¢l mensaje de
Jesns.”

Eduardo Frades, CM.F.

TEOLOGiA Y PATRISTICA

Biy, Lothar —Borp, Karl ~-WoLrr, Norbert (ed.) .- Ein Goit fiir die
Menschen, Festschrift fir Otto Wahl SDB zum 70. Geburstag,
Benediktbeurer Studien 9, Miinchen 2002,

Con motivo de los setenta afios del P. Otto Wahl SDB, profesor de
Antiguo Testamento en ¢l Instituto de Filosofia y Teologia de los Salesianos
de Benediktbeuer, diversos autores le rinden homenaje con sus articulos. El
titulo general de la obra, Un Dios para los hombres, pretende recoger una
constante del pensamiento y de la obra del homenajeado que, alo largo de su
larga trayectoria religiosa y académica, ha intentado llevar sus reflexiones e
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investigaciones a la praxis de la fe, evitando la especulacién tedrica. Los
articulos presentados se distribuyen en cuatro secciones: Biblica, Histérica,
Sistemdtica y Prdctica.

Inicia la parte biblica con un estudio de Gianni Barbiero (Leg mich
wie ein Siegel auf dein Herz — Fliehe, main Geliebter) sobre el epilogo del
Cantar de los Cantares (Ct 8,5-14). Para algunos estudiosos y traductores,
este libro concluiria en el capitulo 8,7, otros incluso adelantan el final al v. 6.
Barbiero, sin embargo, opina que los versiculos finales (Ct 8,8-14) no son, ni
mucho menos, un final precipitado del que se pueda prescindir, sino que mds
bien sintetizan el mensaje de toda la obra. En este caso, se cumple el adagio
latino: Finis coronat opus!. Entre otros argumentos, Barbiero relaciona Ct
8,6 (“Grabame como un sello sobre tu corazén™) con Ct 8,14 (“Escipate,
amado mio, como una gacela, como un ciervo joven™). Ambos textos
reflejarfan c6mo el amor de la amada ha dejado de ser celosamente posesivo
para manifestarse en confianza en el amado, expresada en el permiso que
ella le otorga para que se ausente (v. 14). Todo indica que el verdadero amor
necesita también momentos de distancia y soledad (tensidén presencia-
ausencia) como muestra de confianza y libertad.

Renate Egger-Wenzel aborda en su articulo (Das Recht auf Nachlese)
¢l fundamento teolégico del derecho de los mds necesitados (pobres,
extranjeros, vindas) de recoger los restos de la cosecha que quedaban en los
campos de cultivo. La autora analiza el vocabulario hebreo empleado para
referirse a esta accion (Igt: “reunir”; “recoger”; y U, “recoger”; “vendimiar™).
Brevemente comenta algunos de los textos donde tal prictica aparece (Lv
19.9s.; 23,22; Dt 24,19-22; Rut 2) v considera también esta costumbre en
otros pueblos del medio oriente. A diferencia de éstos, en el AT este derecho
se funda en la autoridad real de Yahwe, porque dnicamente a El es a quien

pertenece la tierra (cf. Lv 25,23).

Norbert Johannes Hofmann (Zusagen der Ermutigung in der Bibel)
presenta ¢l dnimo, entendido como estimulo y aliento, como uno de los hilos
conductores de la Biblia. De hecho, para este autor todo la Biblia, desde su
primer texto (Gn 1,1) hasta el dltimo (Ap 22,20), revela a Dios como aquél
que, va desde su misma definicion de Ex 3,14, anima y estimula a través de
su cercania, su presencia, su perdén y su inquebrantable fidelidad. A este
punto, la Biblia puede considerarse toda ella una estimulante biblioteca
(Ermutigungsbibliothek).
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Michael Krimer (Ihnen zum Zeugnis) partiendo de la consideracién
de los textos sinépticos de la sanacién de un leproso (Mt 8,1-4; Mc 1,40-45;
Lc 5,12-16) y de aquél jodnico de la resurreccion de Lazaro (Jn 11,1-44), nos
introduce en la cuestion abierta de las fuentes de los Evangelios. En contraste
con la idea de que la pericopa de la sanacién del leproso de Mt y Lc dependen
del relato de Mc, la hipotesis de Krimer sostiene la existencia de un primitivo
evangelio (Urevangelinum) judeocristiano de Mateo, que iniciaria con una
triple testimonio: el del Bautista (Mt 3,1-12); el de la voz del Cielo en el
bautismo de Jests (Mt 3,13-17) y el del mismo Jesis en medio de las
tentaciones (Mt 4,1-11).

