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PRESENTACION

Comenzamos un nuevo afio de
labores y aprovechamos la ocasion
para ofrecer una nueva presentacién
de nuestra revista con el desec de
facilitar su lectura.

Con los articules que hoy apare-
cen pretendemos tocar varios aspec-
tos que, de alguna manera, reflejan
la profundizacién y la incidencia del
documento de Santo Domingo en
nuestro quehacer eclesial.

Miguel Angel Keller consigue
esbozar las lineas maestras del mo-
delo eclesial que brotan de dicho
documento, en orden a la nueva
evangelizacién y a la praxis eclesial
en nuestro continente.

Otro tema importante reflexio-
nado en la IV Conferencia fue e] de
la necesidad de la Misién, ad intra y
_ ad gentes, como fruto privilegiado y

realizacién concreta de la nueva
evangelizacidén. Angel Salvatierra se
ocupa precisamente de los proble-
mas y las perspectivas de la
misionologia actual.

El papel de los presbiteros y de
la vida religiosa fueron tépicos pri-
vilegiadeos, a nivel de agentes de la
nueva evangelizacidn, de la confe-
rencia de Santo Domingo. Antonio
Gonzilez Dorado, en un encuentro
realizado por Adveniat, hace ya dos
anos, hizo 'una presentacion de la
situacién y perspectivas del clero
nativo en América Latina; po_r_cqnsi«
derarla todavia de actualidad y en
consonancia con la preocupacién
de Santo Domingo recuperamos
aquella ponencia. En la linea de la
vida religiosa y a propésito del préxi-
mo sinodo a efectuarse este afio
sobre este mismo tema, Enrique
Garcia Ahumada hace memoria del




Presentacidn

influjo histérico de los religiosos en
quinientos afios de evangelizacién
de América.

Por iltimo, retomamos los im-
portantes y exhaustivos estudios que
Carlos Ignacio Gonzilez venia ha-
ciendo sobre la crisiologia en los
tiempos de la patristica, el aconteci-
miento de la IV Conferencia ncs
obligé a ocuparnos de aspectos per-
tinentes a la misma. Reasumimos

ahora dicho estudio, presentando,
la cristologia preliminar al primer
concilio de Constantinopla.

Terminamos esta entrega con la
Documentacién Bibliegrifica que
resefia los principales articulos de.
las revistas llegadas a la biblioteca
del ITEPAL.

LA.C.D.
15 de marzo de 1994

Nota de la redaccién: Queremos expresar nuestros sinceros agradecimientos al Padre Julio
Jaramillo y ai Padre Alvaro Cadavid por la ingente labor desarrollada en-favor del Instituto
y de esta publicacién durante su permanencia en el [TEPAL y que en la actualidad prestan
sus valiosos servicios en la Pontificia Universidad Bolivariana de la ciudad de Medellin.
De manera especial presentamos un reconocimiento al P, Cadavid quien prepard el

presente nlimero.

(15. Alvare Cadavid Duque:
‘AA. 1694 - Medeallin, Colombia)

(P. Julio Jaramillo Martinez
A A, 4567 - Madellin, Colombia)




LA NUEVA EVANGELI.ZACION Y LA
ECLESIOLOGIA RECIENTE

Miguel Angel Keller

Sacerdote, Doctor en Teologia,
Especialidad en Teologia
Pastoral. Formador y profesor
del Seminario Mayor de Pana-
,mi. Miembro de Equipo de
Reflexién Teoldgico-Pastoral de
la Conferencia Episcopal de
Panama, '

La articulacién entre teoria y praxis,
afortunadamente, es hoy un. postulado
basico de la prictica general de las co-
rrientes teolgicas, entendide por otra
parte con diversos matices y acentos. No
se concibe ya una sistematizacion dog-
mitica puramente abstracta sin ninguna
incidencia en la vida. Ni se entiende la
teologia prictica como un simple recetario
carente de sélida fundamentacién tedrica.

Particularmente, hay un indiscutible
nexo entre la cristologia, la eclesiologia y
la pastoral. La forma de entender el mis-
terio de Cristo es determinante para en-
tender no sélo el rostro de Dios y el rostro
del hombre, sino también para iluminar el
misterio de la Iglesia, Cuerpo de Cristo o
--en expresion agustiniana - “Cristo total™.
Y la eclesiologia es igualmente determi-

-nante para la teologia de la accién pastoral.

Detris de cada proyecto pastoral y
sus opciones prioritarias hay - siempre y
necesariamente, aunque sea de forma més
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explicita o implicita - un “modelo de Iglesia”. Es por eso de la mayor
importancia analizar la relacion existente entre la nueva evangelizacion y
la reciente eclesiologia,

1. MODELOS DE IGLESIA

Entendemos por modelo o paradigma una imagen que se emplea de
modo critico y reflexivo para profundizar en el entendimiento tedrico de
una realidad, implicando una constelacién de convicciones, valores y
modos de comportamiento que sirven de ejemplo o punto comiin de
referencial.

La expresion modelos de Iglesia - aunque con algunas reticencias por
parte de instancias oficlales del Magisterio - se ha hecho clisico en el
reciente lenguaje teolégico - pastoral para designar las diversas corrientes
eclesioldgicas?.

Asi, y a partir del Vaticano 11, son numerosos los autores que distinguen
diversos -modelos de Iglesia, basandose en criterios tedrico-dogmdticos o
histérico-pastorales?:

- Iglesia come institucidn, comunién mistica, sacramento, heraldo,
servicio v escatologia (A. Dulles).

- Iglesia como institucidn, sacramento, palabra, servicio, comunidad
y liberacién (J. Marins).

-  Modelo neoplaténice, aristotélico, nominalista, idealista y
fenomenolégico-histérico (F. O'Meara).

- Iglesia como civitas Dei (totalidad “ad intra™), como mater et
magistra {(antiguo pacto colonial), como sacramentiem salutis (mo-
dernizacién de la eclesiologia) e Iglesia a partir de los pobres
(teologia de'la liberacién) (L. Boff, en relacién con América Latina).

- Iglesia exorcista, arca de salvacién, “mater et magistra”, profética -
servidora (J. Losada).

‘- Modelo preconciliar centrado en la “potestas”, modelo conciliar
basado en la comunién, modelo histérico - liberador o Iglesia de
los pobres (V. Codina}.

L bBescripeién tomada de A. DULLES, Modelos de [glesia, Santander 1975, p. 23 ¥ H.
KUNG, -Cambics de modelos de Iglésia en 1a marcha del pueble de Dios-, Misidn Abferta
{1986) 103. Citados por C. FLORISTAN, Teologia prdctica, Salamanca 1991, p. 260-261.

2 Cfr. En el drea europea y latinoamericana, la aportaciones fundamentales de A.
DULLES, op.cit., ¥ J. MARINS, Modelos de Iglesia. CEB en América Latina, Bogota 1976.

Tomamos esta sintesis de C. FLORISTAN, op. cit., p. 259ss, en donde puede
encontrarse la correspondiente referencia bibliogréfica.
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- Modelo antiguo helenistico-bizantino, medieval romano-catdlico,
de la reforma o evangélico-protestante, de la modernidad ilustrada,
de la postmodernidad postilustrada (H. King).

. = Iglesia de cristiandad/Iglesia misionera, Iglesia sacramentalizadora/
Iglesia evangelizadora, Iglesia “gran institucion”/Iglesia “red de
comunidades” (modelos contrapuestos por:C. Floristin).

- Modelo de Iglesia sacerdotal o modelo de Iglesia proféitica, con
diversas caracteristicas, en cada caso, dentro de las dreas bisicas de
la experiencia cristiana: orgamzac:on eclesial, teologia, liturgia y
moral (F. Martinez Diez)4.

No es este el momento de profundizar detalladamente en €l tema, cuya
riqueza y complejidad resultan patentes a la luz de esta breve vision de
conjunto. Sirva de imprescindible marco de referencia tedrico-prictica para
abordar'ya el anélisis de algunos recientes modelos eclesiolégicos ¥ su
incidencia en la nueva evangelizacién.

2. ECLESIOLOGIA DEL VATICANO |1

Por primera vez en la historia de la Iglesia, el Concilio convecado por
Juan X011 no tendria comeo objetivo defender la fe catdlica frente a ninguna
posicion heterodoxa concreta. El Vaticano II es un concilio dedicado a la
reflexion de la Iglesia sobre simisma para su renovacién y “aggiornamento”:
un Concilic no polémico ni defensivo sino eclesiolégico y pastoral, inspi-
rado en la "vuelta las fuentes” y el diilogo con €l mundo.

El centro y la clave de toda la doctrina conciliar son la Constitucién
dogmitica Lumen gentium y la Constitucidn pastoral Gaudium et spes. En
ellas, la Iglesia se presenta a si misma como pueblo de Dios y sacramento
universal de salvacién; pero nc como una realidad sobre o fuera del

 mundo, sino dentro de él y para él: quiere conocer y compartir sus angustias
y esperanzas para ofrecerle el mensaje de salvacién mediante su presencia
servidora. '

La eclesiologia conciliar subraya la dimension histdrica y misionera del
misterio de la Iglesia desde un punte de vista pastoral, biblico, patristico,
ecuménice. Aceptando el rete del didlogo con el munde como parte
esencial de la misidn de la Iglesia. La historia de la salvacidn, el teocentrismo
en funcidn de una teologia trinitaria y la preocupacién antropoldgica son,

4 F. MARTINEZ DIEZ, fa nueva evangelizocion: alternaliva o restauracion, Madrid
1992. Cfr. especialmente el capitulo 5; Modelos de Tglesia y nueva evangelizacién, p. 122ss.
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asi, las lineas basicas subyacentes a toda la concepcién teoléglc&pastoral
del Vaticano II.

Siempre a partir de-las imigenes biblicas y de la mis rica teclogia
patristica, el Concilio efectuard una verdadera “revolucién copemicana™ en
la eclesiclogia catélica, que quedari definitivamente marcada por las lineas
bisicas del Vaticano II, presentes desde entonces en todos los recientes
modelos de Iglesm Lineas que podrian resumirse en las cinco siguientes?:;

Iglesia entenduda en clave de comunion: “comumdad de fe, de
esperanza y caridad” o “comunién de vida, de caridad y de verdad™

(LG 8-9). Comunidn intitna con Dios y entre los hermanos, de

acuerdo con el plan de Dios realizado en Cristo por la fuerza de
su Espiritu®, que se hace realidad histérica en la primera comuni-
dad cristiana’ y constituye el nticleo del misterio de la Iglesia.

Iglesia entendida come Pueblo de Dios, todo él santo, ungido,
profético, carismitico, participe de la soberania de Cristo®. Pueblo
peregrino, enviado, plural, dirfgido por sus pastores, inmerso en el |
mundo®. Pueblo en el que la autoridad es servicio y que no puede
verse primordialmente por eso desde la plrimlde jerirquica sino
desde la base laical y popular.

Iglesia sacramento de salvaciom: signo e instrumento visible y
universal que manifiesta y realiza en la historia - como nuevo
pueblo de Dios y prolongando la accidn de Jesucristo - el encuen-
tro/comunién del ser humano con Dios v los hermanos!®. Lo
humano, juridico y visible tiene sentido sdlo como encarnacién de
lo divino, carismitico y mistérico. Es la gracia de Cristo, sacramento
del Padre, 1a que actiia en la Iglesia, sacramento primordial.

Iglesia al servicio del Reino de Dios en el mundo, consciente de que
no existe para si misma, sino para ser signo e instrumento de la
realizacién histérica de Reino en el mundo. Frente al que debé por

5 Cfr. C. FLORISTAN ¥ J.J. TAMAYO, El Vaticano il, veinute afios despeés, Madrid, 1985,
p. 72-77. Para la eclesiclogia conciliar, ¢fr. G. PHILIPS, La [glesia y su mistevio en el concilio
Vaticano !, Barcelona 1968; G. BARAUNA, Lz Iglesia del Vaticano II, Barcelona 1966; 1D.,
La Iglesia en &l mundo de hoy, Madrid 1967; Y. CONGAR, Le concile de Vatican I, son
Eggse peuple de Dieu et corps du Christ, Paris 1984,

Cl

fr.
7 Cfr.
& cfr

® Cfr.
10,

LG 1-4.

Heh 2, 4 ¥ 5.

LG 9-13.

LG 9, 14, 18; GS passim.

LG 1, 9, 48; G5 42, 45; 5C 5: AG 1, 5.
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eso adoptar una actitud de diilogo, no de anatema; de compren-
sién, no de recelo. Una Iglesia “solidara con la humanidad y la
historia”, capaz de compartir sus angustias y esperanzas, “sobre
todo las de los pobres y afligidos” (GS 1, cfr. passim).

- Iglesia local como realizacién de la Iglesia una, santa, catélica,
apostélicatl: ella es la principal manifestacién de la Iglesia, cons-
tituida en virtud de la colegialidad episcopal como “corpus
ecclesiarum” o comunion de comunidades hermanas. La Iglesia
local no es, pues, una mera parte de la Iglesia universal, sino la
Iglesia de Cristo realizada y encarnada en un lugar.

3. ECLESIOLOGIA DE MEDELLIN Y PUEBLA

No fue ficil la recepcitn de la eclesiologia conciliar en la teologia y la
praxis pastoral catdlicas, originado una verdadera crisis de cambio con las
légicas tensiones e incluso abiertos rechazos (caso Lefévbre). Pero pronto
dio sus frutos, especialmente en la reflexién teolégico-pastoral y el magis-
terio de la Iglesia latinoamericanal2,

La II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, celebrada
en Medellin el afio 1968, concreta la renovacion eclesial del Vaticano I en
lIa realidad de un Continente mayoritariamente pobre y cristlano. Una
realidad de Ia2 que Medellin hace una lectura teolégica para determinar lo
que la Iglesia debe ser y hacer en América Latina: una Iglesia pobre y al
servicio de los pobres, comprometida en su evangelizacion y liberacidn,
Esta Iglesia hace en Medellin ires opciones fundamentales - por los pobres,
por la liberacién, integral y las comunidades eclesiales de base - y entiende
su vida y accidén evangelizadora desde esta misma perspectiva®3.

Abrirse 2 los paganos fue la gran revolucién eclesial del primer concilio,
en Jerusalén; abrirse al mundo, la del Vaticano II; abrirse a los pobres, la
de Medellin. La “irrupcion del pobre “en la Iglesia conlleva para ella un

Ilcfr. CD 11: LG 23: 5C 41,

12parz un anilisis de la eclesiologia latinoamericana en el marco de las eclesiologias
post-conciliares, cfr. CELAM, Eclesiologia. Tendencias actuales, Bogotd 1990. Y como
obras bisicas: L. BOFF, Ecfesiogénesis. Las CEBx refnventian la Iglesia, Santander 1979; 1D.,
Iglesta, carisma y poder, Santander 1981; 1D., ¥ Ia [glesia se bizo pueblo, Santander 1986;
J. SOBRING; Resurveccion de la verdadera lgiesia, Santander 1981; A. QUIROZ MAGANA,
Eclesiologia en la Teologia de la liberacién, Salamanca 1983,

13¢fr. especialmente las ponencias previas de M. G. McGrath, E. Pirenio, E. de Aravjo
Sales, 8. Ruiz y L. Proaio. Y, en las conclusiones, los documentos 1, 2 y 14 (Justicia, Paz,
Pobreza de la iglesia).
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cambio de lugar social, que - no sin tensiones y conflictos - hard nacer un
nuevo modelo eclesialé;

- Iglesia profética: comprometida con el proceso de liberacién en el
anuncio de la esperanza y la utopfa del Reino, en la denuncia de
las injusticias e idolatrias.

- Iglesia manirial despojada, pobre, en dolores de parto, que asume
en su lucha contra la opresién el martirio, la persecucién y la
calumnia desde en misterio pascual de su Sefior.

- - lglesia comunion-reconcilfacion: que llama a la conversidén y
~ celebra en la Eucaristia la fraternidad, entendida no como una
conquista sino como un proceso,

En esta Iglesia - pueblo de Dios peregrino, sacramento de liberacion

. histérica, signo y servidora del Reino - surge, en medio del inevitable

conflicto, toda una serie de nuevos servicios y estructuras. Se renueva la

forma de entender y vivir el sentido mismo de la comunidad eclesial, de

su presencia comprometida en el mundo, de los carismas y rmmstenos en
la unidad del Espiritu y al servicio del Reino. :

En 1979, tras lo que E. Dussel llama “una década de sangre y esperan-
za”, se reine en Puebla de los Angeles la 1II Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano!®, Puebla supone la revisién general de la vida
de la Iglesia en América Latina, asumiendo el dinamismo de Medellin. Parte
de la realidad socio-eclesial latinoamericana, ofrece un mensaje o respuesta
de la Iglesia a esta realidad, y propone una aplicacién pastoral concreta: la
evangelizacion liberadora, entendlda como evangelizacion para la comu-
nién y la participacién.

Una evangelizacion liberadora del pecado personal y social (conver-
5ién, ¥ transformacién de estructuras injustas) que conduce hacia la comie-
nion y participacion, primero dentro de la Jglesia y luego - por la presencia
de los cristianos en la sociedad pluralista - también en el mundo, en el que
la Iglesia estd llamada a ser signo y fermento de esa comunidn y participa-
cién que deben concretarse en la prictica mediante opciones pastorales
preferenciales.

La parte més extensa del marco doctrinal del Documento de Pueblal®
es precisamente l2 dedicada a *la verdad sobre la Iglesia, el pueblo de Dios,

4 J. MARINS, Fenomenclogia pastoral, en AA. VV., Medellin: Reflexiones en el
CELAM, Madrid 1977“]: 468ss.
15Cfr. M. A. KELLER, Evangelizacion y liberacion. Ez'desaf’o de Puebla, Madsid 1987; ID.
«Puebla y la década de los ochenta en la pastoral de la Iglesia latinoamericana-, Medellin
71 %1992) 508-521; A. PARRA, De la Jglesia misterio a’la Igiesia de los pobres, Bogotd 1984.
1% Cfr.DP 220-303, incluyendo la mariclogia.
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signo y servicio de comunidén”. Eclesiologia de comunidn, en la linea de
la Lumen gentium, que Puebla enriquece - a través de todo el Documento
- destacando el dinamismo eclesial en la historia y la situacién de América
Latina, la continuidad entre Jesds de Nazareth y su Iglesia en orden a la
causa del Reino, la predileccion eclesial por los pobres y su “potencial
evangelizador”,’

Una Iglesia comunién crientada toda ella al servicio seria, asi, la mas
rica propuesta de la eclesiologia de Puebla: Iglesia que, tras las huellas de
Jesucristo, quiere existir en nuestro Continente para servirlo evangelizindolo,
contribuyendo - a la luz del Evangelic vy su exigencia de comunién/
participacién - a la liberacion integral de sus gentes y pueblos desde la
perspectwa del pobre. .

El mismo DP (1302- 1305) smtetiza asi el modelo eclesial por el que
decadldamente opta:

- Iglesia sacramento de comunion, promotora de recon(:lhaaén y
unidad solidaria en medio de una historia conflictiva.

- Iglesia servidora, capaz de prolongar por los diversos carismas y
ministerios al Cristo-Siervo de Yahvé, :

- Iglesia misionera, anunciadora gozosa del Dios de Jesucristo,
comprometida en Ia liberacién de todo el hombre y de todos los
hombres, defensora de la. paz y la justicia, inserta en la misién de
la Iglesia universal y fiel a sus pastores. :

- Iglesia evangelizada y evangelizadora, que escucha, profundiza y

" encarna la Palabra de Dios (el Evangelio, JESUCI‘ISI:O en la vida) para
testimoniarla, proclamarla y celebrarla.

- Iglesia constrictora de una nueva sociedad segin el plan de Dios,
que denuncia las situaciones de pecado, llama a la conversién y
compromete a los creyentes en [fa accuf:n transformadora det
mundo,

3. ECLESIOLOGIA DE SANTO DOMINGO

La mayoria del capitulo I de la segunda parte del Documento de Sto.
Domingo se dedica, mis que a analizar en si mismo el concepto de nueva
evangelizacidn, a proponer el modelo de Iglesia que serd capaz de llevarla
a cabo. Se significa asi el talante prioritariamente pastoral de la Asamblea
y el Documento de Sto. Domingo, que alcanza aqui su mejor expresién y
su mas lograda formulacién?!?.

17 Retarmamos aqui lo expuesto en nuestra ponencia: "La nueva evangelizacién: su

11
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Una Iglesia convocada a la santidad, con comunidades eclesiales vivas
y dindmicas, en la unidad del espiritu y con diversidad de ministerios y
carismas, para anunciar el Reino a todos los pueblos es - en resumen y con
palabras texmales - el modelo eclesial que nuestros Pastores consideran
exigido hoy de cara a2 la nueva evangelizacién'®. Lo que viene a ser la
traduccién prictico-pastoral de la afirmacion basica “sélo una Iglesia
evangelizada es capaz de evangelizar” (SD 23) v constituye el compromiso
fundamenutal de la Iglesia latinoamericana, que da origen y sentido a las tres
grandes lineas pastorales asumidas en Sto. Domingo!?.

a) La Santidad se define por el seguimiento de Jesas y la obediencia
al Espiritu. Miembros santos de la Iglesia “son los hombres y mujeres
nuevos que América Latina y el Caribe necesitan™: los que han escuchado
con corazén bueno y recto el llamado a la conversién y han renacido por
el Espiritu Sante segtin la imagen perfecta de Dios, los que llaman a Dios
“Padre” y expresan su amor a El en el reconocimiente de sus hermanaos,
los que son bienaventurados porque participan de Ia alegria del Reino, los
que son libres con la libertad que da la verdad y solidarios con todos los
hombres, especialmente con los que mis sufren®.

La santidad de la Iglesia - convocada por la Palabra y que encuentra
en Maria su imagen mis perfecta - va indisolublemente unida a su caricter
profético y.su vocacién celebrativa. Urge por eso la proclamacion del
Misterio pascual de Jesucristo, la catequesis (biblica, comunitaria e
iluminadora de la histeria), el necesario servicio de los tedlogos, el testimo-

_nio de vida de todo €l pueblo de Dios (“primera e insustituible forma de

evangelizacién™¥!, Y una celebracién litGrgica evangelizadora, capaz de
convocar, celebrar y enviar; que sostenga el compromiso con la promocion
humana y sea pedagdégicamente apta para penetrar las culturas??,

La riqueza de la religiosidad popular, debidamente evangelizada, y el
signo viviente de la vida contemplativa y los consejos evangélicos??
completan esta imagen de la Iglesia santa, llamada a respender hoy asi a
los desafios pastorales de ta nueva evangelizacidn y consciente también de
su necesidad de conversidn en todas estas dimensiones® .

presencia en el Documento de Santo Dominge” (Curso teolégico - pastoral sobre Santo
Dominge. organizado por el CELAM en Bogotd, en mayo de 1993).

18 cir. DSD 31-156.
5 Cfr. DSD 297, 301.
<% Cfr. DSD 32.
21 cfr. DSD
<< Cfr. DSD
23 cfr. DSD
=1 Cfr. DSD

LR TR LY
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b) La nueva evangelizacién sélo serd posible desde comunidades
eclesiales vivas y dindmicas, al estilo de los primneros cristianos de Jerusalén,
en cuyo rostro se descubra la presencia del Seilor resucitado, que hace a
su Iglesia - por la vivencia de |2 comunién y de la participacidn - signo de
la unidén de todos los hombres éntre si y con Dios (LG 135,

Este rostro debe brillar en cada iglesia particular, llamada a vivir el
dinamismo de la comunién y misién; en la parroquia entendida como
comunidad o red de comunidades y movimientos, vy bellamente descrita
como “la Iglesia que se encuentra entre [as caras de los hombres”; en. las
CEBs, cuya validez e importancia para la vitalidad de la Iglesia evangelizadora
se ratifican; en la familia cristiana, “iglesia doméstica” y primera comunidad
evangelizadora: No s6lo la nueva evangelizacidn, sino también la promo-
cién humana y la inculturacion de la fe, depende de la autenticidad de
nuestras comunidacdes eclesiales, ain en lento proceso de gestacion segin
el Documento?. )

¢) Existimos y servimos, somos Iglesia, en la unidad del espiritut y con
diversidad de ministerios y carismas. Asi la Iglesia actualiza hoy el Gnico
ministerio salvifico de Cristo a través de los ministerios ordenados, la vida
consagrada y los fieles laicos presentes en la Iglesia y en el mundo?’..

Santo Domingo se detiene aqui a analizar el sentido y las exigencias
de Ia realidad de una Iglesia rica en ministerios. La “pastoral vocacional
inserta en la pastoral orginica de la didcesis, en estrecha vinculacién con
la pastoral familiar y la juvenil”, es entonces una prioridad para que existan
agentes numerosos y cualificades de la nueva evangelizacién. De su
cuidada formacidn inicial en los Seminarios y de una formacidén permanente
entendida como camino de conversién y fidelidad, nacerd para nuestra
Iglesia la posibilidad de contar con buenos pastores - obispos, presbiteros
y didconos - que sean testimonio de santidad y presencia humilde y cercana
del Buen Pastor en medio de su pueblo®.

La vida consagrada - que no pertenece a la jerarquia de la Iglesia, pero
si a su vida intima y su santidad?®® - es esencialmente evangelizadora por
su testimonio, tantas veces heroico, de los' consejos evangélicos y el
seguimiento radical de Cristo. Sto. Domingo reconoce ¢l papel primordial
de los religiosos en la évangelizacién del Continente y les recuerda con

25 Cfr. DSD 54.

26 ofr. DSD 55-64.
27 Cfr. DSD 65-120.
28 Cfr. DSD 67-84.
29 Cfr. LG 44; EN 69.
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palabras del Papa los retos que hoy les plantea la nueva evangelizacidn:
seguir en la vanguardia evangelizadora a partir de una profunda expedencia
de Dios; mantener la fidelidad al propio carisma y la comunién con los
obispos, presbiteros y laicos; responder con especial generosidad a la
evangelizacion de las culturas y la evangelizacién mis alli de nuestras
fronteras™®,

Es preciso destacar el protagonismo de los fieles laicos en la nueva
evangelizacidn. Ellos, en efecto, constituyen la mayoria del pueblo de Dios
y su compromiso en la Iglesia y el mundo @5 hoy un verdadero signo de
los tiempos. Su formacién y participacién activa en la Iglesia, asi como el
impulso de su presencia testimonial en el mundo - sobre todo -, son para
Sto. Demingo otra linea pastoral prioritaria de vita] importancia. Aunque,
en la prictica, "la persistencia de cierta mentalidad clerical en numerosos
agentes de pastoral, clérigos € incluso laicos (cfr. DP 784); la dedicacién de
nuicleos laicos de manera preferente a tareas intra-eclesiales, y una deficien-
te formacién les privan de dar respuestas eficaces a los desafios actuales de
la sociedad” y la nueva evangelizacién, Errores que deben ser superados,
a la vez que se promueven los consejos de laicos y los ministerios
conferidos a los mismos. Especial insistencia presenta el documentc en
cuatro puntos relacionados com la promocién, formacidn y actividad pastoral
del laico:

- su compremiso en €l campo de las realidades temporales {familia,
cultura, economia, politica, educacién, medios de comunicacidn
social...) y no sélo en las funciones intra-eclesiales.

- el acompafiamiento de asociaciones y movimientos laicales, para
evitar su encerramiento en si. mismos, la desconexién con la
pastoral de conjunte y la falta de inculturacidn en el contexto
latinoamericano. : S .

- el reconocimiento del papel evangelizador de’'la mujer (esposa,
madre, religiosa, trabajadora, campesina, profesional...) y la lucha
contra su frecuente irrespeto y marginacidn: “urge contar con el
liderazgo femenino y promover la presencia de la mujer en la
organizacién y animacién de la nueva evangelizacién™ (DSD 109.

- la necesidad de reafirmar la opcidn preferencial por los j9venes,
asumir la cultura juvenil y abrir para ellos espacios de participacidn
en la Igiesia y su tarea evangelizadors, con una adecuada pastoral
juvenil3l.

d) La Iglesia existe para evangelizar, para anunciar el Reino a todos los

pobres. La nueva evangelizacién supone despertar un nuevo fervor misio-

30 cfr. DSD 85-93.
31 cfr. DSD 94-120.
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nero que se proyecte a la misidn “ad gentes”, que vivifique la fe de los
bautizados alejados, que retdna a todos los hermanos en Cristo, que
dialogue con las religiones no-cristianas, que afronta el avance de las sectas
fundamentalistas y los nuevos movimientos religiosos libres, que convoque
a’los sin Dios v a los indiferentes. Ante tales retos y tan amplia misién, la
Iglesia no debe quedarse tranquila con quienes ya la aceptan, esti llamada
a autoevaluar toda su accidén pastoral, analizar las causas de sus fallas y
cambiar de actitud. En este sentido se sefialan numerosas lineas pastorales
- de desigual importancia y valor, pero interpeladores de la praxis eclesial
- en esta Ultima parte del capitulo dedicado a la nueva evangelizacion3?.

CONCLUSION

A la luz de todo lo expuesto, es posible sin duda esbozar un rico
-modelo eclesial en orden a la nueva evangelizacidn. Y, lo que es mas
importante, concretarlo en unas pistas para la praxis eclesial, de cuya
realizacién dependeri indudablemente el fruto - o el fracaso, de no ser.asi
- de la conferencia de Santo Domingo para la Iglesia Latino americana y del
Caribe. Terminaremos por eso resumniéndolas en tres lineas prioritarias para
la accién pastoral: '

1. Partir siempre de la reflexién tecldgico-pastoral del Vaticano II,

Medellin y Puebla, viviendo su eclesiologia y realizando segtn su

espiritu y orientaciones pastorales la evangelizacién integralmente

entendida, es decir, toda la accidn pastoral de la Iglesia en el -

mundo.

2. Fundamentar la nueva evangelizacidn en una auténtica conversidn
eclesial, para que sea creible y eficaz. Las exigencias primordiales
de esta renovacién eclesial, quedan marcadas con claridad en Santo
Domingo.. ' _

3. Responder evangélicamente a los retos de nuestra realidad hist6-
rica, con proyectos pastorales que den prioridad efectiva a la
familia, la promocidn del laicado, el ecumenisma, la presencia de
ta Iglesia en la cultura urbana, la no retérica.opcidn preferencial por
los pobres, las maltiples exigencias de la inculturacién (y, dentro
de ella, todo lo relativo a Jas culturas indigenas y afroamericanas).

Creemos interpretar fielmente el texto y el espiritu de Santo Domingo -

al afirmar, con la Tercera parte del Documente, que asi Jesucristo serd en
su Jglesia esperanza y vida para nuestros pueblos.

32 ofe. DSD 121-126.
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"PROBLEMAS Y PERSPECTIVAS DE LA §
~ MISIONOLOGIA ACTUAL

Angel Salvatierra

Sacerdote diocesano. Secreta-
rio Ejecutivo de la Comisién de
Magisterio de la Conferencia
Episcopal Ecuatoriana. Espa-
fiol.

INTRODUCCION

La reciente conmemoracién de los
500 afios de la primera evangelizacién de
América Latina ha levantado muchos

. interrogantes en torno a la accidén misio-

riera de la Iglesia. Las lecturas de este
acontecimiento se pueden reducir a tres:
1) postura de rechazo total, 2) actitud
triunfalista y 3) visidn critica y

-esperanzadora. Me ubico en esta lectura

tercera, reconociendo las luces del proce-

“so de evangelizacidn, para dar gracias a

Dios, y las sombras, para pedirle perddn
y enmendar los errores.

Uno de los puntos més controverti-
dos ha sido el rechazo que se dio de las
costumbres religiosas de los pueblos abo-
rigenes, consideradas aberrantes, por la
priciica de la idolatria y de los sacrificios
humanos. Se legd a considerar que esto
justificaba las guerras contra los pueblos
indigenas. Los aspectos negativos de la
conquista, que trajeron esclavitud y muer-
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te tanto a los indigenas como a los afroamericancs, son por demds
conocidos. No es aceptable encubrirlos. A pesar de las voces proféticas que
protestaron contra los abusos, hubo complicidad en ellos por parte de
miembros de la Iglesial. Es saludable reconocer los etrores cometidos y
pedir perdén a Pios por ellos. Pero no sera justo desconocer tantos
testimonios de defensa de los derechos de los pueblos aborigenes y
afroamericanos y de sus lenguas y culturas; y, por supuesto, la labor
abnegada de muchos misioneros que supieron anunciar a Jesucristo con el
testimonio y hasta con la entrega de su vidaZ. .

No siendo la vision histdrica de la evangelizacidn el tema de este
trabajo, haré solamente alguna referencia pasajera a dicha historia, como
muestra o ejemplo. Por otro lado, la mejor manera de pedir perdén a Dios
es rectificar errores con una nueva prictica evangelizadora. Obviamente
tendré ésto en cuenta sobre todo. La sensibilidad actual por 1a inculturacién
del Evangelio y por la defensa de los derechos de las personas y los pueblos
es, sin duda, el principal camino de rectificacién de errores.

"En este trabajo voy a éxponer los problemas principales y algunas
perspectivas de la misionologia actual. Comenzaré por el envio misionero
de Jests a sus Apdstoles, para ofrecer a continuacién una seleccién de
textos del Magisterio acerca de la misién. Luego aparecen en forma sintética
los principales problemas actuales que atafien a la misioneologia. El proble-
ma de la inculturacién se desarrolla en un apartado propio y con bastante
amplitud, habida cuenta de la importancia singular que hoy tiene. Final-
mente expongo algunas perspectivas que se ofrecen a la misionologia
actual para enfrentar los problemas presentades. '

IMPORTANCIA DE LA DIMENSION MISIONERA

1.1, Jesas confia su misién a la Iglesia

Sin pretender un estudio biblico, presento el envio misionero que
confia Jesis a sus discipulos en dos momentos diferentes: la primera
experiencia misionera de los discipulos de Jesus - en linea de misién “ad
intra”, dirfamos hoy -, v €l envic post-pascual, que fundamenta la accién
misionera de la Iglesna de todos los tiempos.

Cuando Jesis envia a los primeros misioneros, les instruye de la
siguiente manera: “No vayan 2 tierras extranjeras ni entren en ciudades de

L 'cft. Documento de Santo Dommgo (DSD) 20,
2 Cfr. ibid., 21.




Medeilin, Vol 20, No. 77, enero de 1994

los samaritanos, sinc que primero vayan en busca de las ovejas perdidas
del pueblo de Israel” (Mt 10,5-6).

El método pastoral que atin prevalece en muchas iglesias pareciera
responder literalmente a estas instrucciones de Jesds de ir primero a las
ovejas del pueblo de Israel, pues los mayores esfuerzos quedan dentro de
casa. Por ello hay que tener presente la perspectiva misionera que implica
el ir, ante todo, a las “ovejas perdidas”, los alejados dirfamos hoy, algo que
se ha descuidado con frecuencua

No podemos quedarnos en este primer envio misionero. Debemos asu-
mir la amplitud universal del Gltimo y definitivo envio de los Apéstoles por
paite de Cristo resucitado. Es el mismo San Mateo quien lo recoge con estas
palabras: “Todo poder se me ha dado en el cielo y en la tierra. Por eso,
vayan y hagan que todos los pueblos sean mis discipulos” (Mt 28,18-19).

La Iglesia que nace de la experiencia pascual rompe el marco estrecho
de] pueblo de Israel y se siente portadora de una “misicn universal”, e.d.
de una misién “ad gentes”, para que llegue la luz del Evangelio a las
personas y pueblos que no lo han recibido. Los Hechos de los Apéstoles
y las cartas apostélicas dan fe de la amplitud universal del mandato recibido
de Jesis. Por su parte, la expansién de Iglesia en los pritneros siglos fue
extraordinaria, sin duda un milagro de la gracia.

‘Al comienzo del cristianismo todos eran misioneros por el simple hecho
de que el modo de vivir cristiano, la nueva vida comunitaria y el amor
fratemo (4Ved cémo se amank) actuaban sobre el ambiente de una forma
cuestionante y contagiosa. Es en la vida de cada dia donde hemos de
descubrir el secreto de la ripida expansién del cristianismo primitivo’3,

En ningtn momento ha dejadeo la Tglesia la tarea misionera de llevar el
Evangelio a quienes aiin no lo conocen; pero no cabe duda que los
mayores esfuerzos se los llevan actualmente sus miembros méis cercanos.
Parece ser que, en la prictica evangelizadora, hemos acogido ciertas
instrucciones de Jests, pero se nos han escapado otras. Necesitamos volver
a la prictica de Jesus y al sentido del envio post-pascual de sus discipulos
para recuperar la dimensién misionera esencial a la Iglesia.

La -misién ad gentes- es el paradigma principal de la misién de la
Iglesia; es su propia marca de identidad. La Iglesia existe para evangelizar
a todos los hombres y pueblos. Su misién es necesariamente universal.

} E. HOORNAERT, ia memoria del puebio cristiano, Ed. Edicay, p. §7-88. El capitulo
2% de esta obra, “La misién”, es un estudio histdrico valioso del caricter misionero de

la Iglesia primitiva.
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1.2. La Mision segun el Magisterio de la Iglesia

Recojo algunas citas o referencias del Magisterdo donde se expresa la

'lmportanma fundamental de la mz’.szOﬂ, ¥ los nuevos perfiles con que se

presenta. -

“Como el Hijo fue enviado por el Padre, asi también El envi6 a los
Apostoles (cfr. Jn 20,21)... Este solemne mandato de Cristo de anunciar la
verdad salvadora, la Iglesia lo recibié de los Apdstoles con orden de
realizarlo hasta los confines de la tierra (cfr. Hch 1,8)" (LG 17).

“La Iglesia peregrinante es, por naturaleza, misionera™ (AG 2). “La
actividad misionera fluye de la misma naturaleza intima de la Iglesia” (AG 6)%.

- ‘La Iglesia, al prestar ayuda al mundo y al recibir del mundo
muiltiple ayuda, sdlo pretende una cosa: el advenimiento del reino de Dios
y la salvacidn detoda la humanidad. Todo el bien que el Pueblo de Dios
puede dar a [a familia humana al tiempo de su peregrinacién en la terra,
deriva del hecho de que la Iglesia es -sacramento universal de salvaciéne,
que manifiesta y al mismo tiempo realiza el misterio del amor de Dios al
hombre" (GS 45) ' .

- "Incurnbe ala Igles:a la necesidad, a la vez que el derecho sagrado,
de evangelizar, y, en consecuencia, la actividad misionera conserva integra,
hoy como siempre, su fuerza y su necesidad” (AG 7).

- “Evangelizar constituye la dicha y vocacién propia de la Iglesia, su
identidad mds profunda. Ella existe para evangelizar” (EN 14).

- “El anuncio tiene por objeto a Cristo crucificado, muerio y resuci-
tado: en €l se realiza la plena y auténtica liberacién del mal, del pecado y
de la muerte; por él, Dios da la “nueva vida”, divina y eterna. Esta es la
-Buena Nuevas que cambia al hombre y la historia de la humanidad, y que
todos los pueblos tienen el derecho de conocer” (RMi 44).

- “Seria ciertamente un error imponer cualquier cosa a la conciencia
de nuestros hermanos. Pero proponer a esa conciencia 1a verdad evangélica
y. la salvacién ofrecida por Jesucristo, con plena claridad y con absoluio
respeto hacia las opciones libres que luego pueda hacer, - sin coacciones,
solicitaciones menos rectas o estimulos indebidos -, lejos de ser un atentado
contra la libertad religiosa es un homenaje a esta libertacl a la cual se ofrece

4 ofr. LG 16, 17, 23; ChD 6, 30; PO 10; OT 20; AG 1, 2, 5, 6, 20, 25, 30, 36, 37, 38,
39, 40, 41, 46; PC 20; EN 6-16; FC 5 RMi 32, 37, 49, 38, 59, 62, 67, 71.
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la eleccién de un camino que incluso los no creyentes juzgan noble y
exaltante... Este modo respetuoso de proponer la verdad de Cristo y de su
reino, mis que un derecho es un deber del evangelizador” (EN 80).

- “Este deber... es Gnico e idéntico eri todas pantes y en toda
situacién, si bien no se ejerce del mismo modo segiin las circunstancias. Por
consiguiente, las diferencias que en esta actividad de la Iglesia hay que
reconocer no provienen de [a natumaleza intima de su misidn, sino de las
condiciones en que tal misién se cumple (...) El fin propio de esta actividad
misionera es la evangelizacién y la plantacién de la Iglesia en los pueblos
o grupos humanos en los cuales no ha arraigado todavia (...) Deben crecer
de la semilla de la Palabra de Dios en todo el mundo Iglesias particulares
autdctonas suficientemente fundadas y dotadas de propias energias y
maduras, que, provistas suficientemente de jerarquia propia, unida al
pueblo fiel, v de medios apropiados para llevar una vida plenamente
cristiana, conmbuyan en la parte que les corresponde, al bien de toda la

Iglesia” (AG 6).

- “Hoy la imagen de la mision ad genles quizd estd cambiando:
lugares privilegiades deberian ser las grandes ciudades, donde surgen
nuevas costumbres y modelos de vida, nuevas formas de cultura, que luego
influyen sobre la poblacién. Es verdad que la «opcién por los Gltimos- debe
llevar a no olvidar los grupos humanos mds marginados y aislados, pero
también es verdad que no se pueden evangelizar las personas o los
pequeiios grupos descuidando, por asi decir, los centros donde nace una
humanidad nueva con nuevos modelos de desarrollo. El futuro de las
jovenes naciones se estd formando en las ciudades. (...) Hablando del
futuro no se puede olvidar a los jévenes, que en numerosos paises
representan ya mas de la mitad dela poblacién. (...) Finalmente, se deben
recordar las situaciones de pobreza, a menudo intolerable, que se dan en
no pocos paises y que, con frecuencia, son el origen de'las marginaciones
de masa” (RMi 37)°,

- “Evangelizar significa para la Iglesia llevar la Buena Nueva a todos
los ambientes de la humanidad y con su influjo, transformar desde dentro,
renovar a la misma humanidad. "He aqui gue bago nuevas todas las cosas”
(Ap 21,5)... La Iglesia evangeliza cuando, por la scla fuerza divina del
Mensaje que proclama, trata de convertir al mismo tiémpo la conciencia
personal v colectiva de los hombres, la actividad en la que ellos estén
Comprometldos su vida y ambiente concretos” (EN 18).

- *“La Buena Nueva debe ser proclamada, en primer lugar, mediante
el testimonio... Testimonio que comporta presencia, participacién, solida-

3 Cfr. RMi 33.
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ridad y que es un elemento esencial, en general el primero absolutamente
en la evangelizacidn. Todos los cristianos estdn Hamados a este testimonio
y, en este sentido, pueden ser verdaderos evangelizadores” (EN 21)°,

- “Y sin embargo esto sigue siendo insuficiente, pues el mis herrno-
so testimonio se revelari a 1z larga impotente si no es esclarecido, justificado
-lo que Pedro llamaba dar “razén de vuestra esperanza” (1 Pe 3,15) -,
explicitado por un anuncio claro e inequivoco del Sefior Jesis. La Buena
Nueva proclamada por el testimonio de vida deberi ser pues, tarde o
temprano, proclamnada por la palabra de vida™ (EN 22).