Norbert Lohfink (Plauderei zur Einheitsiibersetzung) expone su
experiencia de colaborador en la traduccién alemana de la Biblia, conocida
como la Einheitsiibersetzung de 1980). El autor, ademds de algunos recuerdos,
aporta sugerencias para un deseada traduccién —‘cuando llegue el momento”-
de caricter verdaderamente ecuménico, fruto del esfuerzo y colaboracién de
todas las iglesias.

Miguel Rodriguez Ruiz (Die Hirtenrede Joh 10,1-18) ofrece una lectura
cristolégica y eclesiolégica de la pericopa del Buen Pastor de cara a valorarla
particularmente en el campo de la pastoral juvenil.

Lothar Ruppert, (Jahwe hat meinen Weg gelingen lassen Gen 24,56)
desarrolla ¢l tema y el vocabulario del camino en el Antiguo Testamento.
Considera el caminar de los patriarcas (Gn 12,1; 20,13) y también el de Israel
bajo la guia de Dios (en los relatos sobre el éxodo; en los de 1a conquista de
la tierra; en textos proféticos y también en los Salmos, p. e. Sal 77,21; 81,10).
Ruppert se detiene en las tradiciones de Jacob, donde el motivo de la figa
tiene especial relevancia (Gn 27,41-45), y en el camino de José (Gn 39) y en
el de Abraham (Gn 24), camino particularmente bendecido. Otro relato
paradigmadtico es el camino de Tobias (Tb), modelo de piedad. El articulo
termina sefialando la continuidad del tema del camino en el Nuevo Testamento,
presente en la vida de Jesus y en el de la comunidad (cf. Lc 9,57-62; Hch
19,23; 22.4; 24,22; etc.).

Josef Schreiner (Gott loben in dieser Zeit!) cierra los articulos de la
parte biblica con un estudio sobre la alabanza a Dios en la literatura sapiencial.
Como observa ¢l autor, este tema no es frecuente en los libros sapienciales,
que parecen ocuparse mas de otras cuestiones. Verbos para la alabanza divina
tan comunes en el Salterio, como Al o vdh, no abundan en los escritos
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sapienciales. La excepcién mds significativa, y sobre la cual el autor centra
su estudio, es la obra de Ben Sira (Eclesidstico), y concretamente Sir 39,12-
35, texto que resulta, segin Schreiner, una mezcla de ensefianza e himno.

El apartado histérico 1o abre el estudio de Horacio Lona {Gottesbild
des Ad Diognetum) sobre la imagen de Dios en la carta Ad Diognetum. El
autor resalta de esta obra su acierto para hablar a una cultura determinada,
destacando en ella el desarrollo que hace del tema de la solidaridad.

Ferdinand R. Prostmeier (Filanthropia als theologisches Attribut)
estudia el concepto filantropia a partir de su empleo en el judaismo helenista
y la interpretacién que este vocablo recibe en sus primeros usos en los
ambientes cristianos.

Leo Weber (Die kichliche Barockkunst als “Kunst der Fiille” bzw.
Des “Plenitude”, nicht der “Gegenformation”), especialista en historia de
la Iglesia y en historia del arte, reflexiona sobre el barroco. Para el autor, el
barroco no es una simple reaccién contra la Reforma, sino un “arte de ia
plenitud”.

Norbert Wolff (Die Inkultutration des salesianischen Charismas in
Deutschiand) investiga el proceso de inculturacién del carisma Salesiano en
Alemantia, pero considera también las primeras fundaciones en regicnes de
habla alemana (Suiza y Austria).