- 'Jesis revela progresivamente las caracteristicas y exigencias del
Reino mediante sus palabras, sus obras y su persona. (...) El Reino esta
destinado a todos los hombres, dado que todos son llamados a ser sus
miembros. Para subrayar este aspecto, Jesis se ha acercado sobre todo a
aquellos que estaban al margen de la sociedad, dindoles su preferencia,
cuando anuncia la -Buena Nuevas, Al comienzo de su ministerio proclama
que ha sido -enviado a anunciar a los pobres la Buena Nueva- (Lc 4,18).
A todas las victimas del rechazo y del desprecio Jesis les dice: -Bienaven-
turados los pobres. (L¢ 6,20). Ademds, hace vivir ya a estos marginados una
experiencia de liberacidn, estando con ellos y yendo a comer con ellos (Cfr.
Lc 5,30; 15,2), tratindoles como a iguales y amigos (Cfr. Lc 7,34), hacién-
dolos sentirse amados por Dios y- manifestando asi su inmensa ternura hacia
los necesitados y los pecadores (Cfr. Le 15,1-32). (...) La liberacién y la
salvacion que el Reino de Dios trae consigo alcanzan a la persona humana
en su dimensién tanto fisica como espiritual. Dos gestos caracterizan la
misién de Jesds: curar y perdonar. (..) La naturaleza del Reino es la
comunién de todos los seres humanos entre si y con Dios. (...) El Reino
interesa a. todos: a las personas, a la sociedad, al mundo entero. Trabajar
por el Reine quiere decir reconocer y favorecer el dinamismo divino, que
esti presente en la historda humana y la transforma. Construir el Reino
significa trabajar por la liberacién del mal en todas sus formas. En resumen,
el Reino de Dios es la manifestacidn y la realizacién de su designio de
salvacién en toda su amplitud” (RMi 14).

- “Hoy se habla mucho del Reino, pero no siempre en sintonia con
el sentir de la Iglesia. En efecto, se dan concepciones de la salvacidn y de
la misién que podemos llamar -antropocéntricas-, en el sentido reductivo
del témino, al estar centradas en torno a las necesidades terrenas del
hombre. En esta perspectiva el Reino tiende a convertirse en una realidad
plenamente humana y secularizada, en la que sdlo cuentan los programas
y luchas por la liberacién socioecondmica, politica y también cultural, pero
con unos horizontes cerrados a lo transcendente (...) Junto a unos aspectos

6 Cfr. EN 41; RMi 39, 42, 45.
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positivos, estas concepciones manifiestan a menudo otros negativos. Ante
todo, dejan en silencio a Cristo: el Reino, del que hablan, se basa en un
«teocentrismo», porque Cristo -dicen- no puede ser comprendido por quien
no profesa la fe- cristiana, mientras que pueblos, culturas y religiones
diversas pueden coincidir en la Gnica realidad divina, cualquiera que sea
su nombre” (RMi 17).

- “En sus origenes, la misién es considerada como un compromiso
comunitaric ¥ una responsabilidad de la Iglesia local, que tiene necesidad
precisamerite de wmisioneros para lanzarse hacia nuevas fronteras” (RMi 27)7.

“Mirando al mundo actual, desde el punto de vista de la
evangelizacidn, se pueden distinguir fres situacioness. (...) En primer lugar,
aquella a la cual se dirige la actividad misionera de la Iglesia: pueblos,
grupos humanos, contextos socioculturales donde Cristo y su Evangelio no
son conccidos, o donde faltan comunidades cristianas suficientemente
maduras como para poder encarnar la fe en el propio ambiente y anunciarla
a otros grupos. Esta es propiamente la mision «ad gentes-. (...) Hay también
comunidades cristianas con estructuras eclesiales adecuadas y sélidas;
tienen un gran fervor de fe y cultura, irradian el testimonio del Evangelio
en su ambiente y slenten el compromiso de la misién universal. En ellas
se desarrolla la actividad o atencién pastoral de la Iglesia. {...) Se da, por
dltime una situacién intermedia, especialmente en los paises de antigua
cristiandad, pero a veces también en las Iglesias mds jévenes, donde grupos
enteros de bautizados han perdido el sentido vivo-de Ja fe o incluso no se
reconocen ya como miembros de lz Iglesia, llevando una existencia alejada
de Cristo y de su Evangelio. En este caso es necesaria una -nueva
evangelizacién» o -reevangelizacién-" (RMi 33). '

- ‘“La Iglesia en todo el mundo - dije en mi primera visita pastoral al
Brasil - quiere ser la Iglesia de los pobres... quiere extraer toda la verdad
contenida en las bienaventuranzas de Cristo y sobre todo en esta primera:
<Bienaventurados los pobres de espiritu...» Quiere ensefiar esta verdad y
quiere ponerla en prictica, igual que Jesiis vino a hacer y ensefiar. (...} Las
jovenes iglesias, que en su mayoria viven entre pueblos afligidos por una
pobreza muy difundida, expresan a menudo esta preocupacién como parte
integrante de su misién. La III Conferencia General del Episcopado Latino-
americano en Puebla, después de haber recordado el ejemplo de Jesis,
escribe que «Jos pobres merecen una atencién preferencial, cualquiera que
sea la situacién moral o personai en que se encuentren. Hechos a imagen
y semejanza de Dios para ser sus hijos, esta imagen esti ensombrecida y
aun escamnecida. Por eso, Dios toma su defensa y los ama. Es asi como los
pobres son los primeros destinatarios de la misién y su evangelizacién es

7 Cfr. RMi 48.
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por excelencia sefia y prueba de la misién de Jesis- (DP 1142)" (RMi 60).

“La Iglesia tiene que dar hoy un gran paso adelante en su
evangelizacién; debe entrar en una nueva etapa bistérica de su dmamlsmo
misionero” (ChL 35).

Una seleccidn un tanto amplia de textos resuitaria interminable8. Al me-
nos quiero aludir.a la importancia creciente que se le va dando 2 la di-
mensién misionera en la Iglesia de América Latina y el Caribe. El Pocumen-
to de Puebla plantea la exigencia de “dar desde nuestra pobreza:e ir mis
alld de nuestras propias fronteras” (DP 776), recoge la experencia de “igle-
sias hermanas”, asi como los servicios mutuos entre jurisdicciones eclesidsti-
cas (DP 778), y recuerda el problema de la auténtica inculturacién de la fe
(DP 784). Por su parte, el Documento de Santo Domingo dedica un aparta-
do importante a la actividad misionera de la Iglesia®, y en repetidas ocasio-
nes alude a esta exigencial®. Se llega a decir: “es 12 hora misionera de Amé-
fca” (DSD 295), hasta llegar a ser “Latinoamérica misionera” (DSD 302).

2. PROBLEMAS ACTUALES DE LA MISION
«AD GENTES»

La misicn ~ad gentes- se encuentra desafiada por varios flancos. Son
bastantes los cristianos que la consideran como algo que no tiene actua-
lidad!l. Las ideas de ciertos antropélogos radicales han contribuido a
serruchar el piso 2 la obra de las Misiones, cual si fuera un atentado contia
la identidad de los pueblos no cristianos. Enumero algunos de estos cues-
tionamientos y planteamientos, que indican exigencias y perfiles nuevos.

Una idea fecunda que se abre paso con fuerza en la prictica. pastoral
a raiz del Concilio Vaticano I es la de <Reino de Dios-. Este concepto nos
remite a la accién gratuita de Dios. Sefiala el aspecto del Reino definitivo
como algo que transciende la historia, y simultineamente la anticipacidn y
actualizacién del mismo a través de realizaciones de justicia, liberntad y
hermandad entre los hombres. Toda la accién evangelizadora de la Iglesia
tiene como objetivo Gltimo anunciar, acoger y extender €l Reino de Dios.

8 La problemitica misionera ests contemnplada de modo particular en los siguientes
documentos: “Ad geates” (del Concitio Vaticano 1I), exhoracién apostélica Emngehi
nun!iand: de Pablo VI y enciclica Redempioris missio de Juan Pablo 1L

9 Cfr. DSD 121-131.
10¢h. DSD 12, 21, 27, 48, 51, 55, 57, 58. 61, 91, 92, 95, 124, 125, 131, 257, 295, 302,

303,
11 E) Papa Juan Pablo 11 desmiente esta corfiente de opinién (Cfr, RMi 32).
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La Iglesia es signo del Reino, esti a su servicio; pero no se identifica
plenamente con €l mismo. El Reino, gue abarca toda la accién salvadora
de Dios, l1a transciende. : :

Hay una nueva valoracién de las diferentes culturas y religiones de la
humanidad. El Concilio Vaticano II nos familiarizé con la expresién semillas
del Verbo 1!, Toda cultura y toda religién contienen dichas semillas, que sig-
nifican que Dios se ha manifestado de algin modo a todos los pueblos. De
ahi, pues, hay que comenzar por respetar sus valores culturales y religiosos.
Cualquier posicidn de autosuficiencia que suponga considerar como bar-
baros a los pueblos no cristianos, estd sin mis condenada al fracaso. Serd
necesaria una actitud de didlogo franco para que el Evangelio pueda ser
acogido y calar en los pueblos y culturas donde adin no ha sido proclamado.

Antes del Vaticano II, el mundo quedaba claramente dividido entre
paises cristianos y pafses de misién. Los misioneros se dedicaban a
proclamar la fe, crear nuevas iglesias y bautizar a los creyentes. Esto se
desdibujé cuando el Concilio pretendid dar con las bases teologicas del
trabajo misional. Hablando de la actividad misionera de la Iglesia dice:

“Este deber es dnico e idéntico en todas partes y en toda situacién, si bien
no se ejerce del mismo modo segiin las circunstancias. Por consiguiente,
las diferencias que en esta actividad de la Iglesia hay que reconocer no
provienen de la naturaleza intima de su misién, sino de las condiciones
en que tal misién se cumple” (AG 6).

Este enfoque parece desinstalar el sentido y el alcance especificos de
la mision, cuando se ha llegado a preguntar si Francia se habria convertido
en “pais de misién™:

Desde América Latina empieza a reconocerse que los pobres no han
tenido opertunidad de conocer adecuadamente la luz del Evangelio, a

pesar de ser los primeros destinatarios. Esto conduce a una nueva actitud

misionera, que se muestra especiaimente fértil: anunciar el Evangelio
preferentemente a los pobres!?, para que desde ellos se abra como mensaje
de salvacién para todos los hombres. De este modo se hace realidad la
Iglesia de los pobres.

En vinculacién con la opcidn preferencial por los pobres se va descu-
briendo la evangelizacién en su dimensién de integralidad. Frente a una
concepcidn que insiste unilateralmente en el anuncic de la Palabra (del
Mensafe), se resalta también la dimensidn liberadora, que le es esencial y

L20fe AG 11,
B¢ Le 4,18,
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que va unida a la exigencia del testimonio!?. La actividad misionera debe
comprometerse en los procesos de liberacién, poniendo especial énfasis en
la defensa de los derechos humanos en solidaridad con los desposeidos y
marginados y con los pueblos del tercer mundo. Este plantea:mento
conduce a cuestionar y ser criticos del papel que estin cumpliendo los
paises desarrollados frente a los paises pobres. Solo desde la solidaridad
con estos cabe una auténtica actividad misionera.

Otro aspecto que empieza a afectar a la actividad misionera es la toma
de conciencia del papel de las iglesias particulares en la misidn. Esta,
entendida como misidn “ad gentes”, habia quedado en manos de las
congregaciones religiosas o de los institutos misioneros. Al perderse la
vitalidad misionera de las comunidades locales, la Iglesia hallé una salida
a través de las <comunidades religiosas-!3. Con la nueva concepcién de la
misién, reconocida como dimensidn esencial de la tarea eclesial, las iglesias
particulares empiezan a comprometerse en la mision “ad gentes” de dife-
rentes maneras: con formas de cooperacidn persenal y econdmica y hasta
con “encomiendas misioneras™. Més ain, crece la conciencia de que no es.
un proceso unidireccional sine de doble sentido: desde las iglesias estableci-
das desde hace mucho tiempo hacia las iglesias jSvenes, y desde estas hacia
aquellas, incluyendo el compromiso por el primer anuncio del Evangelio.

Al recuperarse el sentido misionero de la Iglesia local, crece la concien-
cia de que la misién es tareq de toda la comunidad, como lo fue en las
primeras comunidades cristianas!® y corresponde a todos los miembros del
Pueblo de Dios. Con ello aumenta el compromiso de los laicos en la
actividad misionera, y esta desarrolla su campo de accién, incluyendo junto
a tareas explicitamente evangelizadoras otras que se refieren a la promocion
humana. Por supuesto, el laico participa también en las tareas evangelizadoms
¥ con protagonismo propio.

Un titimo problema que toca seriamente al anuncio del Evangelio es
la divisién de los cristianos. De ahi que el Concilio Vaticano II plantea la
exigencia de “promover la restauracidn de la unidad de todos los cristianios™
(UR 1). Se propone, por tanto, el rete del ecumenismo como camino de
evangelizacion. En Santo Domingo se afirma que “el ecumenismo es una
prioridad en la pastoral de la Iglesia de nuestro tiempo” (DSD 135). Uno

leCfr EN 11 ° :
Me parece-importante anotar que se recu peré la actividad misionera a través de las

-comumdades religiosas-. El misicnero no es un aventurers o propagandista de la fe por
libre, sino un enviado de la Iglesia. Naturalmente es enviado por la Iglesia universal, pere
también lo es por la comunidad cristianz a la que pertenéce y que le da su apoyo. Las
comunidades religiosas han prestado, y siguen prestando, este inmenso servicic a la
IgIesm

16Cfr. E. HOORNAERT, op. cit., p. 87-88.
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de los lugares del encuentro ecuménico es el campo social:

"Como -en la época actual se esti imponiendo por todas partes la
colaboracién en el campo social, todos los hombres sin excepcidn estin
llamados a una empresa comiin, ¥ con mayor razdn los que ¢reen en Dios,
y de modo muy particular todos los cristianos, por estar honrados con el
nombre de Cristo” (UR 12). .

3. INCULTURACION DEL EVANGELIO

Si bien el término <nculturacion apenas tiene una década en el
lenguaje oficial eclesidstico, la problemitica de la inculturacién llena la
historia de la Iglesia, en particular de la Iglesia primitiva. Fue esta cuestién
la que se debatié en primer término en el Concilio de Jerusalén. Frente a
los judaizantes, que pretendian imponer la cultura judia a los gentiles que
se convertian al cristianismo, el Apdstol Pablo plantea la transcendencia del
Evangelio sobre la cultura judia y sobre cualquier cultura.

Con la resolucién adoptada en dicho Concilio!? quedé establecida la
transcendencia del Evangelio sobre cualquier cultura y la universalidad de
la Iglesia. Se superaba asi el peligro de reducir la Iglesia a una secta cerrada,
incapaz de aceptar el desafio de los nuevos pueblos qué llegaban a la fe
cristiana. .

3.1. Concepto de inculturacion

La inculturacién es el proceso a través del cual se busca que el Mensaje
salvador de Cristo penetre en el niicleo fundamental de los valores de una
determinada cultura. Al esfuerzo de penetracién del Evangelio en el
corazén de las culturas debe acompaiiar igualmente el cuidado de que se
conserve en cada una de ellas todo aquello que le es propio en cuanto a
valores, exprestones y estructuras de convivencia social que no se oponen
a la verdad del Evangelio, ni a la identidad de la Iglesia’®.

17Cfr. Heh 15,28-29. :

El término teoldgico nculturacién. es un neologismo derivado del vocablo
antropolégico -enculturacién., que se refiere al proceso de transmisiSn de una cultura de
padres 2 hijos con la participacién creativa que conlleva. Después del Concilio Vaticano
Il alguncs pastoralistas introdujeron el témmino «aculturaciény para sefalar el punto de en-
cueniro entre la fe y las culturas. Pronto se descubrié que este t8imino no era apto.para
designar dicho encuentro, pues no se trata del contacto entre dos médulas culturales sino
del encuentro del mensaje transcultural del Evangelio con las diferentes culturas, en
orden a la plena realizacién de estas. En efecto, la inculturacién expresa la penetracién
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Podria resumirse el proceso de inculturacién como una doble y
reciproca apropiacién entre Evangelio y cultura. Apropiacion por parte de
Ia cultura de los valores y del sentido 1ltimo de la realidad que propone
el Evangelio, asi como de los medios adecuados para ello. Apropiacién por
parte del Evangelio y de la Iglesia de elementos culturales, tales como
lenguaje y estructuras que no se oponen a la fe, a fin de asegurar la
comunicacién del Mensaje evangélico.

Asf, por una parte, el Evangelio revela a las culturas la verdad dltima
de los valores en los cuiles se arraigan; ¥, por otra, cada cultura expresa
el Evangelio de manera original y propia, contribuyendo a descubrir nuevaos
aspectos vy a recordar facetas olvidadas del Mensaje salvifico de Cristo.

_ 3.2, Principios teolégicos

Los grandes misterios cristianos ofrecen la fundamentacién teolégica de
la inculturacién: Encarnacion, Pascua (muerte y resurreccion), Pentecostés
y Trinidad. '

En relacién al misterio de la Encarnacidn, la evangelizacién requiere
descubrir las “semillas del Verbo” (los auténticos valores) presentes en toda
cultura, para potenciarlos. El Evangelio ha de encarnarse en cada cultura,
para fecundarla.

El proceso de la evangelizacién no se detiene ahi. Ayuda a desarrollar
y purificar los valores de cualquier cultura a la luz del misterio pascual.
Supone muerte y resurreccidn, superando las limitaciones de toda cultura
y desarrollando sus valores por encima de sus posibilidades.

_ En relacién al misterio de Pentecostés, la inculturacidn nos lleva a
plantear aspectos fundamentales tales comeo: vitalidad y originalidad de las
Iglesias particulares, que se expresan a través de la formulacién (teclogia),
la educacién (catequesis) y la celebracién de la fe (liturgia); comunidn y
solidaridad entre las Iglesias, formando la Iglesia universal, etc.

En relacion al mistedo de la Trinidad, la inculturacién plantea la
necesidad de comunidn entre los pueblos y cuituras; comunidn que supone
respetar identidades, pero a la vez implica €l enriquecimiento mutuo, que
lleve a nuevas sintesis creativas. Ni etnocentrismo cerrado ni absorcién o
imposicién cultural son, por tanto, aceptables.

del Evangelio en el interior de las culturas, fecundando fas “semitlas del Verbo" (valores)

presentes en ellas.
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La inculturacién es un requisito necesario para la evangelizacién, segiin
el principio de encarnacién formulade por San Gregorio Nacianceno: “Lo
que no es asumido no es sanade”. La evangelizacién, por su parte, es el
objetivo tiltimo del proceso de inculturacién!®, Ella aporta- los valores
evangélicos a las culturas y especialmente el anuncio de que Jesucristo, Hijo
de Dios y Hombre perfecto, es el liberador integral de todos los hombres
y de todo el hombre. De este modo contribuye a que las culturas se superen
en orden a la salvacién proclamada por Jesucristo.

3.3. Exigencias basicas de la inculturacion

El Papa Pablo VI, en su exhortacion apostdlica Evangelii nuntiandi, y
el Papa actual, en Ja enciclica Redemptoris missio, ofrecen una visién de
conjunto de las exigencias pastorales de la inculturacién del Evangelio.
Considero pertinente hacer una seleccion de citas de tales documentos.

- “Para la Iglesia no se trata solamente de predicar €l Evangelio en
zonas geogrificas cada vez mds vastas o poblaciones cada vez mis nume-
rosas, sino de alcanzar y transformar con la fuerza del Evangelio los criterios
de juicio, los valores determinantes, los puntos de interés, las lineas de
pensamiento, las fuentes inspiradoras y los modelos-de vida de la huma-
nidad, que estin en contraste con la Palabra de Dios v con el designio de
salvamén" (EN 19).

- *“La ruptura entre Evangelio y cultura es sin duda alguna el drama
de nuestro tiempo, comeo lo fue ambién en otras épocas. De ahi que hay
que hacer todos los esfuerzos con vistas 2 una generosa evangehzacmn de
la culwira, o més exactamente de las culturas” (EN 20).

- “El proceso de insercién de la Iglesia en las culturas de los pueblos
requiere largo tiempo: no se trata de una mera adaptacidn externa, ya que
la inculturacién «significa una intima transformacién de los auténticos
valores culturales mediante su integracién en el cristianismo y la radicacién
del cristianismo en las diversas culturass... Por medio de la inculturacién,
la Iglesia encarna el Evangelio en las diversas culturas y, al mismo tiempo,

195¢ suele hablar actualmente de “evangelizacién de las culturas”. Habria que sentar
claramente que el destinatario propic de la evangelizacién es la persona humana. Sélo
en sentido derivado y anal6gico se puede hablar de evangelizacion de las culturas. El
P. Comblin nos advierte con mucha precisidn: "El interlocutor de la evangelizacién es
el hombre ¥ no su cultura. La buena noticia es para los hombres y no para las culturas...
Por eso la evangelizacién vusa la inculturacién como medio, sin confundirla con una

cultura” (citado por Marcos RODRIGUEZ DA SILVA, en Teo!og:a afroamericana, Ed. Afro-

América, Sao Paulo 1990, p. 21).
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introduce a los pueblos con sus culturas en su misma comunidad; transmite
a las mismas sus propios valores, asumiendo lo que hay de bueno en ellas
y renovindolas desde dentro... Gracias a esta accidn en las iglesias locales,
la misma Iglesia universal se enriquece con expresiones y valores en los
diferentes sectores de la vida cristiana, como la evangelizacion, el culto, 1a
téologia, la caridad; conoce y expresa ain mejor el misterio de Cristo, a la
vez que es alentada 2 una continua renovacién” (RMi 52).