En la parte sistemdtica, Lothar Bily (Ich sah meinem Herrn in schonster
Gestalt) se pregunta si el tema de la belleza de Dios ha sido olvidado por la
teologia. En su articulo incluye alguna referencia a la belleza de Dios en la
teologia del Corin. Reflexiona también sobre el concepto hebreo para el
sefiorio de Dios (kabod).

Margit Eckholt (Desiderium naturale in visionem Dei), a partir de un
teologimeno empleado por Tomds de Aquino, escribe sobre la nostalgia
natural del ser humano de Dios, sentimiento que parte de la experiencia de la
cercania de Dios.

Josip Gregur (Versus populum) trata el tema de la orientacion del altar
y de la celebracion eucaristica a partir de 1as reformas litirgicas del I Concilio
Vaticano. No faltan opiniones recientes dentro del seno de la Iglesia que
legitiman la posicidn del altar hacia el oriente, como era la praxis preconciliar.
No obstante la validez de algunos argumentos para ello, Gregur subraya que
no puede dudarse de la presencia de Cristo en medio de la comunidad.
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También desde una perspectiva litdrgica, Angelus A. Hiussling (Die
Kultprobe des Propheten Elija) presenta un estudio de 1Re 18, la prueba del
culto de Elias en el monte Carmelo, para considerar el valor de la ofrenda en
la celebracion eucaristica de la Iglesia.

Markus Vogt (Christliche Umweltethik) propone nuevos caminos para
la traduccién de los imperativos biblicos en categorias éticas que susciten
principios sociales de cara a la solucién de la crisis actual del medio ambiente.
La experiencia de los limites de la naturaleza, puede ser una ocasion para
que el ser humano descubra sus propios limites y actie a favor de un
“desarrollo sostenible” (Nachhaltigkeit).

Stephan Wisse (Plddoyer fiir den Umgang mit mysthischer Sprache
im Glaubensvollzug) reconoce que con el desarrollo de las ciencias, el mito,
y el lenguaje mitico, han sido descalificados. Sin embargo, el autor —consi-
derando los tiltimos estudios de R. Panikkar— valora positivamente el lenguaje
mitico (mythos aparece en el NT: 1Tim 1,4; 4,6; 2Tim 4.4; Tit 1,14; 2Pe
I,16) y sus posibilidades para la expresi6on de las experiencias
trascendententales en el lenguaje teoldgico, en la catequesis y la liturgia.

Franz Wolfinger (Der Gott “der Philosophen” oder der “lebendige
Gott Abrahams, Isaaks und Jacobs? ) reconoce que desde finales de 1a Edad
Media qued¢ rota, bajo la influencia del nominalismo y de la ilustracion, la
correspondencia entre la razén y la revelacién. En un sintético repaso de la
cuestién, y con el propédsito de llegar a una perspectiva conciliatoria, Wolfinger
considera el pensamiento, entre otros, de Descartes, Spinoza, Hegel, Kant,
Jacobi y el de algunos autores contemporineos como J. Derrida, K. Rahner y
P. Tillich.

La Gltima seccién de la obra, la prdctica, presenta en primer lugar el
trabajo de Karl Bopp. En su articulo (Schopfungsspiritualitiit im Mass der
“Zeitstrukturen Gottes, der Welt und der Menschen”), este autor parte del
interés que Otto Wah! ha mostrado en su vida por una espiritualidad de la
creacién, que se manifiesta en una correcta sincronizacién del tiempo que el -
ser humano dedica a si mismo, a su medio ambiente y a Dios (trascendencia).
Para Bopp el fundamento de la espiritualidad de la creacién —comin al
judaismo y al ¢ristianismo- es la compasion.

A partir de la colaboracién de Otto Wahl en Jugendzeitschrift 17, Martin
Lechner (“... der mich erfreut von Jugend auf”) valora el trabajo de
divulgacién biblica que O. Wahl ha realizado a favor de los jovenes.
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Con la preocupaciodn pastoral de la atencién a los enfermos, Manfred
Probst (Gott und die Kranken) ahonda en la imagen de Dios que ofrece el
ritual de la uncién de los enfermos.

Desde su contexto, Jacques Schepens (Das Problem der christlichen
Identitiit in der heutigen abendlindischen Gesellschaft) se pregunta por la
identidad de la religion cristiana en medio de una sociedad tan plural como la
actual,

Franz Schmid (Die Maxime “personales Angebot” im Konzept kirlicher
Jugendarbeit) reflexiona sobre las pautas que para la pastoral juvenil marcd
el sinodo de los obispos alemanes de 1975.

Ehrenfried Schulz (Predigt als Mystagogie) se concentra en la el valor
de la predicacioén como mistagogia para pensar, celebrar y anunciar al Dios
trinitario.

Fritz Weidman (Religionspidagogische Uberlegungen zur Entwicklung
und Vermittlung des Gotiesbildes) se detiene en diversos niveles pedagégicos
para la presentacion de la imagen de Dios desde la teoria de Fritz Oser y Paul
Gmiinder (Der Mensch, Stufen seiner religiosen Entwickulng. Ein
strukturgenetischer Ansatz, Ziirich-Kdln 1984).

Por iltimo, el libro de homenaje a Otto Wahl concluye con la detallada
bibliografia del autor, preparada por P. Gahn, N. Paul y B. Flad (pp. 381-
400), y con unas notas biograficas recogidas por N. Wolff.

Carlos Luis Sudrez, S.C.J.

LUCIANI RIVERO, Rafael.- Ei Misterio de la Diferencia. Editrice
Pontificia Universitd Gregoriana, Roma, 2002, 628 pdginas.

Estamos presentando la tesis doctoral del profesor del ITER Rafael
Francisco Luciani. El subtitulo es significativo y expresa el contenido de la
obra: Un estudio tipolégico de la analogia como estructura originaria de la
realidad, en Tomds de Aquino, Erich Przywara y Hans Urs von Balthasar, y
su uso en teologia trinitaria. Es la finalidad fundamental del libro que
comentamos. Consta de tres partes, en cada una de las cuales se resume el
pensamiento de los tres autores estudiados.
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La primera parte se titula Analogia de los nombres. El capitulo primero
se centra en Tomas de Aquino, que destaca el exceso semdntico del lenguaje,
en cuanto que en éste se produce un salto cualitativo hacia un mds alld que
supera ¢l lenguaje mismo. Se analizan las relaciones entre las criaturas y
Dios en ¢l orden de conocer que fundamenta la analogia predicativa de los
nombres comunes entre Dios y los demads seres.

En el capitulo segundo se estudia a Przywara con su idea central de la
alteridad como forma del discurso acerca de Dios, de donde se sigue la teologia
negativa y el simil de la Noche Oscura. Sugerente la relacién entre misterio
y palabra, entre noche y luz, encuentro y desencuentro.

Urs von Baithasar subraya el acontecimiento de la Palabra hecha came,
poniendo en relieve semejanzas y desemejanzas entre las palabras humanas
y la Palabra de Dios, la forma expresiva del lenguaje y desde ahi pasar a la
teologia como acontecimiento lingiistico... Exceso, alteridad y expresividad
del lenguaje son las ideas centrales de esta primera parte.

La segunda parte avanza de los nombres a la analogia del ser. Sto.
Tomas destacara la estructuracién analdgica de Io real en su ordenacion hacia
el Principio como Fundamento, esto es, Dios como Padre.

Przywara propone la polaridad dindmica de la analogia en constante
transformacidn. Las particulas “‘en” y “sobre” constituyen el principio formal
de la reciproca alteridad. El hombre vendria a ser como lugar concreto de la
analogia. '

Balthasar concluye estableciendo la diferencia como principio
estructurador analégico de la realidad, recordando la distincidn clasica entre
esencia y existencia, trascendencia e inmanencia, y la circularidad Dios-ser-
esencia-ente.

Si para Przywara el ritmo lo marcaba 1a noche, para Balthasar o marca
la reconciliacién de los polos por el principio de concordancia. De ahi el
tema de la belleza y la fealdad.

La progresion va desde la estructura anal6gica pasando por la alteridad
reciproca hasta llegar a la diferencia.