- *Las comunidades eclesiales que se estin formando, inspiradas en
el Evangelio, podrin manifestar progresivamente la propia experiencia
cristiana en manera v forma originales, conformes con las propias tradicio-
nes culturales, con tal de que estén siempre en sintonia con las exigencias
objetivas de la misma fe. A este respecto, especialmente en relacidon con los
sectores de la inculturacién mis delicados, las iglesias particulares del
mismo territorio deberdn actuar en comunidn entre st y con toda la Iglesia,
convencidas de que solo la atencién tanto a la Iglesia universal como 4 las

iglesias particulares las hard capaces de traducir el tesoro de la fe en la’

legitima variedad de sus expresiones” (RMi 33).

- “Existe el riesgo de pasar acriticamente de una especie de aliena-
cién de la cultura 2 una supervaloracién de la misma, que es un producto
del hombre, en consecuencia, marcada por el pecado. También ella debe
ser «purificada, elevada y perfeccionada«” (RMi 54).

Las principales exigencias pueden sintetizarse en las siguientes: 1)

- penetrar en el nicleo de los valores y modelos de vida de los pueblos y

culturas, e.d. no reducirse a una mera adaptacién extemna; 2) por un lado,
fecundar las culturas con la luz del Evangelio y, por otro, dejarse enriquecer
Ia misma iglesia con los valores que aquellas tienen; 3) valorizar las culturas
sin absolutizarlas; 4) comprometerse las iglesias particulares en esta tarea
en comunién con otras iglesias de la misma regidn y con la Iglesia universal.

3.4, Facetas de la practica pastoral

En este apartado voy a recoger facetas o aspectos del proceso de
inculturacién del Evangelio, tal como hoy se esti dando, con algunas
alusiones a la historia de la primera evangelizacion.

La opcidn evangélica y preferenicial por los pobres es matriz fundamental
de una pjictica evangelizadora que .responde a las exigencias de la
inculturacién. El «er desde los pobress es clave fundamental del trabajo
pastoral?®. Esto se expresa en la metodologia, al asumir €] punto de vista

W0cf, Opciones Pastorales de ln Conferenicia Episcopal Ecuatoriana, n® 52, En el DSD,
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del otro, dejindose interpelar y aun evangelizar por él. Es ponerse en la piel
del otro. La perspectiva del otro es hoy en dia prictica habitual en el trabajo
con indigenas y afroamericanos, y con los pobres y marginados en general,
méxime en . las comunidades eclesiales de base. Implica [a actitud de
escucha y diilogo. Detris de la perspectiva del otro esti la perspectiva del
pobre segiin el Evangelio. El haber tomado la perspectiva del indio es, para
Gustave Gutiérrez, causa de la actitud profética- de Bartolomé de las
Casas?!,

El primer aspecto de una evangelizacion inculturada se refiere al
reconocimiento y respeto de las culturas de los pueblos, descubriendo sus
valores a la luz de |z fe. Una de las constantes del Magisterio actual de la
Iglesia catdlica es reconocer las “semillas del Verbo” presentes en los
diferentes puebios y culturas, aun antes de su fecundacién por la fuerza de
la Palabra de Dios?2. Todo esto tiene su expresién en la prictica pastoral,

sobre todo en el mundo indigena y el afroamericano. Vale destacar el

empefio de los agentes de pastoral por conocer las lenguas y culturas
autdctonas, las traducciones de la Biblia v la elaboracién de catecismos y
textos litirgicos en los idiomas indigenas, aun cuando gqueda un largo
camineo por recorrer. Son laudables muchas experiencias de participacion
en la liturgia, sobre todo en la Eucaristia. Asimismo hay un impulso a Ia
educacién en lengua propia. En este empefio de inculturacién del Evange-
lio hay también una purificacién de las limitaciones de las culturas?.

por su parte, hay mmiltiples alusiones a la opcién evangélica y preferencial por los pobres
y a lo que esta implica: Cfr. n® 4, 32, 33, 50, 67, 75, 85, 90, 92, 95, 159, 169, 178, 179,
180, 196, 200, 275, 296, 302. Otro tanto podriamos hacer espigando las documentos de
Medellin y Puebla, pero estimo que no as necesario. Basta, por tanto, la referencia a la
Conferencia de Santo Dominge sobre una dimensidn tan fundamental de la prictica
pastoral de la Iglesia de América Latina y el Caribe.
2L Cfr. G. GUTIERREZ, En busca de los pobres de Jesucristo: el pensamiento de Bartolomé
de las Casas, Centro de Estudios y Publicaciones, Lima, agosto 1992, p. 27, 102, 124, 126,
128, 137, 141, 219, 305, 308, 358, 377, 380, 430, 431, 435, 454, 495, 597, 600, 619, 620,
621, 632, 635.
22¢fr. aG 11, 15, 18; Juan Pabic II, en Latacunga, 31 de enero de 1985, "Hombres de
todas las razas ¥ culturas en una inmensa familia”, 1; Medellin 6.5; DP 401, 403, 451; DSD
17, 138, 245.
23cfr. LG 13, 17; 5C 37; GS 53, 58; EN 20, 69; CT 53; FC 10; ChL 59; RMi 24, 25, 52,
54; Juan Pablo 11, en Latacunga, 31 de enero de 1983, 2; DP 404, 405; DSD 1, 13, 15, 17,
24, 30, 33, 35, 43, 49, 53, 55, 58, 84, 87, 102, 128, 138, 172, 177, 228, 229, 230, 243, 248,
250, 253, 254, 256, 271, 297; CELAM, Apories de las Conferencias Episcopales a la IV
Canferencia, Bolivia, p. 51-52; ibid. Guatemala, p. 409; Aporte de la Conferencia Episcopal
Ecuatoriana para la IV Conferencia, Quito, Enero 1991, p. 54-61; Mons. A. LABACA,
Cronica Huaorani, p. 62, 03, 64, 114, 117, 150; ISAMIS 18, En Camino, p. 223; G.
GUTIERREZ, op. cit,, p. 129, 361; Ch. DUVERGER, La conversidn de los indios de la Nueva
Espaia, Ed. Abya-Yala, Quito 1990, p. 8, 20, 160, 163, 164, 166, 172, 197, 207, 216, 217,
237, 245, 248; CONFERENCIA EPISCOPAL ECUATORIANA, Pastoral Indigena; Montubia y
Afroecuatoriana, 23-27 de Noviembre de 1987, p. 50-52; ID, Pastoral indigena, documen-
fos, Quito, 1991, p. 8, 60; lglesia y Pueblo Negro, 1-2, Quito 1989, p, 51, 75, 137, 167. Para
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Otro campo fecunde de inculturacidn es el de la religiosidad popular,
que incluye la devocion a los santos. Sin desconocer las limitaciones de
dicha religiosidad, ha de valorarse como expresién de «fe inculturada- en
el pueblo sencillo?®. Particularmente tiene el sello caracteristico de la fe
inculturada la devocién a Jesucristo (en concreto, al Nifio Dios y a Cristo
crucificade) y a Marfa, la Madre de Jesis, con sus diferentes rostros y
advocaciones, que significan la presencia encarnada de Jesucristo y de
Maria en la fe del pueblo. “La Virgen india de Tepeyac va a transformarse
en el simbolo de la mexicanidad’?5, En este campo, la lectura y reflexidén
comunitaria de la Palabra de Dios por parte del pueblo es el principal medic
de evangehzamén de la religiosidad popular.

La evangelizacién inculturada conlleva el reconocimiento de la digni-
dad de toda persona humana y, por ende, la defensa de los derechos de
las personas y de los pueblos. Evangelizacién, promocién humana e
inculturacién. son facetas del mismo proceso evangelizador®, Es muy
oportuno que se-diga en-el DSD: “Una meta de la Evangelizacion incultarada
serd siempre la salvacién y liberacién integral de un determinado puebio
o grupo humano” (BSD 243). Una perspectiva interesante es la vinculacién
entre derechos de las personas y de los pueblos, que lleva a descubrir
aspectos como el sentido de la tierra para el indigena?’.

Objetivo fundamental de 1a evangelizacién inculturada es la creacién
de la Iglesia particular autéctona, con rostro indigena, afroamericano,

salir al paso de la denominada “leyenda negra”, resulta por demds esclarecedor el juicio
del antropélogo Christian Duverger en referenciz a la obra evangelizadora realizada en
la Nueva Espafia (México): “Los indios se cristianizaron, y entretanto los frailes se
indianizaron” (Ch. DUVERGER, op. cit., p. 160); "gracias a las érdenes mendicantes los
indios de México se convirtieson y asirismo, gracias a ellos, se quedaron indios™ Cibid.,
p. 248; Cfr. ibid., p. 237, 245).

24v;le tomar en cuenta que las devociones populares tienen en su origen un gran
sentido social, pues estdn enraizadas en la tradicién y hasta en la historia inicial del
pueblo; recuerdan acontecimientos importantes, favores especiales, fundacién de la villa,
etc., (Cfr. CELAM, n? 113 Santuarios, al]Dreswu de religiosidad popular, Bogotd 1989, p.
297

%Ch DUVERGER, op. cit., p. 131. El mismo akcance tienen parza el pueblo afroamericano
Ia imagen negra de Nuestra Sefiora Aparecida de Brasil o la "Negrita”, Patrona de Costa
Rica (Cfr. Iglesia y pueblo negro, p. 10}. :

_ El Documento de Puebla dedica mucha atencién a la religiosidad popular (Cfr. DP 444-
469}, También se le dedica atencidn en el Documento de Santo Domingo como expresién
de la inculturacién de la fe (Cfr. DSD 18, 36, 38, 39, 53, 240, 247).

26| Documento de Santo Domingo une los tres aspectos anotadas, que constituyen
Ia terndtica de la IV Conferencia General. Me parece especialmente notable la relacién
que se establece entre evangelizacién inculturada y promocién humana de las etnias (Cfr.
DSD 251). Cfr. G. GUTIERREZ, op. cit, p. 104, 116, 168, 172, 432, 433; CONFERENCIA
EPISCOPAL ECUATORIANA, Pastoral indigena, documentos, p. 33-34; Mons. A. LABACA,
op; c1t , p. 67-68; ISAMIS 18, Ent Camine, Quito, p. 223-225.
27¢fr. DSD 169-177; G. GUTIERREZ, op. cit., p. 116.
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mestizo o blanco, en .comunidn con la Iglesia universal. La perspectiva de
la Iplesia de los pobres, en la que estos son protagonistas de la accién
evangelizadora, expresa la comiente global mis fuerte e importante en
América Latina y el Caribe por constituir la Iglesia particular autéctona. En
este marco amplio se ubican las experiencias de participacidn de los laicos,
hasta por medio de ministerios laicales, y las vocaciones a la vida sacerdotal
o consagrada de personas de todas las cultumas. Asi se van superando
resistencias ancestrales que impidieron el acceso de los indigenas y los
afroamericanos a los ministerios ordenados. “Asumamos juntos, con auda-
cia, el reto del «nacimiento de las iglesias particulares indigenas, con
jerarquia y organizacion autdctonas, con teologia, liturgia y expresiones
eclesiales adecuadas a una vivencia cultural de la fev (CELAM, DEMIS,
Bogoti, 1985)"28, Se trata de una Iglesia madura que, “partiendo de la
peculiar experiencia de vida indigena y de las primeras comunidades
cristianas, sea en verdad como su propia casa, donde todos puedan sentirse
a gusto, conservando su propia cultura y sus propias tradiciones"?.

Hay otro aspecto de Ia prictica pastoral de la inculturacién al que aludo
sucintamente: la insercién de muchos religiosos y religiosas en ambientes
indigenas y populares. Existe incluso una congregacién femenina, la de las
Hermanas Lauritas, que tiene como carisma especifico la insercién entre los
indigenas®.

No me resisto a concluir este apartade sin citar un llamado dramdtico
de los indigenas, exigiendo coherencia con la linea de la inculturacién:

“Al interior de la Iglesia, los indigenas rechazamos que se nos siga
- considerando como paganos e id6latras, a quienes hay que conquistar para
la fe. No somos enemigos de la Iglesia ni contrarios a la fe cristiana.
Nosotros creemos en Dios, en el tnico Dios verdadero queexiste... El es
Padre y Madre de todos los pueblos y por o que hemos visto y cu.do es
también el Padre de Nuestro Sefior Jesucristo. Por eso, para ser cristianos
y para ejercer algin ministerio en la Iglesia, no deben obligamos a
renunciar a la experiencia religiosa de nuestros pueblos, porque con'una
presién asi lo que se logra es quitamos toda posibilidad de autcafirmacién
personal... Hay que poner en prictica 1o que a nivel de documentos se
sostiene en las iglesias; que la conversién a la fe cristiana no significa una

BCitado en Memoria del If Encuentro Ecuménico de Cultura Indigena y Teologia,
Su‘nlatug (Ecuador) 1992, p. 72.

29 CONFERENCIA EPISCOPAL ECUATORIANA, FPastoral indigena, documentos, p. 17. Cfr.
RMi 48-51; Juan Pablo II, Latacunga, 31 de enera da 1985, p-3 CONFERENCIA EPISCOPAL
ECUATORIANA, Pasforal indigena, Montubia y Afroecuatoriana, 45-47; Iglesia y pueblo
ﬂegm cuadernas 1-2, p. 47, 49, 98, 130; fSAMIS 18, En Camiino, p. 164.

0Cfe. AG 10; DSD 92; CONFERENCIA EPISCOPAL ECUATORIANA Pastoral mdrgena,
doctnentos, p. 21
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destruccion de la identidad cultural y réligiosa:- del Evangelio sino una
plenificacién de la misma con el Evangello (Cfr. Juan Pablo I, Redemptor
hominis, 12)"31,

3.5. Acci6én misionera con el pueblo huaorani .

Un testimonio real vale mids que todas las palabras, declaraciones o
proyectos. Por ello, para ejemplarizar lo anotado sobre la inculturacién del
Evangelic, escojo la accién misionera entre los huaoranis por la originalidad
de sus planteamientos y por haber quedado sellada con la entrega de la vida
de Mons. Alejandro Labaca y de Ja Hermana Inés Arango. Seguimos el
testimonio de Mons. Labaca en Crdnica Huaorani de CICAME, Quito, 1988.

Una condicién fundamental para la evangelizacién es familiarizarse con
su lengua y sus costumbres y vivir junto a ellos?2, De este contacto surge
el conocimiento de las cualidades humanas de los huaorani: son amables,
abiertos, alegres; se da un trato de igual a igual entre ellos sin distincién
de categorids sociales; son hospitalarios, tienen un gran sentido religioso3.
La mujer esté revestida de dignidad y proteccién social; es realmente la reina
del ‘}ilogar, respetada y amada, adomada de una seguridad intema perso-
nal?,

El misionero debe saber aceptar todo menos el pecade; es decir, debe
seguir las costumbres indigenas, por €. en cuante al uso o no de la ropa.
“El misionero, si le toca andar por la selva con ellos, debe andar igual que
ellos para poder vestirse cuando llegue la ocasién del frio de la noche™5.
“Nada hariamos con vestir ropas a Jos Huaorani, sin antes hacerles com-
prender que deben rectificar lo ‘malo que, por fragilidad humana, se haya
introducido en su culrura™?®. Afirma esto Mons. Labaca en relacién a ciertas
pricticas homosexuales.

Desde el primer momento hay que dar importancia a la promocidn
humana, que tiende a ayudar la vida de los huaorani a base de las
necesidades sentidas por ellos®’. Dentro de este contexto entra la relacién
con el Gobierno y con las compaiiias petroleras, que van penetrando en
el territorio de los huaorani. Monsefior Labaca acepté el papel de interme-

31 Citado en Memoria del I Encuentro Ecuménico de Cultura Indigena y Teologia, p.
66, . '

52 fr, Mons. A. LABACA, op. cit., B 84-85.

33 Cir. ibid., p. 45-46.

34 ¢hr. ibid., p. 63.

35 cfr. 1bid., p- 44.

36 ¢fr. ibid., p. 63.

37 cfr. ibid., p. 67.
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diario, acompaiiando en visitas periddicas a los funcionarios del Gobiemo
y de las compafiias petroleras para hacer la entrega de los objetos mds utiles
para ellos y ayudar en el didlogo?®. Este plan de integracién, segin la
posicién de Mons. Labaca, parte del reconocimiento de que los derechos
hist6ricos de los huaorani son anteriores a los del Estado Ecuatoriano, que
no existia ain cuando ya ellos ocupaban pacificamente su territorio.

El equipo misionero se plantea el sentido profundo de su accidn.

“Queremos visitarles como hermanos. Es un signo de amor, con un respeto
profundo hacia su situacién cultural y religiosa. Queremos convivir amis-
tosamente con ellos, procurando merecer descubrir con ellos las semillas
del Verbo, insertadas en su cultura y en sus costumbres. Nada podemos
decirles ni pretendemos. Sélo queremos vivir un capitulo de la vida Hua-
orani, bajo la mirada de un Ser Creador que nos ha hecho hermanos™.

Por ello la evangelizacidn explicita aprovecha algiin momento oportu-
no. Al fifarse que llevaba colgado del cuello un crucifijo, le preguntaron a
Meons. Labaca; (Qué es esto? Tratd de decirles con palabras balbucientes:
“Es Jes(s. La madre, Maria... Murié por nosotros en la cruz; resucité y vive
en nosotros"%.

El mismc Mons. Labaca explicita el plan de evangelizacién con el
pueblo hl.laorarn“1

En primer lugar, una explicacién: -

“wAuca- es palabra despectiva e injustamente ofensiva, que significa “sal-
vaje-sanguinario-cruel-infiel”. En mi convivencia con ellos, he comprendi-
do que ellos se autodenominan -Huaorani~. HUAQ significa persona, ser
racional. RANI: plural. Ellos se juzgan: «gente-pueblo civilizados. Conside-
ramos de justicia desterrar la palabra «~AUCA- y denominarles con su propio
nombre"4?

El derecho que tienen a conecer el misterio de Cristo exige como signo
cde amor: respete a la situacién religiosa y espiritual de la persona que se
evangeliza; respeto a su ritmo, que no se puede forzar demasiado; respeto
a su conciencia y a sus convicciones, que no hay que atropellar. '

En el encuentro de la culftura y 1a Buena Nueva “ocupa el primer lugar
como ¢l elementoe esencial, el primero absolutamernte en la evangelizacion,

3By, ibid., p. 24.
39Cfr. ibid., p. 114.

40 1b1d p. 65.

S1Cf ibid., p. 207-208.
“Zibid., p. 267,
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el testimonio de la vida™3, que es: capacidad de comprensién y aceptacién
de la comunidad y sus personas; comunion de vida y destino; sohdaridad
en los esfuerzos de todos en lo noble ¥ bueno.

Este testimonio sin palabras es: proclamacién silenciosa pero clara y
eficaz de la Buena Nueva; gesto inicial de evangelizacitn. :

El problema es sin duda delicado. La Buena Nueva proclamada por el
testimonio deberd ser tarde o temprano proclamada por la Palabra de Vida;
adquiere toda su dimensién cuando es escuchada, aceptada, asimilada;
hace nacer en quien la ha recibido una adhesién del corazén®s.

La evangelizacién pierde mucho de su fuerza y su eficacia, si no toma
en considéracidn al pueblo concreto; si no utiliza su lengua, sus signos, sus
simbolos; si no' responde a las cuestiones que plantea® '

4. PERSPECTIVAS

Después de haber presentado algunos de los grandes problemas que
se presentan €n torno a la mision «ud gentes- y a la inculturacién, deseo
sugerir algunas perspeciivas de trabajo,

La evangelizacién estd al servicio de la causa del Reirro de Dios,
proclamado por Cristo. Se trata de una perspectiva englobante. Aqui entra
la clave teoldgica de la liberacidn, que por ser integral abarca lo espiritual
v lo material. Cualquier reduccionismo acerca del sentido y alcance del
Reino de Dios distorsiona la vivencia y €l modelo de Igle51a El Reino de
Dios- debe ser anunc1ado en referenma a Jesucristo.

La"evange_lizacién de los diferentes pueblos ha de tener clara la
exigencia de la inculturacion de! Evangelio. Esto supone, primeramente,
reconocer los valores de sus culturas y de su religiosidad, que contienen
“semillas del Verbo” (AG 11y 15). Por su parte, la religiosidad de nuestro
pueblo no c0nt1ene solo “semillas del Verbo”. Se la debe ver como
«memoria cristianar, ya que es expres:on pnv1leg1ada dela mculturac1on de

la fe” (DSD 3G)%7.

El anuncio del Evangelio ird unido al testimonio del amor fraterno, que

43 ¢, EN 21

4 cr. ibid.

45 cfr. ibid., 23.

46cfr. ibid., 63.