La tercera parte se remonta hasta el misterio trinitario. Es la seccién
propiamente teoldgica. Tomas de Aquino se centra en la circularidad trinitaria
estableciendo la procesién de las Personas Divinas como cavsa de la procesion
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de las criaturas. Con profundidad se examina Ia inteligibilidad de Dios y en
Dios, presentando al Padre como Potencia Generadora y como processio
naturae la generacion del Hijo y la espiracién del Espiritu Santo.

Erich Przywara se centra en el Agape, como analogia de intercambio
o commercium, imagen de la Trinidad. Destaca la teologia de la cruz como
oscilacién entre la analogia entis y la analogia fidei, explayando el
pensamiento sobre el sibado santo, la cruz desde el reverso de la historia y la
idea original de la cruz como teologia nupcial.

Para Urs von Balthasar el lugar central lo ocupa la analogia de la
generacion. El ser es como la mediacién y kénosis entre Dios y el mundo. El
misterio pascual es desarrollado con mds amplitud que Przywara: viemes
santo, camino de la cruz; sibado santo, entre los muertos; domingo de Pascua,
regreso al Padre.

La obra presenta una parte conclusiva que ¢l autor denomina conclusion
abierta, centrada en tres puntos: analogia y Cristo: la medida del amor; la
teologia como acontecimiento lingiifstico de salvacidn universal; analogia
de la Palabra: 1a revelacién del amor trinitario.

Esta es la sintesis, a grandes rasgos, de 1a tesis de Luciani. El misterio
de la diferencia nos acerca sorprendentemente a la alteridad propia de la
existencia. La analogia estructura la realidad bajo el ritmo del “en” y “sobre”.
Esta tensién contradictoria desvela lo esencial de todo lo existente, la
diferencia que nace en el acto mismo de ser. La fuente de este misterio es la
analogia de la generacién, que permite establecer las analogias del ser y de
los nombres. Llegamos asf a la teologia como “intellectus amoris” que va
mds alld del simple “intellectus fidei™.

La obra es densa y sélida, desarrollada con gran rigor cientifico, y
profundamente iluminadora en las vetas teolégica y mistica. Es un tema que
domina Rafael Luciani, como lo demostrd en una de sus primeras
publicaciones: La Palabra olvidada. De la significacion a la simbolizacion.

Felicitamos al autor y esperamos que siga investigando y publicando
estos temas lingiiisticos y teolégicos, porque estamos seguros que su aporte
serd enormemente positivo.

Carlos Bazarra, O.FM.Cap.
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CAPUTA, Giovanni.- Il Sacerdozio dei Fedeli secondo San Beda. Un
itinerario di maturita cristiana (Monumenta Studia Instrumenta Liturgica,
16). Presentazione di Achille Maria TRIACCA, Citta del Vaticano (Libreria
Editrice vaticana), 2002. VIII -- 326 paginas.

A finales del siglo VI, el papa Gregorio Magno, dramaticamente
convencido de la inminencia del fin del mundo, mandaba a todo prisa a una
misién a Benedictinos para convertir a los pueblos Anglos y Sajones, todavia
sin evangelizar.

Beda el Venerable es uno de los frutos lejanos de este anuncio
evangélico “de dltimo minuto”. Cristiano inglés genuino, Beda es algo asi
como ¢l bisnieto espiritual del monje Agustin de Canterbury, el cual
encabezaba la misidn papal. Pronto, en el siglo siguiente, el continente
europeo, invadido por los Barbaros, se iba a beneficiar a su vez con el reflujo
misionero de los monjes ingleses e irlandeses. Pero no sera ésta la historia de
Beda: hombre de estudio y oracidn, el monje de Jarrow no se alejé nunca
mucho de su monasterio, durante los cincuenta y cinco afios de su vida
religiosa. ;Qué interés puede revestir para nosotros, pues, la suerte de ese
hombre insular de los siglos VII y VIII?