47 Cfr. DSD 247; DP 398, 450.
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“constituye ya de por si una proclamacién silenciosa, pero también muy
clara vy eficaz, de la Buena Nueva” (EN 21). El anuncio fundamenta] es
presentar a Jesucristo, muerto y resucitado, como liberador integral de tode
hombre y de todo €l hombre. El Hijo de Dios, Jesucristo, es el modelo de
la inculturacién, pues El marché por los caminos de [a verdadera encarna-
cién®, En esta misma perspectiva teolégica de la inculturacién debe
entenderse el misterio de Perntecostés: prefigura la unién de todos los
pueblos a través de la Iglesia que habla todas las lenguas®, :

El kerigma cristiano ha de ser proclamado sin autosuficiencia, con
mucho respeto a la libertad de la persona humana a quien se propone el
Evangelio, pero a la vez sin complejo de estar invadiendo un espacio ve-
dado. Mis bien la presentacién de Cristo Salvador es el mayor servicio a
toda persona y a todo pueblo. Por medio de la evangelizacién se potencian
los valores de'las culturas por encima de sus posibilidades y se van supe-
rando sus limitaciones y ambigliedades. Esto hay que sostenerlo frente.al
etnocentrismo propugnado por ciertos antropdlogos y cientificos sociales.

La opcién preferencial por los pobres es otra caracteristica de la mision.
La preferencia evangélica por los pobres es especialmente exigida en los
territorios de misidn. Si bien existen pueblos desarroilados a los que apenas
ha llegado el Evangélio (caso de Jap6én por €j.), han sido y son los paises
mis pobres los principales territorios de misién. La preferencia por los
pobres supone denunciar las estructuras de dominacién que soportan los
paises del tercér mundo y alentar una solidaridad amplia entre ellos y para
con ellos. No debemos olvidar que han sido las iglesias de los paises ricos
las que han llevado hasta el presente la luz del Evangelio a los paises
pobres. La situacién socio-econdmica y politica de estos no puede quedar
al margen de la evangelizacién. ' -

Dentro de cada iglesia particular, la accién misionera ha de llegar a los
alefados como principales destinatarios de la misma. Entre estos gozan de
prioridad los indigenas y los afroamericanos, los pobres en general, con
frecuencia marginados del pan de la Palabra de Dios, de la que necesitan
para alentar la esperanza ante la dureza de la vida y para poder ser
protagonistas de la evangelizacidn, conforme al proyecto de Jests. Habrd
que tener claro el objetive de crear una Iglesia que, sin dejar de ser la Iglesia
de todos, sea en particular la “lglesia. de los pobres”,

La denominada “plantatio Ecclesiae” debe llevar a crear la lglesia
particrlar autdctona, que se encama en ta cultura del pueblo v que cuenta
con personal y medios propios, tanto medios de evangelizacion (liturgia,

Befr aG 3.
49¢fr, ibid., 4.
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catequesis y teologia inculturadas) como medios materiales. Un aspecto
imprescindible es promover el clero autéctono, educado dentro de su
cultura, Tareas pricticas a tener en cuenta son: impulsar la educacidén en
lengua propia, pero evitando un aislacionismo pemicioso; fomentar el
estudio y la difusién de tradiciones, mitos, simbolos, folclore, artesanias,
musica y costumbres de los pueblos indigenas vy afroamericanos; recuperar
Ia memoria histérica de los mismos, y valorar su sabiduria para integrarlos
a la accién evangelizadora; reconocer, promover y defender los derechos
a una cultura e identidad propias. Sin duda este proceso cuestiona muchas
formas de evangelizacion, que han llevado a crear iglesias secularmente de-
pendientes. Esta ha sido en gran medida la experiencia de América Latina.

Otro- aspecto importante es la participacién de los seglares en la -
actividad misionera. Hasta hace muy poco tiempo, €l seglar no panticipaba
en la evangelizacién. A lo mis se contaba con €l para labores asistenciales.
Pero “los fieles laicos son llamados personalmente por el Sefior, de quien
reciben una misién en favor de la Iglesia y del mundo” (ChL 15). El sentido
de integralidad de la labor misicnerz exige la cooperacién propia del seglar
para construir la Iglesia particular autéctona, capaz de ser “sacramento de
salvacién del mundo”. El Concilio afirma que “es propio de los seglares,
repletos del Espiritu Santo, el animar desde dentro, a mode de fermento,
las realidades temporales y el ordenarlas de forma que se hagan continua-
mente seglin Cristo” (AG 15).

Asimismo quiero aludir a la exigencia de crear la Iglesia particular
misionera. 3in desconocer el aporte propio de las congregaciones religiosas
y de los institutos misioneros, con sus carismas especificos, hay que poner
énfasis en que la evangelizacién sea tarea primordial de las iglesias
particulares. Se ha considerado con frecuencia que la misién «ad gentes- es
exclusivamente propia de la Iglesia universal, pasa}'-ndo poeralto el compro-
miso de las iglesias particulares en dicha tarea. En estas, unidas en la
comunidn de fe y de vida fraterna entre si y con el Papa, se actualiza la
Iglesia universal misionera. La Iglesia particular debe ser misionera «ad
intra», pero igualmente esti jlamada a serlo «ad gentes-, esto es, mis alli de
sus fronteras, respondiendo con igual solicitud por la evangelizacidn de sus
fieles cristianos y por el primer anuncio del Evangelio a quienes atin no lo
han recibido.

La evangelizacién de las culturas supone el compromiso por la promo-
cion humana en toda su amplitud: apoyar a los pueblos indigenas y
afroamericanos, a partir de sus organizacicnes, en su lucha de liberacién
de todo lo que los oprime y en pro de su autodeterminacién; promover la
igualdad y los derechos de la mujér indigena y afroamericana; buscar
nuevas estructuras peliticas y administrativas, que apoyen el desarrollo
integral de estos pueblos y de sus culturas. Una cuestidn especialmente
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urgente es la defensa de la tierra como hébitat requerido por los 1nd1genas
para la subsistencia de las personas v de sus culturas.

Reconociendo gue es mis lo que nos une que lo que nos separa de
las Iglesias histéricas, se debe propiciar un serio ecumenismo con verdadero
discernimiento a la luz de la fe, para estimular el acercamiento y la unién
de todas las Iglesias cristianas e impulsar de este modo la evangelizacion
del mundo sobre la base del testimonio comin de Cristo. Un lugar
especialmente férill de encuentro ecuménico es ya, y habri de serlo ain
mis, la defensa de los derechos humanos y el compromiso por la justicia
en toda su amplitud, En la misma linea se ha de impulsar el didlogo
interreligioso, tomando en cuenta primeramente las religiones indigenas y
afroamericanas presentes en el continente. De este modo el ecumenismo
se abre a lo que se denomina «macroecumenismo-. La perspectiva del Reino
de Dios y de la inculturacién expresa aperturas fundamentales para el
didlogo interreligioso, sin perder la identidad cristiana.
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Es este un-tema que nos invita a
acercamnos y a reflexionar sobre un aspec-
to de la realidad de las Iglesias de América
Latina que considero vital, abierto a hori-
zontes esperanzadores, pero simultinea-
mente enfrentado con evigentes desafios,
a los que se debe responder con audacia
y creatividad evangélicas.

Cuando en 1983, Juan Pablo Il procla-
maba ante los Obispos de América Latina

el proyecto de una Nueva Evangelizacién,

subrayaba que el primer presupuesto fun-
damental para desarrollar dicho empren-
dimiento .

“'se refiere a los ministros ordenados.
Al terminar su medio milenio de exis-
tencia y alas puertas del tercer milenio
cristiano, la [glesia en América Latina
necesitard tener una vitalidad que
serd imposible si no cuenta con sa-
cerdotes numerosos y bien prepara-
dos. Suscitar nuevas vocaciones y pre-
pararlas convenientemente en los as-
pectos espiritual, doctrinal y pastoral
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es, en un obispo, un gesto profético. Es como adelantar el futuro de la
Iglesia. Os encomiendo, pues, esa tarea que costard desvelos y penas, pero
traerd también alegria y esperanza”,

Con estas palabras el Papa recogia dos necesidades bisicas de las
Iglesias latinoamericanas: el incremento de los sacerdotes nativos y el
impulso de una adecuada formacién de los seminaristas. Sobre estos dos
puntos voy a centrar mis reflexiones en esta comunicacion.

- Para proceder con una mayor claridad divido el tema en cuatro
momentos: En primer lugar, analizaremos la situacién actual de las voca-
ciones en América Latina. Segundo nos acercaremos a los problemas que
plantea una formacién de los seminaristas, teniendo en cuenta las exigen-
cias de la Nueva Evangelizacién. Tercero, afrontaremos las dificultades que
conlleva la exigencia de una formacién inculturada, dada la diversidad de
culturas que conviven en el continente. Por iltimo, haremos una referencia
a los problemas que se les plantean a los formadores de los seminarios para
poder cumplir satisfactoriamente su mision.

1. VOCACIONES NATIVAS Y SACERDOTES EN EL
CONTINENTE DE LA ESPERANZA

1.1. Incremento de las vocaciones en América Latina

Cuando en 1958, los Obispos de América Latina, reunidos en Medellin,
analizaban la situacién de la Iglesia en los diversos pueblos del continente,
destacaban que

“como causa global de la insuficiencia pastoral en América Latina mucho

_ se trae a cuenta la escasez numérica de los presbiteros, mds aiin cuando
se la pondera en relacién con €l crecimiento demogrifico. Esto es verdad,
a pesar de la generosa integracion de presbiteros de iglesias hermanas y -
a pesar de que no pocas familias religiosas procuran establecer fundacio-
nes en zonas no suficientemente provistas de clero diocesano™ (DM
"Sacerdotes™ 3).

Once afios después, en la Conferencia General celebrada en Puebla, los
Obispos volvian a insistr en que “el crecimiento demogrifico ha desbor-
dado las posibilidades actuales de la Iglesia para llevar a todos la Buena
Nueva. También por falta de sacerdotes, por escasez de vocaciones
sacerdotales y religiosas, por las deserciones producidas™ (DP 78).
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Al inicio de dicho encuentro, Juan Pablo 1I recogia el mismo hecho y
la misma preocupacién:

“En la mayoria de vuestros paises, no obstante un esperanzador despertar
de vocaciones, es un problema grave y crénico la falta de lns mismas. La
desproporcién es inmensa entre el niimero creciente de habitantes y el de
agentes de la evangelizacién. Importa esto sobremanera a la comunidad
cristiana. Toda comunidad ha de procurar sus vocaciones, como sefial
incluso de su vitalidad y madurez. Hay que reactivar una intensa accién
pastoral que, partiendo de [a vocacién cristiana en general, de una pastoral
juvenil entusiasta, dé a la Iglesia los servidores que necesita” (AAS LXX1
p. 204). - -

Pero, durante estos ultimos aftos, se ha originado un importante y
constante incremento de las vocaciones nativas para el sacerdocio. Sélo voy
a recordar los cambios que se han producido en los seminarios y mis
especificamente, en los alumnos de filosofia desde 1976 hasta 1988:

—
ZONAS DE ANO 1976 ARO 1982 ARO 1988
A. LATINA -
Antillas 490 655 975
A. Central 3,197 4.665 6.866
Sudamérica 6663 11.959 16.232
TOTAL 10.350 17.279 24.073

Nos encontramos que, durante estos doce afios, 12 poblacién de
seminaristas mayores latinocamericanos se ha muitiplicado por 2.32, es decir,
Ia vemos ampliamente duplicada. El fenémeno aparece mucho mis signifi-
cativo si se tiene en cuenta que, durante el mismo periodo, en toda la Iglesia
universal, el incremento sélo alcanza un 52.68%, y en Europa un 21%.

Personalmente soy testigo de que en 1981, cuando se me encomendaba
el Seminario Mayor del Paraguay, los seminaristas de las diferentes diécesis
y prelaturas eran 107, cuando lo dejaba en 1988, eran casi 180. De dicho
conjunto se han ordenado ya 55 sacerdotes, lo que supone algo mds deun
30% de incremento en_-el clero diocesano paraguayo. '

En 1979, los Obispos afirmaban en Puebla que “hay en los Gltimos afios
un sensible aumento de vocaciones al sacerdocio y a la vida consagrada,
aunque todavia insuficiente para las necesidades propias y ¢l deber misio-
nero con ofras Iglesias mis necesitadas” (DP 850). Con mayor seguridad
podrin confirmar su opinién en el préximo encuentro de Sanio Domingo
en 1992
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"8i Juan Pablo IT ha cualificado a América Latina como el continente de
Ia esperanza, también en el campo de [as vocaciones podemos descubrir
a sus Iglesias como las Iglesias de la esperanza.

1.2. Las vocaciones como signo de la maduracmn de las
Iglesias latinoamericanas

Pero, debemos preguntarnos por qué se ha dado este incremento de
las vocaciones sacerdotales. durante estos ultimos afios. ;Hay que atribuirdo
exclusivamente al desarrollo de una acertada pastoral vocacional, o se debe
a causas mds profundas en las que queda injertada dicha pastoral?

Mi opinién personal es que la pastoral vocacional, desplegada duranie
estos afios, ha sido un factor muy importante y, en general, ha sido
impulsado con entusiasmo y acierto. Podemos recordar, a manera de
ejemplo, los Congresos que sobre este sector se han celebrado tanto a nivel
continental como en las diferentes naciones. Pero, creo gque podemos
encontrar fundamentos mucho mds sdlidos, que explican el impulso vy Ia
fuerza de la actual pastoral vocacional.

Dos fenémenos adquieren especial relieve: la decisin descolonizadora
de las Iglesias latinoamericanas, y su acelerado proceso de maduracién in-
tema y original durante estos afios. La situacién de la dependencia
neocolonial, en la que se encontraban ias naciones de América Latina, se
hace conciencia en todo el continente a partir de 1945, al término de la
segunda guerra mundial, cuando se ha firmado la distribucion del planeta
entre los grandes imperios vencedores. Es un acontecimiento mundial, no
eclesial, que -incide en el imbito latinoamericano, donde comienza a
desarrollarse la teoria de la dependencia, que explica la historia y Ia
situacién de sus pueblos, y donde comienzan a articularse los movimientos
de liberacidn, tanto de los sectores populares, como de las nacicnes y de
todo el continente. El fenémeno tuvo una incidencia temprana y privilegia-
da en las iglesias de América Latina, '

El afio 1955 es crucial para la historia eclesial latinoamericana. Se
celebra la Conferencia de Rio de Janeiro, donde se constituird el CELAM,
testimoniando simbélicamente a todo el continente que su futuro imptica
como punto de partida la superacién de su desintegracién interna y el
encuentro de todos sus sectores sociales, étnicos y nacionales en una
unidad solidaria. Todavia continta siendo un desafio para los pueblos
latinoamericanos, €l camino iniciado por la Iglesia hace treinta y cinco
afios.




Medelin, Vol 20, No. 77, enerc de 1 994

En este encuentro se comenzaron ya a abordar, como aparece en las
conclusiones, los grandes problemas eclesiales y humanos del continente,
sin olvidar el tema de la promocién de las vocaciones nativas.

Los afios siguientes se caracterizan por un despertar de diversos
movimientos que manifiestan el inicio de la descolonizacién eclesial y la
toma de conciencia de la originalidad v autonomia de estas iglesias.

La celebracién del Concilio Vaticano II y el discurso de Pablo VI a los
Padres Conciliares procedentes de América Latina constituyeron un mo-
mento privilegiado para una ulterior maduracién intema, que cristaliza en
Ia II Conferencia del Episcopado Latinoamericano celebrada en Medellin,
en 1968, ¥ en el encuentro de Pastoral Indigena tenido en Melgar.

Por vez primera, los Obispos de América Latina, disefian el modelo de
Iglesia que pretenden construir en el continente:

“Esta Conferencia Episcopal recomienda que se presente cada vez mis
nitido en Latinoamérica el rostro de una Iglesia auténticamente pobre,
misionera y pascual, desligada de todo poder temporal y audazmente
comprometida en la liberacién de todo el hombre y de todos los hombres”
(DM “Juventud” 10).

Tres movimientos comenzaron a desarrollarse y a consolidarse a partir
de este momento. El primero la conexién con los movimientos de libera-
cién, origindndose la autdctona Teologia de la Liberacién, que tanta
resonancia ha tenido a niveles mundiales. Segundo; la opcién preferencial
por los pobres, con los consiguientes procesoc de insercién y con el
surgimiento de la Teologia de la Religiosidad Popular. Tercero, la promo-
cién de las Comunidades Eclesiales de Base, desencadenando, con la
expresién de Leonardo Boff, una novedad eclesiogenética de incalculables
consecuencias para la vida y configuracién de la propia Iglesia.

Dentro de este dinamismo comienza a surgir una Iglesia de cristianos
comprometidos, de héroes y de mirtires, que hoy despierta la admiracién
no sélo de las otras iglesias del mundo sino también de toda la humanidad.
Con sus problemas y sus dificultades, con sus tensiones internas, con sus
aciertos y sus desaciertos, no poclemos negar que otra vez se ha dado el
acentecimiento de Pentecostés, pero en esta ocasién en las tierras de
América Latina. Con razén Juan Pablo II la ha definido como Iglesia de la
Esperanza para toda la humanidad. N -

En este contexto de definicidn, maduracién y testimonio de unas
iglesias particulares desde su propia interioridad y originalidad, es donde
hay que situar el incremento de las vocaciones sacerdotales y el éxito de
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la pastoral vocacional. El llamamiento de Jesis aparece ante los jévenes no
aternporal y abstracto, sino encarnado en un modelo y realidad de Iglesia
que sintoniza con su fe, con su cultura, con los problemas de su pueblo
y con sus propias aspiraciones generosas. Los jévenes descubren que
siguiendo a Jesis pueden servir mtegralmente 2 sus hermanos en las
actuales circunstancias.

Légicamente, los agentes de pastoral vocacional han sabido también
asimilar en su actividad especifica esta nueva realidad contextual de la

Iglesia latinoamericana,

1.3. El nuevo contexto eclesial como ambiente de formacion
sacerdotal

1a nueva realidad eclesial latinoamericana no sélo se constituye en
impulsora de vocaciones, sino también en instrumento o ambiente privile-
giado para el discemimiento y la formacidn de los candidatos al sacerdocio.

Como decia el Documento de Puebla,

“La Iglesia evangeliza, en primer lugar, mediante el testimonio global de
su vida, Asi, en fidelidad a su vocacién de sacramento, trata de ser mis
y miés un signo transparente o modelo vivo de la comunién de amor en
Cristo que anuncia y se esfuerza por realizar. 1a pedagogia de la Encar-
nacidén nos ensefia que los hombres necesitan modelos preclaros que los
guien. América Latina también necesita tales modelos™ (DP 272).

Ese modelo es especialmente necesario para el seminarista, La forma-
cién necesita una imagen de referencia cercana y tangible. ¥ es la que
aparece ante los candidatos en Ameérica Latina en su contacto y cercania con
las Comunidades Eclesiales de Base, mayoritariamente integradas por
pobres, y en las figuras preclaras de Mons. Oscar Romero v de tantos
hombres y mujeres que han fecundado con su sangre cristiana las tierras
del continente. ' '

Los mismos seminarios se encuentran cuestionados en su reahzac;on
existencial por el modelo de Iglesia propuesto por Puebia:

“Cada comunidad eclesial deberia esforzarse por constituir para €] Con-
tinente un ejemplo de modo de convivencia donde logren aunarse 1a
libertad y la solidaridad. Donde la autoridad se ejerza con el espiritu de
Buen Pastor. Donde se viva en actitud diferente frente a la riqueza. Donde
se ensayen formas de organizacién y estructuras de participacion, capaces
de abrir camino hacia un tipo mis humano de sociedad. Y sobre todo.
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donde inequivocamente se manifieste que, sin una radical comunitn con
Dios en Jesucristo, cualquier otra forma de comunién puramente humana .
resulta a la postre incapaz de sustentarse y termina fatalmente volviéndose

contra el mismo hombre” (DP 273).

De esta manera, €l mismo seminario se constituye para los seminaristas
en un desafio inmediato y trascendente para la Iglesia y para su pueblo:
transformarse en fermento y semilla cualificado de la nueva Iglesia que esti
naciendo, y en modelo analdgico de la nueva sociedad 2 la que aspira &l
pueblo en su lucha por un mundo mds justo y solidario. '

2. FORMACION DE SACERDOTES PARA LA
" NUEVA EVANGELIZACION

- Importante y con excelenies resultados es la promocién de vocaciones
que se estd desarrollando en la mayoria de los paises americanos. Es de
incalculable valor el nuevo ambiente eclesial que rodea a los seminarios y
casas de formacién. Pero todo el proceso-formative que ha de desarrollarse
ha de ser coherente con el gran proyecto, con el que este momento se han
de sentir comprometidas todas las Iglesias: la- Nueva Evangelizacidn, que
tiene como objetivo una Iglesia nueva en su ardor, en sus métodos y en
su expresion.

Juan Pablo II, en su discurse de Haiti, indicaba que no sélo se trataba
de conseguir numerosos sacerdotes, sino también que estuvieran bien
preparados “en los aspectos espiritual, doctrinal y pastoral”, y logicamente
preparados para poder enfrentar evangélica y presbiteralmente los grandes
desafios del presente y del futuro,

Nos introducimos en uno de los grandes problemas que han de
encontrarle solucién los seminarios de América Latina.

2.1. Formacion sacerdolal en el espiritu y las orientaciones
de Puebla

Durante sig]os la formacién en los seminarios de América Latina fue
impartida conforme a modelos y orientaciones que se encontraban presi-
didos por el principio de homogenizacion que regia en toda la Iglesia
universal. El sistema era marcadamente europeo e inspirado en los grandes
autores y tedlogos de la metrépoli. Por eso, durante los afios posteriores
al Concilio se ha escuchado con frecuencia que se trataba de una formacién
colonizadora, alimentada con textos de lejana procedencia y frecuentemen-
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te acompafiada pro fermadores extran]eros o formados en universidades
romanas.