Autor de un buen estudio publicado en la prestigiosa coleccion de
“Monumenta Studia Instrumenta Liturgica™ dirigida por Sodi y Triacca,
Giovanni Caputa formula una pregunta que no ¢s idéntica a la nuestra, pero
nos introduce por igual a una posible respuesta. “;Cual es la contribucién
que nuestro trabajo monografico aporta a los estudios sobre Beda? Su tesis,
dice, “...tendrd algin valor, en la medida que la documentacion exhibida
constituya un conjunto coherente, el método adoptado tenga rigor
demostrativo, las conclusiones recolectadas ayuden a conocer mejor el pensa-
miento bedano, y de esta manera, se abran nuevos caminos para la in-
vestigacién” (p. 277). Tal es el marco evaluativo que nos propone el mismo
autor. Aceptamos su planteamiento.

Su documentacion. Caputa organizo la lectura siguiendo, en la primera
parte del trabajo, la evolucién cronoldgica de Beda: cuatro periodos, a los
cuales corresponden sus respectivas obras. Las mis conocidas son los
comentarios al libro del Apocalipsis y a la Primera Carta de Pedro (ler
periodo), comentarios a Lucas, Hechos de los Apdstoles y varios libros del
AT (2do.), la lectura del Exodo y otros libros del AT (3er.), la lectura de
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Marcos y otras obras: “Sobre el Templo”, etc. (4to. periodo). Cada vez, el
autor se remonta a las fuentes utilizadas por Beda (en especial, las fuentes
patristicas y litirgicas), estudia el tema del sacerdocio de los fieles, evalia
los elementos innovadores. Aparece la continuidad con grandes predecesores,
tales como Agustin de Hipona, Gregorio Magno, Isidoro de Sevilla; pero
Beda sabe utilizar su material de manera critica, de tal forma que ia realizacién
no es dependencia servil ni repeticion. Beda ha leido. La biblioteca de su
monasterio, felizmente se ha nutrido de los sucesivos aportes —costosos,
dificiles— de sus predecesores, en sus respectivos viajes hacia el Continente.

El método puesto en obra por Caputa es exigente y completo. En su
segunda parte, en especial, pone de relieve los mayores temas de la teologia
de Beda: la imbricacién estrecha entre la pneumatologia, cristologia y
eclesiologia por medio dela idea paulina del “Chritus totus™; la doctrina de
la gracia, el tema de la encamacion del Verbo, el ministerio de la Iglesia; la
interrelacién entre el sacerdocio “comiin” y el sacerdocio “ministerial”; la
oracitn litiirgica, la obligacion de la misién, la necesidad de todos los bautizos
de implementar su legado evangélico en las estructuras de la sociedad. El
Hamado “sacerdocio comiin” tiene que ver con la totalidad de esta teologia,
liturgia, espiritualidad. Asi también lo entendi6 Triacca, quien ofrece una
“Presentacién” en la cual, desde las primeras linea, retoma las afirmaciones
de Beda subrayadas por Caputa: “El sacerdocio comin es cualitativa y
cuantitativamente superior a los demds servicios eclesiales, incluyendo al
sacerdocio ministerial, pues de aquél provienen todos ellos”. Beda estd
convencido de que el mismo sacerdocio ministerial es funcidn del sacerdocio
comiin; éste es fontal, y el otro no es sino servicio del que le da origen.

Entre otras conclusiones de valor, Caputa subraya repetidamente el
impacto espiritual, social y misionero de la conviccion teoldgica de Beda: ¢l
sacerdocio de los ficles es un “camino de madurez”, es decir, un dinamismo,
una via, mds que una situacién estitica conquistada de una vez por todas en
el bautismo. Hombres y mujeres estdn invitados por igual a participar de la
mediacién sacerdotal de Cristo, por la oracidn, la misién evangélica, la
comunién al cdliz, el oficio de intercesidn, la facultad de perdonar los pecados
y dar la uncién a los enfermos, la guia espiritual de sus hermanos laicos
“imperfectos”; tareas todas devueltas a hombres y mujeres “madurados” en
la fe. Agustin de Hipona, Gregorio Magno, Isidro de Sevilla y el mismo
Origenes, referian preferentemente el sacerdocio comin al Reino celestial,
es decir lo proyectaban en el final de los tiempos. Beda, con sana intuicién
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teoldgica, le daba una aplicacién en la vida diaria y la tniciativa pastoral de
los seglares.