Considero que tres son las caracteristicas fundamentales que han de
animar la formacién de los senﬁnaﬁstas en América Latina.

La primera es general 2 todos los semmanos cle la Iglesia universal,
Como se indicaba en el Optaiam totius y postenormente en las Normas
Bisicas de la Formac:én Sacerdotal : :

“el seminario tiende a que se cultive més clara y plenamente la vocacion
de los candidatos ¥ a que se formen verdaderos pastores de almas a
ejemplo de Nuestro Sefior Jesucristo, Maestro, Sacerdote y Pastor, y se
preparen para el ministerio de ensefiar, sanr_uﬁcar y regir el Pueblo de Dios”

(OT 4; NB 20).

Pero, en el documento publicado por el Cardenal Garrone en 1976,
sobre La formacion teologica de los futuros sacerdotes, se subrayaba que
“los sacerdotes ejercerin su ministerio en una Iglesia en movimiento y en
busca de adaptaciories a las nuevas necesidades que emergen en su interior
y en ¢|l mundo”. Esto le hacia concluir la necesidad de una formacidn
teolégica renovada y adaptada 2 las nuevas circunstancias, despojindose de
un sistema repetitiva que se habfa logrado en la Iglesia durante varios
siglos. La novedad de la Iglesia en el contexto de nuestro mundo actual se
ha hecho proyecto con el nombre de la Nueva Evangelizacion. Por eso, la
segunda caracteristica que ha de asimilar la formacién de los seminarios es
la de preparar a los candidatos al sacerdocio como pastores capacitados
para impulsar esta Nueva Evangelizacién en las distintas partes y reglones
del mundo. ' :

Pero, ;nos encontramos ya con alguna orientacion especifica y segura
para implementar este tipo de formacidn en los seminarios de América
Latina? Creo que el propio Juan Pablo 10, en su discursc de Haiti de 1983,
nos ofrece la respuesta a esta pregunta: “Una luz que podrd orientar la
nueva evangelizacion deberd ser la del documento de Puebla, consagrado
a este tema, en cuantc imprégnado de la ensefianza del Vaticano II y
coherente con el Evangelio. En este sentido es necesarioc que se difunda
y eventualmente se recupere la integridad del mensaje de Puebla, sin
interpretaciones deformadas, sin reduccionismos deformantes ni indebidas
aplicaciones de unas partes y eclipse de otras"”. Este tercer aspecto pretende
asumir en ia formacién de los seminarios la originalidad humana y eclesial
de América Latina, manteniéndose simultineamente en estrecha comunidn
con la Iglesia universal y en la fidelidad al Evangelio. :
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'2.2. Posibilidades del nuevo proyecto de formacién autéctona

No es este el momento para desarrollar todas las incidencias que el do-
cumento de Puebla debe tener en la renovacion de la formacién sacerdotal
en sus diferentes aspectos. Se trata de un tema demasiado largo y complejo,
.que nos desviaria en esta exposicion de nuestro objetivo principal.

Pero todos sabemos la diferencia que existe entre la proclamacién de
un proyecto y sus posibilidades reales de realizacién. Esta necesita un
instrumental adecuado o, al menos, en un cierto nivel de desarrollo. Nos
preguntamos si América Latina cuenta con una parte suficiente de apoyo.
Y mi respuesta es decididamente afirmativa. '

Para confirmar mi afirmacién sélo voy a hacer un recorrido sumarial de
los distintos campos, conectados con la formacién sacerdotal, en los que
se han hecho imporantes aportaciones por los propios latinoamericanos
durante estos dltimos afios. :

Sobresalen, en primer lugar, las importantes investigaciones y relecturas
de las culturas autéctonas y de la historia del continente durante estds
quinientos afios. Son estudios que ayudan a los latinoamericanos a encon-
tiar sus propias raices y el alma de sus pueblos, capacitindolos a una
comprensién de las posibilidades y problemas de su realidad actual, tanto
a nivel secular como eclesial. En este punto también cobran una peculiar
importancia los literatos y poetas de las 1ltimas generaciones, cuyo valor
comienza a ser reconocide en todos los niveles intemacionales.

Se ha iniciado la dificil bvisqueda y creacién de una filosofia latinoa-
mericana. Es un campo especialmente complejo, pero que han comenzado
a roturar Dussel y Scannone, para sélo mencionar autores mis conocidos
en los ambitos europeos.

La floracidn de tedlogos ha sido sencillamente sorprendente. Son tantos
que prefiero no citar nombres para evitar el peligro de silenciar a2 muchos
igualmente importantes, aunque no sean tan conocidos en Eurcpa. Ellos
han abierto el camino, en medio de muchas dificultades, de la Teologia de
la Liberacion, oficialmente reconocida cormno una teologia. auténtica, verca-
dera y necesaria. También han dado nacimiento a la inédita Teologia de Ia
Religiosidad Popular, :

Los pastoralistas latinoamericanos practicamente han reflexionado so-
bre todos los campos que abarca su especialidad, posibilitando un didlogo
con los de los otros continentes.
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Hoy comienzan a ser tenidas en cuenta las originales aportaciones de
algunos escrituristas, al descubrimos nuevos lugares para poder profundi-
zar en los inagotables misterios de la Palabra de Djos.

Incluso a nivel de textos para los seminaristas, son varias las coleccio-
nes que en este momento se estin editando en América Latina, en las que
se pretende recoger todo el esfuerzo realizado durante los ultimos treinta
afios.

'La Iglesia de la pobreza sorprende hoy a las sestantes Iglesias con una
abundante y original bibliografia, generalmente publicada en pobre papel
y en modestas ediciones. Ella constituye parte de los frutos de esta Iglesia
de la esperanza.

Mis ain, hoy junto a este importante conjunto bibliogrifico nos
encontramos con un valioso magisterio de las Iglesias latinoamericanas, en
€l que sobresalen, entre otros, los originales documentos de Medellin y de
Puebla, que tanta incidencia han tenido en el magisteric universal de la
Iglesia.

Pero no quiero desviar vuestra atencién con esta larga y apretada

‘enumeracién. S6lo pretendia dar-constancia del importante instrumental

autéctono que hoy ofrece ya la posibilidad para desarrollar una formacién
sacerdotal desde la originalidad de sus propias Iglesias y abierta a las
necesidades y modo de ser de la poblacién latinoamericana.

De hecho, en la mayoria de los actuales seminarios es ficil el advertir
la preccupacion por ir integrando esta nueva orientacién en todo el preceso
de formacidn de los candidatos al sacerdocio.

3. FORMACION SACERDOTAL EN LA
PLURICULTURALIDAD LATINOAMERICANA

" Siempre es largo v dificil el proceso de transformacion de un sistema
de formacién. Pero, tratindose de la formacién sacerdotal, el problema se
hace especialmente complejo cuando ésta tiene que desarrollarse en un
contexto pluricultural, en el que coexisten y conviven pueblos muy dife-
renciales entre si y celosos por mantener su propia identidad. Este es el caso
de América Latina, no siempre ficil de comprender desde nueswra lejania
y realidad europess.
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3.1. América Latina un continente pluricultural

La expresién América Latina engloba realidades muy diversificadas, que
s6lo pueden ser captadas en su complejidad intema y relacional cuando nos
aproximamos a ellas con una positiva preocupacion de comprenderlas.

Prescindiendo de las evidentes diferencias nacionales, podemos distin-
guir en el continente tres amplios sectores tradicionales, a los que en este
momento hay que afiadir el de la inmigracién oriental, que comienza a
constituir un nuevo grupo significativo.

El bloque mids conocido, y con caracteristicas de sector dominante, es
el criollo-mestizo. Es ampliamente el mis numeroso. Es el descendiente de
los conquistaderes y colonizadores espafioles y portugueses, y en €l se han
ido integrando las posteriores oleadas migratorias europeas que se han
dado desde mediados del siglo XIX. En estos ambientes predornina el uso
del idioma castellano o del portugués.

' Hoy comienza a adquirir relieve el grupo de los aborigenes, integrado

por una peblacidn que se calcula entre 45 y 50 millones. Son descendientes -

de los primitivos indigenas. Forman un amplio mosaico integrado por mis
de seiscientas etnias con sus propias lenguas y dialectos. Todas ellas se
encuentran asimiladas en las diferentes naciones, no dindose ningan caso
de plena autonomia politica.

El tercer grupo estd formado por los afroamericanos. Se calculan entre
sesenta y cien millones. Son descendientes de los antiguos esclavos
importados -de distintos pueblos africanos. $6lo han logrado un pequeiio
estade independiente en Haitl. Los demds se encueniran integrados en las
diferentes naciones latinoamericanas. :

Los actuales movimientos descolonizadores y liberacionistas han ayu-
dado a tomar conciencia de la afirmacién de su propia identidad en estos
dos dltimos grupos, y de sus aspiraciones en el contexto de una conviven-
cia mis justa y humana. : :

3.2. La integracion de aborigenes y afroamericanos en la
Iglesia

Mediante la actividad evangelizadora desplegada por la Iglesia durante
estos quinientos afios, desde el descubrimiento de América, amplios y
nume-rosos grupes de aborigenes y de afroamericanos se convirtieron al
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cristianismo, pero sin constituir nunca iglesias autdctonas y plenarnente
inculturadas. En este fenémeno intervinieron diferentes factores, que he
tratado ampliamente en un articulo al que he titulado “Inculturacién y
endoculturacién de la Iglesia en América Latina™!. Aqui s6lo quiero recordar
algunos aspectos, que nos pueden ayudar a comprender uno de los
‘desafios mds dificiles que hoy se encuentran planteados en los seminarios
latincamericanos.

Es ficil €l olvidar que la evangelizacién de la actual cultura criollo-
mestiza se inicié hace quinientos aiios con el trasplante de comunidades
cristianas europeas, que progresivamente se acriollaron y mezclaron, pero

-afirmdndose siempre como misioneros, conquistadores y sefiores, estable-

ciendo su modelo de Iglesia como dnico, al que tenfan que incorporarse
los nuevos conversos, considerados, en la prictica, como cristianos de
segundo orden.

La evangelizacién de los aborigenes se inaugura misioneramente por
unos invasores que pretenden simultineamente someterlos religiosamente
a la autoridad del Papa, y politicamente al vasallaje de unos reyes desco-

nocidos. Comno ha indicado Dussel, se trataba de un sisterna misionero

sustentado por la expansién de un reino cristiano.

Los afroamericanos, al llegar a las nuevas costas, violenta e injustamen-
te sometidos a esclavitud, van a ser también misioneramente evangelizados
por sus nueves sefiores Yy amos, que en ninglin momento renuncian al
sisterna establecido de la esclavitud.

En breves palabras: el método misionero quedé marcado por la
orientacion colonizadora y transculturadora de la conquista con relacion a
los aborigenes y a los afromericanos. Asi se cerrd la posibilidad de Iglesias
originales y autéctonas. El fendmene mds significativo es que la mayoria
de estas comunidades plurisecularmente han sido atendidas por misioneros
de otra cultura, y los aborigenes y afroamericanes que han llegado a ser
sacerdotes han tenide que someterse previamente a un proceso de incor-
poracién a la cultura criollo-mestiza, en el que habia cristalizado la Iglesia
latinoamericana.

3.3. Hacia las iglesias pluriculturales

Esta mentalidad y orientacion misionera se han mantenido en América
Latina hasta hace pocos afios. El desperar de los movimientos

b Medellin G0 (1989) 478-321; Evudios Eclesidsticos 255 (1990) 403-442.
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descolonizadores, asumidos por el Vaticano I, han puesto en crisis la vieja

mentalidad. La Iglesia latinoamericana ha comenzado a buscar nuevos.

caminos, principalmente a partir del célebre encuentro de Melgar, tenido
en 1968. Entre otros objetivos sobresale la necesidad de promover diferen-
tes Iglesias autéctonas con sus propios responsables a todos los niveles.

Las graﬁdes orientacicnes se encuentran ya en el decreto Ad gentes.
Creo que puede ser importante recordar algunas de ellas. S6lo quiero
recordar tres principios que me parecen fundamentales,

El primero se refiere al modo cémo la Iglesia debe de hacerse presente
en las diferentes culturas y grupos humanos: :

“La semilla que es la Palabra de Dios, al germinar, absorbe ¢l jugo de la
tierra buena, regada con el focio celestial, lo transforma y se lo asimila
para dar al fin fruto abundante. Ciertamente, a semejanza del plan de la
Encarnacion, las Iglesias jovenes, radicadas en Cristo y edificadas sobre
el fundamento de los apdstoles, toman e intercambio admirable todas las
riquezas de las naciones que han sido dadas a Cristo en herencia, Ellas
reciben de las costumbres y tradiciones, de la sabiduia y doctrina, de las
artes ¢ instituciones de los pueblos todo lo que puede servir para expresar
la gloria del creador, para explicar la gracia del Salvador y para ordenar
debidamente la vida cristiana” (AG 22). .

Segundo principio:

“La Iglesia profundiza sus raices en cada grupo humano cuando va-rias
comunidades de fieles tienen de entre sus miembros sus propios ministros
de la salvacion en ¢l orden de los obispos, de los presbiteros y didconos,
que sirvan a sus hermanos, de suerte que las nuevas iglesias consigan paso
a paso con su clero la estructura diocesana” (AG 16).

El tercer principio es consecuencia de los dos anteriores, y tiene su
incidencia inmediata en la formacién de los seminarios: '

“Armonicense estas exigencias comunes de la formacién sacerdotal, inclu-
so pastoral y préctica, con el deseo de acomodarse al modo peculiar de
pensar ¥ de proceder de la gente propia. Abranse, pues, y avivense las
mentes de los alumnos para que conozcan bien y puedan juzgar la cultura
de su gente; vean claramente las disciplinas filosdficas y teolégicas, con
las diferencias y semejanzas que hay entre las tradiciones y la religidn patria
y la religién cristiana. Atienda también la formacién sacerdotal a las
necesidades pastorales de la regidn; aprendan los alumnos la historia, el
fin y el método de la accién misionera de la Iglesia. Y las especiales
condiciones sociales, econémicas y culturales de su pueblo” (AG 16).
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El gran objetivo, sobre el que se sustentan estos principios, es que la
Iglesia por nadie y en ninguna parte pueda ser tenida como extrafia2,

Podemos afirmar, a partir de estos principios, que primariamente no
son los pueblos los que han de incorporarse a un modelo de Iglesia
elaborado por culturas extrafias, sino que es ia Iglesia la que ha de
encararse en las diferentes culturas en las que han de surgir los nuevos
y autdctonos modelos eclesiales: alemana entre los alemanes, y aymara
entre los aymaras.

3.4, Un desafio a la formacion sacerdotal en América Latina

Esta nueva orientacién de la formacién sacerdotal inculturada y
pluricultural plantea uno de los mis graves desafios a las Iglesias de
América Latina,

Existe un primer aspecto mds ficil de enfrentar: Ia pastoral vocacional
orientada a la promocion de sacerdotes aborigenes, afroamericanos y
también asioamericanos.

Pero es en el campo de la formacion donde se abren las grandes
dificultades. En efecto, nos encontramos en un contexto en el que conviven
centenares de culturas y pueblos y, en muchas ocasiones, con una minima
distancia geogrifica e incluso habitando en espacios comunes..

A esto hay que aitadir que, en el decreto Ad gentes, claramente aparece
que a nivel de formacién sacerdotal la formacién cultural y la especifica
sacerdotal no deben situarse entre 51 como dos realidades yuxtapuesias,
sino en didlogo y estrecha relacién:

“Es necesario que en cada gran territorio socio-cultural se promueva la
reflexién teolégica por la que se sometan a nueva investigacion, a la luz
de la tradicién de la Iglesia universal, los hechos y las palabras reveladas
por Dios consignadas en las Sagradas Escrituras y explicadas por los Padres
v el Magisterio de la Iglesia. Asi aparecerd mis claramente por qué caminos
puede llegar la fe a la inteligencia, teniendo en cuenta la filosofia y la
sabiduria ‘de los pueblos, y de qué modo pueden compaginarse las
costumbres, el sentido de la vida y el orden social con las costumbres
manifestadas por la revelacién divina. Con ellos se descubrirdn los caminos
para una acomodacién més profunda en todo el Ambito de la vida cristiana.
Con este modo de proceder se excluira toda especie de sincretismo v de
falso particularismo, se acomodari la vida cristiana a la indole y al caricter

Z Cfr. AG 8.
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de cualquier cultura, y se agregariin a la unidad catélica las tradiciones
particulares con las cualidades propias de cada raza, ilustradas con la luz

del Evangelio” (AG 22).

También hay que tener en cuenta que,- en general, las diferentes

culturas latinoamericanas no han vivido en el zislamiento sino en un
doloroso encuentro, que no ha de ser desconocido por los futuros sacer-
dotes, v que los contactos, en el momento actual, son cada vez mis
profundos y penetrantes. Las Iglesias autéctonas no deben impulsar una
politica de reservas y aislamiento, aunque si de afirmacion de identidad de

cada pueblo, pero abierto al didlogo y la comunién con los otros. Por una’
parte, el sacerdote nativo tiene que “conocer su cultura, restaurarla y

conservarla, desarrollarla segin las nuevas condiciones y por fin, perfeccio-
narla en Cristo” (AG 21). Pero, por otra parte, ha de evitar en su pueblo
“g| desprecio de las otras razas, el nacionalismo exagerado, promoviendo
el amor universal de los hombres” (AG 15).

Dejo - aqui solamente planteade el problema, para el que se estin-

buscando diferentes soluciones en el Seminario de Guatemala, el seminario
de Misiones de Bogoti, en el Centro de Estudios Teolégicos de Cochabamba
¥ en otros muchos lugares.

3.5. Formacién sacerdotal en la cultura de la pobreza

La opcidn preferencial por los pobres'dé las Iglesias latinoamericanas,
v las actuales investigaciones de la antropologia culmiral han llevado al
descubrimiento de la denominada por Oscar Lewis “cultura de la pobreza”.

La visualizacién de los pobres desde la cispide de la sociedad y la
manipulacién académica del concepto de cultura, habian conducido a
identificar el mundo de los pobres con €] de la inculura. Hoy podemos
afirmar que en las masas pobres y empobrecidas se abre una mentalidad,
una éptica, un estilo de vida, una actitud ética que integran unz cultura
original y especifica, la cultura de la pobreza.

Esta cultura tiene una especial importancia y extensién en América
Latina, ya que amplisimos sectores de su poblacidn la viven por encontrarse
sumergidos incluso en los niveles que han sido calificados de pobreza
absoluta.

Muchas de las vocaciones sacerdotales en América Latina proceden de
dicha cultura y tenderin que desarrollar su ministerio en ella. En su
ambiente siguen creciendo numerosas comunidades eclesiales, especial-
mente bajo el modelo de comunidades eclesiales de base,
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El descubrimiento de esta nueva realidad cultural abre nuevos
cuestionamientos a los tedlogos y a la vida y formacién en los seminarios,

- En el campo de la investigacidn teoldgica ya se ha entablado el didlogo
entre esta cultura y la palabra revelada por Dios. Baste recordar los
imponantes avances que, en el campo de la Escritura, ha promovido Carlos
Mesters, para mencionar al menos un ejemplo.

Pero a niosotros nos interesa subrayar la importancia que tiene que el
candidato al sacerdocio conozca en profundidad dicha cultura, no la pierda
o la consiga asimilar e internalizar, y se prepare para promover una Iglesia
que se encama en ella, de tal manera que los pobres no lleguen a
considerarla como extrafia® sino como propia, de tal manera que puedan
decir con toda verdad “nuestra Iglesia de los pobres”, recordando en su mis
radical sentido la conocida expresion de Juan XL

Nos encontramos ante una cuestién que enfrenta no sélo el estilo de
vida de los seminarios sino también la orientacién en su formacién .
espiritual e intelectual.

4. FORMADORES EN LOS SEMINARIOS DE
AMERICA LATINA

Cualquier tipo de formacién tiene necesidad de formadores bien
preparados, clarificados y sintonizados con los objetivos propuestos, y
capaces de compartir solidariamente el proceso que han de seguir los
formandos. Estas caracteristicas generales de los formadores han de tener
una peculiar relevancia en los formadores de los seminarios, scbre todo en
una €época en la que fa formacién es simultineamente el esfuerzo constante
de abrdr nuevos caminos que respondan a problemas que anteriormente ni
siquiera se habian propuesto, o que incluso una vez propuestos todavia no
se tienen las adecuadas respuestas. Por nuestras reflexiones anteriores se
pueden comprobar que nos estamos refiriendo a situaciones reales.

4,1. Ante el incremento de las vocaciones y las exigencias de
la inculturacién

Curiosamente con frecuencia el despliegue de nuevos horizontes de
esperanza suelen quedar compensados con el realismo de la dificultad de

¥ Cfr AG 21,
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poderles dar respuestas inmediatas y plenamente satisfactorias. Ese es
nuestro ¢aso. ' '

E! incremento constante y acelérado de los candidatos al sacerdocio,
que se estd produciendo en América Latina, exige cada vez mis formadores
que puedan dedicarse a ellos con solvencia. Suele ser una queja muy
frecuente los pocos formadores de los que disponen las diécesis, dada la
carencia de clero y las maltiples necesidades que no pueden ser abando-

~nadas. Fl problema aumenta cuando hoy aparece con claridad la necesidad
de la desmasificacién de los seminarios e incluso de que la formacién no
se realiza en zonas demasiado alejadas de la propia realidad.