{Pistas a investigar? No me atrevo a sugerir muchas, pues el libro de
Caputa se sitda en la punta de un trabajo exigente y practicamente exhaustivo.
Discretamente, Caputa se aventura, detrds de su gran Maestro, en algunos de
nuestros angustiosos problemas teolégico-pastorales; funcion y tareas del
laicado; relacion con el ministerio sacerdotal. El toque de Caputa es “discreto”,
lo que es indudablemente una cualidad: no trata de sacar de Beda, “venerable”
monje de la alta Edad Media, respuestas prefabricadas a nuestros debates
teolégicos. No obstante, me pregunto si la entrevista al Benedictino inglés
no habria podido ser mds acerada, mas penetrante, sobre estos mismos temas.
La prictica pastoral y las ideas teolégicas del tiempo de Beda, sobre el laicado,
llenas de una tranquila conviccién, nos reservan sorpresas. Sin apurar
exageradamente los dichos o los silencios del monje del siglo VIII, ;hasta
qué punto nos habria podido ayudar una lectura mis puntiaguda, para avanzar
en la respuesta a algunas preguntas nuestras, a propdsito, por ejemplo, de la
esencia —la “idiosincrasia”, diriamos— del laicado, sus funciones, y su
polaridad con el sacerdocio? La historia y “teologia del laicado”, iniciada no
sélo por Congar, sino por P. Dabin (hacia los afios “50), y prolongada mas
recientemente por numerosos tedlogos —B. Forte, A. Faivre y otros— requiere
de trabajos serios como é€ste; sin embargo, esta todavia en sus balbuceos.
Respetando los silencios de nuestros antepasados, pero arriesgandonos en la
aventura de la interpretacién, es conveniente sacar finamente de ellos, con
prudencia hermenéutica, las intuiciones que nos permitan ir mas alld de
nuestras actuales timideces.

Por otra parte, hubiera deseado ver més explicitamente la relacién,
segin Beda, entre la encaristia y el sacerdocio comiin. Es cierto que ¢l monje
de Jarrow no ha escrito ninguna obra —que sepamos— dedicada exclusivamente
al tema de la ofrenda eucaristica. Las conclusiones de Caputa tal vez habrian
podido sintetizar lo dicho por Beda en numerosos “loci” de su obra conocida.
(A menos que nuestro autor salesiano no haya pensado afiadir nada al capitulo,
sobre Beda, de la obra de R. Schulte, “Die Messe als Opfer der Kirche”, que
por lo demas bien conoce?
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Bienvenido habria sido, en un libro de tanta clase, un indice final de
citas bedanas.

Prbo. Dr. Bruno Renaud

THE PONTIFICAL ACADEMY OF ST. THOMAS AQUYNAS, 1
Dibartito Contemporaneo sulla Veritd, Scuola Tipografica S. Pio X, Vatican
City, 2002, 327 paginas.

La Pontificia Academia de Sto. Tomds de Aquino se reidne todos los
afios en torno a un tema de reflexién, Del 22 al 24 de junio del 2001, fue el
espacio oportuno para debatir en torno al problema de “La Verdad”.

La intencién del encuentro puede resumirse, en palabras del mismo
director de la academia, en 1o siguiente: “Santo Tomas tiene en cuenta que la
inteligencia es capaz no solo de conocer la verdad de las cosas sino también
de comprobar que la posee mediante el ejercicio de la vuelta sobre si misina
en la reflexién. Aqui nos disponemos a tomar parte en el debate actual sobre
1a verdad, siguiendo su ejemplo, y tratamos de ofrecer la verdad sobre 1a
verdad.”

Las jornadas de trabajo estaban estructuras en Ponencias, donde se
tocaba los puntos neuralgicos de la problemitica sobre la verdad; posteriora -
estas ponencias, venia una serie de Comentarios que precisaban aspectos de
las Ponencias, o mostraban puntos de desacuerdos con las mismas, para
finalizar la ronda de trabajo con una discusién o debate piiblico.

El niimero de ponentes y comentaristas fue variado, procedentes de
distintas universidades de Europa, América Latina y Estados Unidos.