Pero no s6lo se da el problema de solucionar el nimero adecuado. Para
una formacién mis inculturada se necesita que los formadores, al menos
mayoritariamente, sean nativos. Sobre este punto hoy existe una clara
conciencia en toda América Latina, y se estin realizando extraordinarios
esfuerzos, de tal manera que en algunos pajses este tema se encuentra
pricticamente resuelto. Muchos problemas de algunos seminarios latinoa-

mericanos sélo podrin encontrar su adecuada solucién en la medida que.

sean orientados por buenos formadores nativos.

Cuando los formadores tienen que ser extranjeros, aunque se encuen-
tren perfectamente formados en sus propias disciplinas, antes de incorpo-
rarse deberian poner en prictica los consejos que el decreto Ad gentes
ofrece a todo misionero:

“El que haya de ir 2 un pueblo extranjero aprecie debidamente su
patrimonio, sus lenguas y sus costumbres, y afiade que conozcan amplia-
mente la historia, las estructuras sociales y las costumbres de los pueblos,
estén bien enterados del orden moral, de los preceptos religiosos y de su
mentalidad acerca de Dios, del mundo y del hembre, conforme a sus
sagradas tradiciones. Aprendan las lenguas hasta el punto de poderlas
hablar con soltura y elegancia y encontrar con ello una més ficil penetra-
cién en las mentes y en los corazones de los hombres. Han de ser
introducidos, ademas, come es. debido, en las necesidades pastorales
caracteristicas de.cada pueblo” (AG 26).

Es una catdstrofe cuando los formadores desconocen el mundo del que
proceden los seminaristas, o cuando carecen de la clarificacién necesaria
de lo que significa situacién de subdesarrollo y exigencias de un desarrollo
integral. Nadie puede ser formado en América Latina sin haberse dejado
formar previamente por los propios latinoamericanos.
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4.2, Actualizacion de la formacién de los formadores

Las exigencias actuales de la formacién sacerdotal, que analizibamos
anteriormente, exige en los propios formadores una constante actualizacién
de su formacién, de los objetivos concretos por los que se debe orientar,
y de los métodos mis adecuados que ha de emplear.

En este punto la OSLAM esti desarrollando una gran labor en toda
América Latina, especialmente a través de sus encuentros y de los nume-
rosos cursos que todos los afios imparte para los formadores y profesores
de los seminarios,

En estos encuentros se van estudiando todos los temas anteriormente
propuestos. En los cursos se ayuda 2 los que inician su actividad de
formadores y a los que llevan muchos afios, y corren el peligro de la rutina
o del anquilosamiento.

También cumple en este campo un importante papel el Instituto
Teologlco-Pastora] de América I.atma (ITEPAL), establecido en Bogoti.

5. UN HORIZONTE DE ESPERANZA

Hoy podemos afirmar que las perspectivas del clero native de América
Latina son esperanzadoras, de tal manera que desde su pobreza ya ha
comenzado a enviar misioneros a otras Iglesias mis necesitadas.

Es necesaric un impulso en las vocaciones procedentes del mundo
aborigen, y continuar el que se esti desarrollando en el émbito afroamericano.
Ya nos encontramos con algunas vocaciones también en el sector
asioamericano.

Hay que continuar el proceso de renovacién de la formacidn sacerdotal,
que ha recorrido un largo camino, pero que ha de enfrentar problemas
urgentes pero de dificil y todavia poco clara solucién.

Fl futuro es esperanzador, porque nos movemos en el contexto de unas
iglesias vivas, impulsadas por un nuevo Pentecostés, como el que sofiaban
los “Doce” frailes de México al comienzo de la primera evangelizacion.
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Al estudiar el influjo histérico de los
religiosos en cinco siglos de evangelizacidén
de América, hay heroismos y escindalos
que conviene conocer, para revisar tam-
bi€n las huellas que cada uno de nosotros
esti dejando a favor o en contra del rei-
nado de Dios. ' '

1. LOS RELIGIOSOS
FUERON LA PRINCIPAL
FUERZA
EVANGELIZADORA

1.1. A los religiosos se confid la
evangelizacion

El proyecto evangelizador expresado
en la bulas de Alejandro VI de 1493 supo-
nia misioneros varones sin excluir 2 los
laicos, al pedir a los reyes enviar “varones
probos y temerosos de Dios, doctos, ins-
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truidos y experimentados para adoctrinar a los indigenas y habitantes
dichos, en la fe catélica e imponerles en las buenas costumbres”. La mayorfa
fueron religiosos varones, aunque las religiosas wvieron desde sus monas-
terios gran influjo en la educacion femenina, asunto todavia poco estudiado
en sus contenidos y repercusién en la vida familiar de colonos y de

indigenas.

El breve llamado Omnimoda de Adrano VI en 1522 daba al rey dere-
cho a seleccionar, éxaminar y. vetar misioneros enviados a América, v en
1532 Clemente VII facultaba al rey a enviar misioneros aun sin licencia de
sus propios superiores. Estas normas precisaron para la vida consagrada los
privilegios de patronato concedidos por Julio II a los reyes espafioles en
Universalis Ecclesiae en 1508, dejindola sometida a su arbitrio y el de sus
funcionarios. De hecho, se enviaron a América unos seis il religiosos en
el siglo XVI, unos diez mil en el XVH y alrededor de otros tantos en el XVIII.

La independencia hizo volver a Espafia a muchos obispos, sacerdotes
y religiosos mondrquicos, por lo cual en la primera mitad del siglo XIX hay
un debilitamiento de la vida eclesial americana, pero en la segunda mitad
de ese siglo acuden congregaciones no sélo de Espaiia sino de diversos pai-
ses de Europa. El flujo de clero secular misionero fue mis bien excepcional.

1.2. Fueron los primeros misioneros

Segiin Bartolomé de Las Casas, mientras los eclesidsticos y seglares se
limitaban a hacerse servir por los indigenas, los legos franciscanos Juan el
Bemmejo y Juan de Tisim fueron los primeros en ocuparse en darles la doc-
trina. Otro hermano, el jerénimo Fray Ramén Pané, fue el primer evan-
gelizador que form$ catecimenos, para lo cual aprendié las lenguas y se
tomé dos afios hasta 1496, en que bautizé a una familia completa en la isla
Espaiiola. En México la accién misionera se organizé al llegar los llamados
Doce Apéstoles franciscanos a cargo de Fray Marin de Valencia en 1524
y luego los doce dominicos a cargo de Fray Domingo de Betanzos en 1526.

Después que el gobernador de Puerto Rico, Juan Ponce de Ledn
descubre en la Pascua de 1513 la tierra que en honor de la fecha llama
Florida, en 152G son martirizados los primeros franciscanos, luege un
franciscano, varios dominicos y clérigos seculares en 1547, lo cual se reitera
en 1553 y en 1559, siendo martrizado en 1565 un jesuita con ocho
marineros. De los tres padres y tres hermanos jesuitas que evangelizan esas
tierras entre: 1568 y 1572, varios fueron midrtires. Las primeras ciudades
pudieron fundarse alli desde 1567 y sSlo desde 1601 se afianza esa misién
por obra de los franciscanos. Desde 1539 la evangelizacion de Tejas,
Arizona y el actual Nuevo México sufre la belicosidad indigena.
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Los religiosos, con escasisimas excepciones de seglares que los acofn-
pafiaron o de algin emprendedor sacerdote secular, antecedieron en su
afin misionero 2 la ocupacién militar al norte de Nueva Espafia, al interior
del Orinoco, del Amazonas y del rio de la Plata y al sur del Bio-Bio en Chile,
con el costo de muchos mértires.

1.3. Fueron los autores de los catecismos para indigenas

E! paciente estudio de las lenguas para evangelizar fue prictica comin
en los religiosos, en cuyas comunidades se acumulaba lo aprendido. Los
primeros diccionarios y gramdticas de lenguas indigenas en la historia de
la lingiistica fueron elaborados en América, y siempre terminaban en un
catecismo con ciertas adaptaciones a la mentalidad aborigen. Los catecis-
mos conservados en América de actual habla hispana, portuguesa y france-
sa hasta el siglo XVII son obras de religiosos, con escasisiimas excepciones!.

En la época independiente escriben catecismos diversos obispos,
sacerdotes, religiosos y seglares, pero el asunto no ha sido todavia estudia-
do sistemniticamente?. En Ecuador sobresale como catequetd el Sznto
Hermano Miguel, F.5.C. (1853-1910). Su gran Explicacion del Catecismo de
la Doctrina Cristiana no fue publicada por haberse adoptado desde 1905
sin examen el llamado catecismo de San Pio X, aunque el Papa nunca lo
impuso3, pero publicS obras escolares para la formacién cristiana que se
difundieron en toda Hispanoamérica con el nombre de “Una Reunién de
Profesores”, “Bruiio” o “H.E.C.” ¥ compuso para la: catequesis y la liturgia
poemas religiosos que hasta hoy se cantanf,

1.4. Los hospitalarios evangelizaron -por testimonio

La Iglesia considerd desde el comienzo necesaria una presencia junto -

a los enfermos, lo cual se organizd primero por iniciativas laicales. Los
fundadores de ciudades destinaban junto al temple un terreno para un
hospital o asilo dedicado a los enfermos y pobres, y pronto fas hermanda-
des laicales. de caridad o cofradias se encargaban de atenderlos. Hernin

1 Cfr E. GARCIA AHUMADA, Comienzos de la calequesis en América y particularmente

en Chile, Santiago 1991, 720p. Se abrevia: CCACh.
Cfr. E. GARCIA AHUMADA, “Jalones para la historia de la catequesis latinoameticana”,

Medellin 68 (1991) 506-534.

¥ Cfr. E. GARCIA AHUMADA, *Prenotandos al catecismo de San Miguel Febres Cordera,
Siriite 82 (1991) 203-226.

4 Cfr. E. GARCIA AHUMADA, Sanfo Hermano Miguel. Lisiado, educador, catequista,
académico, Santiago, Salesiana, 1991.
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Cortés fundé el Hospital de Jesis Nazareno v en 1534 el arzobispo
Zumidrraga fundé el Hospital del Amor de Dios, adoptado por Iz corona
como obra benéfica, El I Concilio Provincial de México en 1552 impulsé la
creacién de hospitales para indigenas. '

Los Hermanos de San Juan de Dios fundan en 1596 el hospital de
Cartagena de Indias y en 1603 llegan a México. Sin predicar se extendieron
por su dedicacién a los enfermos, particularmente indigenas y pobres.

1.5. Fueron los primeros mision6logos de la Iglesia

La experiencia misionera en América exigié una profunda reflexién

.evangélica orientada a la prictica, la cual originé la misionclogia como

disciplina teclégica, que en sus comienzos fue elaborada exclusivamente

_por religiosos: de Bartolomé de Las Casas, O.P. es Del tinico modo de atraer

a todos los pueblos a la verdadera religion, escrito entre 1523 y 1539; de Juan
Focher, O.F.M. es el Symbolo Catholico Indiano (Lima 1598) aprobado
desde 1594; de Juan de Silva, O.F.M. es Del modo y forma de prediccir el
santo Fuangelio a los indios, mis pastoral que fundante, de 1613; de Alonso
de Sandoval, SJ. es Naturaleza, policia sagrada y profana, costumbres y
ritos, disciplina y catecismo evangélico de todos los etiopes (Sevilla 1627) para
la evangelizacién de los esclaves negros.

1.6. Fueron los primeros defensores de los indigenas y pobres

La defensa de los derechos se hizo no sélo a titulo personal, 2 la manera’
de los tedlogos de gran vinculacidn a los misioneros como Bartolomé de
Las Casas en De tinico vocationis modo y Francisco de Vitoria en sus
relecciones en Salamanca, sino por decisiones comunitarias e institucionales,

Los célebres sermones de Fray Antonio de Montesinos en Adviento de
1511, que iniciaron la denuncia por razones evangélicas de los abusos de
los conquistadores y originaron las leyes de Burgos de 1512, fueron
acordados por su comunidad de dominicos en Ja isla Espaiiola. Posteriores
son las defensas entabladas por los obispos en cartas privadas a los reyes,
por los sinodos y los concilios provinciales en decretos a menude edulcorados
o simplemente anulados por las autoridades civiles.

En 1608, af constituirse la provincia jesuita de Chilé, Tucumin y Rio de
la Plata con sede en Asuncién, se realiza en Chile una primera congregacion
provincial que, acatando normas del Prepésito General Claudio Aquaviva,
sustituye en sus posesiones por motivos evangélicos el servicio personal de
los indigenas por el inquilinato asalariado, asignando a los trabajadores
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casados terreno y tiempo para sus propios cultivos, una yunta de bueyes,
raciones de carne fresca y seca, lefia para los hombres y lana parma las
mujeres, retiro a los 50 afios de edad con subsidio en ropa y alimentos, tal
comeo para las viudas e impedidos, adelantindose en varios siglos a la
legislacion laboral de inspiracién social,

En 1848 Fray Andrés Filomeno Garcia, O.F.M., muerto en reputacién
de santidad y llamado carifiosamente Fray Andresito, comenz6 a reunir
artesanos para orar y reflexionar. En 1851 el guardiin de su convento, la
Recoleta franciscana de Santiago de Chile, fundé con ellos la primera
mutual de trabajadores llamada Hermandad del Sagrado Corazén, que en
cinco afios cred diecisiete escuelas y luego para sus siete mil socios
organizé en la capital y en provincias talleres de herrerfa, carpinteria,
tallado, sastreria y zapateria,

1.7. Iniciaron la evangelizacion por insercién

El hermano jerénimo Fray Ramén Pané pasé de 1494 a 1496 en la
regién de Macoris en la isla Espaifiola, donde aprendié al menos dos
lenguas antes de iniciar un catecumenado que culminé en el bautismo de
una amplia familia de diecisiete personas entre las cuales fueron los
primeros martires de América Juan Guaticaba y Antén de Macoris con un
anénimo hermano suyo®.

Al Hlegar en 1553 a Brasil como aspirantes a jesuitas Leonardo Vale, de
quince afios, y el Beato José de Anchieta de diecinueve, vivieron en aldeas
indigenas, donde aprendieron de tal modo las lenguas que pudieron mis
tarde escribir diccionarios, gramiticas y catecismos en lengua tupi y
abanheenga.

El ermitaiic Pedro Palacios vivid desde 1558 en una gruta cerca de Villa
Velha, actual Vitoria en Brasil, compartiendo con otros pobres las limosnas
que obtenia. Daba catecismo a los nifios y juntaba a los aimorés para rezar
tercia. Construyd con sus amigos en Olinda una ermita, transformada hoy
en santuario de los pobresS,

San Francisco Solano, O.F.M. (1549-1610) convivia en poblados indi-
genas hasta que aprendia su lengua Jo suficiente para catequizar y bautizar
a las principales personas de modo que pudieran éstas proseguir esta labor.

5 Cfr. R PANE, Relacion acerca delas antigitedades delos indios, Nueva versién con notas
ya Gpéndices por ).J. ARROM, México, Siglo XX, 1985 (1974).
Cfr. CCACh, p. 319,
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Asf recorrié desde Lima hasta el Rio de Ia Plata y hasta Cérdoba del
Tucumdn por el sur, dejando hasta hoy gran recuerdo y devocién en esas
regiones.

Prolongada fue la permanencia del agustino Bartolomé Diaz con 1os
mucuchies, a tres mil metros de altura sobre el nivel del mar en los Andes
venezolanos desde 1597. Aprendié su lengua y costumbres, conservd ba]o
la autoridad dé sus caciques sus ritos y danzas, tradsformd el culto del ol
en adoracion al Santisimo Sacramento y el culto a la juna en veneracidén a .
la Santisima Virgen. Logré buena relacién entre espaficles ¥ nativos,
instaurando una vida catélica tipica persistente hasta hoy”.

En Saint Sauveur, Canadd, Enemod Massé, SJ. impresionado por los
relatos de José de Acosta, S.J. sobre las idolatrfas que practicaban muchos
indigenas en las ceremonias catdlicas, se fue en 1613 a vivir con los
aborigenes a quienes dio cierta participacién en lasliturgias que celebraba
con ellos, lo cual le permitié elaborar un catecismo apropiado a su cultura®.

Tados los casos de evangelizacion inserta que hubo en los primeros
siglos cristianos de América dejaron impronta duradera. Esto es un Hlamado
para los religiosos actuales.

1.8. Apoyaron la formacion de pueblos indigenas
relativamente auténomos

Franciscanos y dominicos fueron en 1514 los primeros organizadores
de pueblos indigenas en Cumani, en la costa venezolana, aunque esas
iniciativas y la del presbitero ‘Bartolomé de Las Casas de 1520 fueron
desbaratas por la intervencion de piratas espafioles esclavistas. Los tres
frailes jerénimos que envid el cardenal Cisneros en 1517 a administrar la
isla Espafiola fundaron también pueblos, que fueron aniquilados por la
viruela contagiada por los europeos, para la cual carecian de defensas.

Novedad importante fue el relativo autogobierno indigena introducido
por el oidor laico de la Audiencia de México Vasco de Quiroga al crear en
1531 el primer Pueblo de Santa Fe, centrado en un hospital con sala-cuna
anexa para nifios abandonados y sostenido por €l trabajo de los habitantes.

7 Cfe. F. CAMPO DEL POZO, Los agustinos en la evangelizacitn de Venezuela, Caracas,
Universidad Catélica Andrés Bello, 1979, p. 77. 119.
Cfr. N. VOISINE y R. BRODEUR, Nouvelle France, nouveau catéchisme: la reproduction
d'un modele éuropéen par le catéchisme en Amerique Frangaise, en E. GERMAIN e.a., Aux
origines du catéchisme en France, Tournai, Desclée, 1989, p. 247-259.




Medeiiin, Vol 20, No. 77, enero de 1994

El pueblo era atendido espiritualmente por religiosos que detentaban
ademds el poder judicial supremo, y se tributaba al rey en vez de hacerlo
a los-aztecas u otro pueblo indigena como anteriormente. Los religiosos
fueron los mids perseverantes soportes institucionales de estos pueblos
misionales. Se distinguieron primero los franciscanos en México y Paraguay
y mis tarde los dominicos y después los jesuitas en Juli, perteneciente
entonces a Charcas, y desde 1610 a 1763 en Paraguay los jesuijtas. Las
reducciones del Paraguay hicieron decir a Voltaire que “por si solas
aparecen como el triunfo de la humanidad; parecen expiar la crueldad de
los primeros conquistadores y han dado al mundo un nuevo especticulo”®,

1.9. El mérito de los ermitafios

- Los ermitafios son contemplativos con votos privados. Por no pertene-
cer a drdenes religiosas, su apostolado fue en América independiente del
patronato regio y de influencias mundanas. Algunas de estas vocaciones,
incluidos el ya mencionado Pedro Palacios, que se inspiraba al parecer en
la renovacién franciscana de San Pedro de Alcidntara, surgieron a ejemplo
de religiosos que dedicaban largo tiempos al retiro y 2 la penitencia.

Fray ‘Martin de Valencia, que un tiempo quiso hacerse cartijo, 2 los

cincuenta afios fue enviado a cargo de los llamados Doce Apéstoles

franciscanos que iniciaron desde 1524 la-evangelizacidn sisteméitica de
Meéxico recién conquistado. En el llamado Sacromonte, cerca del convento
de Tlalmanalco, tuvo un eremitorio donde pasé muchos dias con algiin otro
fraile dedicado al ayuno, las disciplinas y la oracién. Su cuerpo esti en las
cercanias, “tal vez escondido por la piedad de los indios”19,

Fray Dominge de Betanzos, licenciado en ambos derechos y miembro
del primer grupo de dominicos que llegd a México en 1526, acudia también
con frecuencia a un eremitorio de su corivento de Tepetlaoxtoc, donde lo

encontraban a menudo el arzebispo, religiosos y seglares que iban en busca-

cle su consejo.

Un grupo de sacerdotes y cuatro legos franciscanos entre los cuales
estaba fray Juan de Rivas, uno de los Doce, autorizados por el Ministro
General fray Andrés de la Insula, quisieron fundar en Nueva Espafia una

® VOLTAIRE, Essai sur les moeuss, cit. A. GONZALEZ DORADO, “Los religiosos en la
historia de la evangelizacién de América Latina", Medellft 49 (1987) 18-47, p. 33.

10E. DE LA TORRE VILLAR, "Sobre los origenes del eremitismo en la Nueva Espafa”, en
Evangelizacion y Teologia en América(SigloXVD), Pamplona Universidad de Navan‘a. 1990,

p. 1385.

65




66

Enique Garcla A, Los religiosos en 500 afos de evangehzacidn de Aménca

provincia franciscana recoleta o reformada, mis dedicada a la oracién y
penitencia, con el fin de contrarrestar €l antitestimonio de los conquistado-
res; después de buscar sin éxito lugar apropiado en el desierto, se reinte-
graron a su provincia!l, Baltasar, natural de un lugar cercano al convento
franciscano de Choluca, llevé otros indigenas de Tepéeaca, Tecamachalco,
Tecali y Guatinchdn a un lugar que llamé Chocomdn para dedicarse
austeramente a [a oracién, donde Fray Juan de Rivas los visitaba para
animarlos. La experiencia terminé cuando el clérigo nombrado a cargo de
esa zona los mandd salir a vivir en los pueblos que les sefialdi2.