“Verdad y libertad”; “Verdad y Democracia”; “La verdad moral”;
“Verdad y bien comun”; “Verdad y Metafisica”; “Vedad y Ciencia
Experimental™; “Verdad y Religion™, fueron los niicleos temiticos
fundamentales que le dieron vida y articulacién a la asamblea.

Este libro es la publicacién de todas las ponencias, comentarios y
discusiones, llevadas acabo en estos dias de encuentro. Hay que reconocer el
aporte significativo que deja este grupo de ponencias sobre los diversos
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aspectos de la verdad, de manera muy particular la referente a la “Verdad y
Democracia”, en la cual se ahonda en la naturaleza misma de este sistema
politico y la conexién indispensable que debe tener con la verdad; sobre esto
sefiala un ponente: “La democracia viene a situarse asi entre el desafio y el
ideal. Mejor dicho, frente al desafio ético (y politico) de forjar un ideal
histérico (no utépico) de convivencia social centrado en la persona humana,
que, dada la naturaleza racional que la constituye, es nicleo de libertad. Ese
ideal incluye necesariamente la verdad que causa la realizacion efectiva de
la libertad en el ejercicio social ¢ histdrico de 1as libertades™.

Es de seiialar, por supuesto, que el modo de tratar los diversos aspectos
de la verdad en las ponencias siempre se hace desde un encuadre tomista.

Cierra esta obra una Relacion sobre la exégesis biblica de “Ego sum
veritas” (Jn.14,6), en la cual el autor hace una presentacion de la formacidn
del texto, cémo éste ha sido interpretado a lo largo de patristica, para finalizar
con la interpretacién que le da Tomds de Aquino.Para los interesados en ¢l
pensamiento tomista esta obra es altamente recomendada.

Helizandro Terdn, 0.5.A.

CERVERA MILAN, Raiil - Teologia popular y teologia profesional en
América Latina: un acercamiento al concepto de método teoldgico de
Juan Carlos Scannone, Colegio Méximo de Criste Rey, México D.F,,
1999,

La teclogia de la liberacién lleva varias décadas ofreciendo un
pensamiento creyente destinado a iluminar la practica social y eclesial, desde
la preocupacion y el compromiso con la suerte de los desheredados de este
mundo. La investigacién presentada por Raiil Cervera Milin se inserta dentro
de la preocupacion por repensar la teologia de la liberacién a partir de su
método, teniendo como interlocutor el valioso aporte del P. Juan Carlos
Scannone, filésofo y tedlogo argentino, quien ha desarrollado una teologia
del pueblo desde la sabidurfa y religién de los pobres. El antor combina un
estudio valorativo de la propuesta teoldgica del P. Scannone, a partir de la
realidad eclesial y social en la que se gesta con un andlisis de su método
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teolégico, teniendo presente la circularidad del conocimiento teolégico que
se balancea entre los aportes de los catolicismos populares y la produccién
profesional de pensamiento creyente.

La investigacién consta de dos partes. La primera parte presenta las
propuestas metodoldgicas del pensamiento teolégico del P. Scannone, en el
que se concibe a la teologia de la liberacién como reflexién sobre la praxis
eclesial y sociopolitica de los cristianos, y como saber racional mediado por
la sabiduria popular. Esto permite comprender el método teolégico como
interpretacién de la realidad y elaboracién del corpus teolégico conceptual
fundado en una reflexién comprometida sobre la experiencia del amor
cristiano. En la segunda parte, ¢l autor analiza las operaciones o funciones
que tanto la reflexion teoldgica como las pricticas de transformacién tienen
que desempeiiar para que se produzca el pensamiento sistematico creyente.
Se trata de las nociones por las que los tedlogos acceden y se apropian
conceptualmente de la situacidn histérica, para provocar su transformacion.
Proceso que se gesta desde el fendmeno de la sabiduria creyente popular que
emerge del reconocimiento de los catolicismos populares como mediaciones
auténticas para la produccién teoldgica, confiriendo un estatuto propio del
conocimiento teolégico y un método particular capaz de discernir las
manifestaciones de fe de los sencillos y humildes.

Prf. Dr. Rafael Luciani _
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