Estas aspiraciones contemplativas revisten especial relevancia en una
época de enorme actividad, en gque cada franciscano o dominico se
preciaba en sus informes peor haber bautizade cien mil o més indigenas. A
fines del siglo XV1 y comienzos del XVII crearon los franciscanos, domini-
cos, agustinos y mercedarios en la principales ciudades de América las
llamadas recoletas o conventos dedicados especialmente al recogimiento,
la ascesis y la caridad con los pobres, que han dado origen a calles 4 -plazas
del mismo nombrel?.

Notable es Gregorio Lopez (Madrid 1542 - México 1596), paje de Felipe
II durante seis afios, quien pasé a los veinte afos a Nueva Espafia como
escribano, para irse pronto a vivir como ermitafio entre los indigenas en el
valle de Atemajac, dedicado a la meditacién biblica y a la oracién. Varias
veces fue considerado sospechoso por autoridades civiles y ecles;ﬁstlcas
pero desde 1702 estd en curso su causa de beatificacionl4,

El hermano carmelita Diego de los Santos Ligero vivié en soledad en
Tlaxacala, fue a2 Manila donde formé una cofradia de Jests Crucificado y
regresé a Tlaxcala donde vivié otros diez afios en soledad hasta su
muerte!'®, El siervo de Dios Juan Bautista de Jesis, nacido en la Villa de
Palustrin en Tolede en 1599, lleg6 a la Nueva Espafia a los 22 afios, estudié
con los jesuitas en Puebla pero se retiré en un cerro cercano, volviendo a
la ciudad s6lo para recibir los sacramentos, para dirigirse después a Tlaxcala.
donde vivié y murié como orante y penitente. En Michoacin hubo también
numerosos ermitafios inspirados por los agustinos, como relata una crénica
llamada Americana Tebaida®®. - :

11Cfr ibid., p. 1393s.

12 fr, ibid., p. 1394s.
Ber N ZEVALLOS, Visi6n histérica de la vida religiosa en América Latina, en V. CODINA

v N. ZEVALLOS,: Vida religiosa. Historia y teologia, Madrid, Paulinas, 1987, p. 83.
14¢fr E. DE LA TORRE -VILLAR Sobre los origenes del eremitismo en la Nueva Espafia,
p- 1388— 1390,

15¢fr. ibid., p. 1391.
16 ¢ty ibid., p- 1392, E. de la Torre Villar menciona la existencia de numerosas crénicas.




Medelin, Voi. 20, No. 77, enerc de 1994

“Tan abundantes eran los ermitafios en Peni, que merecieron normas en
el Il Concilio Provincial de Lima en 1583 (3a accion, cap 32}y eloglos de
Felipe Guaman Poma de Ayal!?, -

" 1.10. Aporte de las beatas

Llamaban oficialmente beatas a mujeres seglares que hacian votos

privados para dedicarse en comunidad a la oracién y a las obras de
misericordia. En Nueva Espaiia se llamaban “encerramientos™ sus comuni-
dades, que existieron al menos desde 1529 con apoyo franciscano y se
extendieron ‘desde México a Xochimilco, Cuauhtitldn, T]almanalco
Tepeapulco, Cholula y Tehuacin, -

En 1530, una Instruccién Real al arzobispo de Santo- Domihgo Presi-
dente de la Audiencia de México, favorece una consagracion de beatas para
la catequesis de mujeres indigenas:

“Porque como veréis, deseando que los naturales de la dicha tierra, asi.
hombres como mujeres, sean instruidos en las cosas de nuestra santa fe
catélica, por todas las formas que para ello se pudieren hallar, ha parecido
que seria conveniente que haya casa de mujeres beatas para que con ellas
-se recojan las nifias y doncellas que tuvieren voluntad para ello, ¥ como
veréis van al presente seis beatas, a las cuales hemos hecho algunas
limosnas, asi para sustentamiento como para las casas en que han de
morar, porque yo os mando que tengdis cuidado sean bien tratadas y fa-
vorecidas, y que vedis cémo la casa en que hubiesen de morar sea lo mis
cerca que se pueda de la iglesia mayor de México, y encomendaréis 1a
filiacién de ellas al Diocesano, porque pues al presente no han de ser pro-
fesas, ni encerradas, no han de estar sujetas a ninguna de las religiones™8,

1.11. Desarrollaron la escolarizacién y las universidades

Las instruccionies reales de 1503 al gobernador Nicolis de Ovando
ordenaban erigir en cada poblacién una iglesia con su escuela. Las primeras
escuelas en cada colonia se abren por iniciativa de la autoridad civil. En
1505 abren los franciscanos en la isla Kiskeya o Haiti llamada Espafiola por

y hagiografias de emmitafios dedicados a la oracién y penitencia por la salvacién del pré-ji.mo_

en la Nueva Espafia.
17 Cfr. F. GUAMAN POMA DE AYALA, Ef primer nueva cronica y buen gobierno, Edicién
crmca de John V. Murra y Rolena Adorno, México, Siglo XXI, 1988 (1616), 3 vols.
8D, de ENCINAS, Celudario Indiano, Recopilado por... Estudio e Indices por el Dr.
Alfonso Gareia Gallo, Madrid, Cultura Hispanica, 1945 (Reproduccién facsimil de la edicién
tinica de 1596) 5 vols., 1, fol. 212. _
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Colén, el colegio San Francisco de nivel elemental. La innovacién educativa
comenzé en México al crear fray Pedro de Gante al llegar en 1523 la escuela
de Texoco, con ensenanza en lengua y cultura nihuatl, 1o cual amplié en
€l convento de San Francisco de México desde 127 v en el colegio de Santa
Cruz de Tlatelolco desde 1536, En Guatemala los mercedarios zbrieron en
1535 una escuela con ensefianza en lenguas indigenas. En 1537 los

" agustinos abrieron en Tiripitio, México, una escuela de oficios. Los jesuitas

Hegan a Brasil en 1549 abriendo una escuelals‘ y en 1572 entran a México
pomendo colegios.

Los primeros colegios de segunda ensefianza en América son
catedralicios, a partir de la escuela de gramitica (Jatina) fundada en San Juan
de Puerto Rico por el primer obispo Alonso Manso (1512-1534) para formar
principalmente a los futuros clérigos, para 1o cual se destiné también en’
México el colegio de Santa Cruz de Tlateloco, aunque sin éxito.

La ensefianza superior comienza con las érdenes religiosas, que abren
a los seglares sus centros de estudios filosdficos y teolSgicos. En 1538 Pablo
Il eleva el Estudio General de los dominicos en Santo Domingo al rango
de Universidad de Santo Tomds, con las mismas prerrogativas de la
universidades de Salamanca y de Alcald. Esa universidad entré en conflicto
con la Universidad de Santo Domingo creada en 1558 por Felipe I, lo cual
no quita 2 los dominicos el mérito de haber instajado la primera unwersu:iad
en Amenca

En Guatemala el Colegio. de Sanio Tomis fundado en 1550 da grados
académicos desde 1624, pero los franciscanos desde 1573 daban teologia,
¢dnones:y moral. ‘El colegio 'de los jesuitas abierto en 1606 daba grados
desde 1640. Desde 1610 los mercedarios daban’ citedras de filosofia y
teologia, todo lo cual es anterior a la fundacién de la Universidad de San
Carlos en 1676.

En 1551 se funda la Universidad de México, que inicia sus cursos en
1553 con Fray Alonso de la Veracruz, O.5.A. como primer rector y un
centenar de alumnos, algunos de ellos hu;os de caciques®?,

En Cordoba del Tucumén los franciscanos desde 1612 daban cursos de
filosofia y teclogia abiertos a seglares. Desde 1622 los jesuitas reciben
autorizacion papal para conferir grados en su colegio méiximo de Cérdoba,
que por la expulsién de 1767 pasa a los franciscanos y en 1800 pasa al clero
secular como universidad civil por orden de Carlos IV.

19Cl’r J ALVAREZ GOMEZ Historia de la lglesia en H:.goanoameﬂca Busnos A.lres
Clarcuana 1982, p. 21.
20 cfr. ibid.
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1.12. Las religiosas fueron las educadoras de la mujer

En 1540 se instala en México un convento de religiosas conk:epciomstas
fundadas en Espaiia por Santa Beatriz de Silva Meneses, que en 1595 se
extienden a Santa Fe de Bogotd y en 1617 a Caracas. En 1554 el arzobispo
Alonso de Fuenmayor fundé en Santo Domingo un convento de clarisas
para la educacién femenina. Se hizo habitual que los monasterios femeni-
nos, salvo las carmelitas descaizas, rec:lbleran nifias para educarlas durante
algunos afios.

En Osorne, Chile, surgié la primera congregacién. femenina autdctona
de América: las llamadas Isabelas. En 1563 Isabel de Landa, lIsabel de
Palencia v su sobrina Isabel de Jesis fundan un beaterio contemplativo
dedicado a Santa Isabel de Hungrfa. Pronto se comprotmete en la educacion
de las indigenas, entre las cuales admite novicias. Después de aceptar del
obispo franciscano Antonio de San Miguel las constituciones de las clarisas
en 1571, deben huir ante la rebelién mapuche en 1698 a Chiloé y se
establecen desde 1604 en Puente Alto, cerca de la-capital, y de donde han
fundado las clarisas de la Fraternidad de San José en Los Angeles y se han
extendido a Santiago, monasterio que ha originado las capuchinas de
Pucén vy las concepcionistas de Chillin. Las clarisas de Chile fundaron en
1725 un convento y colegio en Buenos Aires.

Las comunidades femeninas fundadas en América son principalmente
educadoras y misioneras, como la Congregacién de Nuestra Sefiora de San-
ta Margarita Bourgeoys {1620-1700), las religiosas de los Santos Nombres
de Jesds y de Maria de ta Beata Maria Rosa Durocher (1811-1849), también
en Canadi, v las Marianitas de 1a ecuatoriana Beata Mercedes Molina (1828-
1883). Las Hermanitas de fa Santa Familia de la Beata Marfa Leonia Paradis
(1840-1912) se dedican al servicio doméstico en colegios, seminarios y otras
casas religiosas. La francesa cofundadora de Ias Religiosas del Sagrado
Corazdn de Jesis, Santa Rosa Filipina Duchesne, fundé numerosos colegios
en Louisiana vy entre los picles rojas (1769-1852). Santa Francisca Javier
Cabrini (1850-1917) fundd en Ralia sus Hermanas Misioneras del Sagrado
Corazén pero recorrié América fundando colegios, asilos y hospitales. Las
Hijas de la Caridad fundadas por la neoyorquina Santa Isabel Seton (1774-
1821) son hospitalarias y educadoras. Las Hermanas de la Caridad del
Hospital de Monireal fundadas por la viuda canadiense Santa Maria Mar-
garita Youviile (1701-1771) se dedican a enfermos, ancianos y huérfanos.

También son educadoras y misioneras Ja mayoria de las congregaciones
femeninas y masculinas procedentes de Europa que afluyen a Ameérica al
abrirse con la Independencia Jas fronteras. En el siglo XIX son institutos
nuevos, sin clausura o bien de semiclaustro, con mayor dinamismo apos-
t6lico que los ya existentes, El desarrollo de la educacion gratuita laica
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posterior y reactivo respecto del influjo de la vida consagrada en la tradicién
docente. Las religiosas formaron a la mayoria de las maestras seglares que
ensefiaban también a varones en las escuelas, las cuales en su origen fueron
parroquiales, por lo que su influjo silencioso fue muy amplic en la
formacién: del cristianismo en América.

'1.13. Los religiosos fueron estimados por su labor

El 25 de noviembre en 1551, después de casi sesenta afios de presencia
espafiocla en América, el Consejo de Indias dio 4 Carlos V seis buenas
razones por las que preferia proponer religiosos y no clérigos seculares para
las sedes episcopales: '

) Los religiosos son los principales en el buen trato, conver316n vy
doctrina indigenas;
2) dan mejor ejemplo que los clérigos por su desinterés frente a
granjerias ¥ herencias;
3) se acercan con mas humildad y menos fasto a los indigenas;
- 4) se han dedicado mds a aprender la lengua, costumbres y manera
de vivir de los indigenas;
5) .defienden mas a los indigenas frente a los agravios y abusos
6) son mis amados y estimados de los indics que los demés eclesiis-
ticos.

Otra razén que agregaba el Consejo de Indias era que “siendo los
prelados de Orden (religiosa), los religiosos se conforman mejor con ellos
y reciben su correccidén”?l.

Es importante retener entre los motivos de aprecio del Consejo de
Indias por los religiosos, no sélo los de caricter directamente aposidlico
que le interesan por razones operativas, sino los de indole testimonial
referentes al buen ejemplo de desintérés econémico o de ascenso social,
de humildad y caridad en el trato, de entrega al estudio para comprender
mejor a los naturales.

La llamada Junta Magna de 1568, convocada por Felipe II para reorgani-
zar la politica indiana, llegé a proponer que todas las nuevas didcesis fueran
en adelante encargadas a religiosos y gobernadas a manera de un gran
monasterio o provincia religiosa, para lograr atencién mis econdmica y
evangélica??, '

21 Cfr. A. HUERGA, Las érdenes religiosas. clero secular y los laicos en la evangelizacién
americana, en Evangelizacion y teologaa en América (Siglo XVD), Pamplona, Universidad de

Nayarra, 1990, p. 599s.
22p LETURIA, Relaciones entrela Sarrra Sedle e Hispanoamérica, Roma-Caracas, 1959, |,
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El quinto virrey de Perl, Francisco de Toledo, llegd a Lima el 30 de
octubre de 1569 con una instruccién real surgida de esa Junta Magna
llamada “Doctrina y gobiemo eclesidstico en 28 de diciembre de 1568” que
‘en el n. 12 decfa:

“Los religiosos que han ido a aquellas provincias y residen en ellas -que
cuanto se tiene entendido y se ha visto por experiencia, han sido de gran
efecto para la conversidn, instruccién y doctrina de los indios, y que su
‘ministerio es fnuy necesario, es nuestra voluntad que sean favorecidos, y
‘se les d&, en cuanto a su ministerio y adoperacién y conversion de los
‘indios en la docirina sea necesarios, todo favor y ayuda, y se les haga muy
buen tratamiento y acogida”?3. :

2. LOS RELIGIOSOS TAMBIEN FRENARON LA |
EVANGELIZACION AMERICANA :

Téngase presente que a comienzos del si glo XVI los franciscanos vivian
una renovacién iniciada por Fray Pedro de Villacreces muerto en 1422 e
impulsada por Fray Francisco Jiménez de Cisneros, elevado a Cardenal con
el encargo de extender la reforma a las demds drdenes en Espafia, y
posteriormente con el surgimiento de los capuchinos con Mateo de Bascio
en 1528 y con la reforma interna extendida por San Pedro de Alcintara
(1499-1562); que desde la eleccidn en 1508 de Fray Tomis de Vio (Cayetano)
como Maestro General de los dominicos, tenjan éstos su propia renovacion,
anticipada en Espafia por €l Beato Alvaro de Cérdoba hacia 1450 con los
conventos de estricta observancia, que en 1304 abarcan toda la provincia
de Espadaz y se prolongarin en América con las recoletas dominicas; que
los agustinos habian visto salir de sus filas en 1520 a Martin Lutero
cuestionando el rilualismo y moralisme de la vida consagrada y exigiendo
una prolundizacién evangélica en su De votis monasticis judicitm; que en
1530 Santa Angela de Mérici funda las ursulinas, que llegarin en 1639 al
Canadd con la Beata Maria de la Encarnacidn, y en 1540 se aprueba la Com-
paiiiz de Jesis; v que el concilie de Trernite, concluido en 1563 y asumido
come ley del Estade por Felipe 11, fomentd la disciplinz eclesidstica.

Desde el siglo siguiente comenzé una decadencia de calidad del
personal de las drdenes antiguas enviado a América, por lo cual la validez
de los datos anteriores no debe extrapolarse. A fines del siglo XIX habra
una renovacién con ¢l flujo de nuevas congregaciones docentes, misione-

p- 71-77. 97-98: cit. A. HUERGA, op. cit., p. 600,
23p, PRIMITIVO. La evangelizacién del Peri en las instrucciones entregadas al Virrey
Toledo (1569-1581). en Euvangglizacidn y teologia en América (Siglo XVT), p. 287. .
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ras y caritativas, y el surgimiento de otras autSctonas ante la descristianizacién
producida por las crisis de la emancipacidén y del liberalismo racionalista.

2.1. Por vinculacién a los poderes mundanos

Tanta fue la conslemacién de Martin de Valencia, O.F.M., de Domingo
de Betanzos, O.P. y del propio arzobispo Juan de Zumdrraga, O.F.M. ante
el aniquilamiento de los indigenas a consecuencia de las corrupcion de las
autoridades y los abusos de los conquistadores, que desilusionados de
poder formar la sofiada cristiandad de Indias superior a la dividida y
decadente de Europa, estuvieron a puntd de parir hacia China para
comenzar un nuevo proyecto misionero?!. Aunque los religiosos hicieran
lo mejor posible su servicio al reino de Dios, su testimonio se vio nublado
por su vinculacién estructural a la conquista ¥ a los abusos de los
colonizadores. s I

La vispera del mairtirio de San Roque Gonzilez, el guarani Potirava le
explicd su repulsidn con estas palabras:

"Estoy harto y cansado de oir cosas que dices, porque soy cristiano de los
de Fray Alonso de Buenaventura. Yo era el que llevaba su habla a los indios
y predicaba las cosas de los cristianos. Ya conozco a vosouos v a los
espaiioles... los espaficles envian a éstos a explorar nuestras tierras con
titulos religiosos y luego tras eflos vienen 4 echamnos de ellas y llevar

nuestros hijos y mujeres”25,

En -realidad, los religiosos solidarizaron con la conquista considerin-
dola aceptada por €l Papa y no se pusieron en el punto de vista del
indigena. Esto condiciond de tal forma la evangelizacién, que ella nunca
cuestiond la injusticia de la dominacion imperial de la metrdpoli sobre los
pueblos nativos, haciendo considerar normal que el cristianismo no trans-
formara estructuras sociales injustas. :

Al sobrevenir la emancipacién, los gobiernos liberales presionan e
incluso persiguen a las comunidades religiosas, que se refugian en los
grupos conservadores. Al acceder éstos al gobierno, mantienen esos vin-
culos con los superiores provinciales y locales, que permanécen- mis
cercanos a sus protectores habituales u ocasionales, que a los mis nece-
sitados de salvacién en las ciudades, los campos, las montaiias y las selvas.
En el siglo XIX la vida religiosa en América pierde libertad por despojo de

24Cfr. E. DE LA TORRE VILLAR, op. cit,, p. 1387.
25Cfr. A. GONZALEZ DORADO, op. cit., p. 22.
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los liberales o por renuncia en pro de los conservadores, y en consecuencia
pierde dinamismo profético y rmsnonero :

2.2. Por incomprensién de la cultura y religion locales

El mayor esfuerzo por comprender la cultura indigena fue cbra del
franciscano Bernardino de Sahagiin en México, que dialogé duranle afios
con los sabios nahuas para conocer su mentalidad. Sin embargo, su punto
de partida no era buscar qué acoger de la religién autéctona al formar
cristianos nativos, sino sefialar la enfermedad de esas religiones para que
los predicadores y confesores, como verdaderos médicos, los sanaran de
su 1clc:latr1a1“6

El jesuita José de Acosta en Pend hizo con similar intencién una sintesis
de las culturas de Nueva Espafia y del Pen en su Historia Natural y Moral
de lns Indias (Sevilla, 1590), estampando alli el saludable criteric de que “en
lo que no contradicen la ley de Cristo y de su santa Iglesia, deben ser
gobernados conforme a sus fueros™?’, y anteriormente, de que “en los
puntos en que sus costumbres no se oponen a la religién o a la justicia,
no... se las deba cambiar... tal y como ordenan las disposiciones del Consejo
de Indias’?8, Seguia a las leyes de Burgos de 1512 que permiitieron a los
indigenas tener los domingos sus danzas ceremoniales y a sus caciques
mantener ciertas granjerias, y el criterio de las juntas eclesidsticas presididas
en México por su primer obispo Juan de Zumirraga (1528-1548) de
conservar las costumbres compatibles con la fe?.

Se ha estudiado mis el esfuerze por extirpar la idolatria que el de
incorporar a la vida cristiana indigena y mestiza los valores de las culturas
locales. Las investigaciones mds citadas dejan la impresién de que lo
primero predomind. No obstante, hay una significativa diferencia entre e}
proceder regio y eclesial hacia los naturales. La politica cultural de la
corona, a pesar de la alusién de Acosta a ciertas normas del Consejo de
Indias, fue absorber los pueblos indigenas en vez de integrarlos guaidando
las diferencias legitimas. Fomentd el mestizaje como un medio para asimilar
con rapidez la poblacién de vasallos. En cambio, la Iglesia en sus concilios

28¢f;, F. B. de SAHAGUN, Historia General de las cosas nuevas de la Nueva Espaiia,
MeXICO 1938 (1577), Edicién del P. A. M. Garibay. Prélogo.
27). de ACOSTA, Historia Natural y Moral de la ndias, México, FCE, 1985 (1590), V1, 1,

p. 281. _ _
28] de ACOSTA, De Procuranda Indorum Salute, Madrid, CSIC, 1984 (1577, {1, 24, 1,

v. 1, p. 587.
1é’(:l"r E. DUSSEL, E episcopado latirroamericano y la Iiberacién delos pobres, 1504- 1620,

México Centro de Reflexién Teolégica, 1979, p. 198.
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provinciales legislé por separado para espafioles y para indigenas. En la
pastoral, donde los religiosos llevaron gran parte, fue usual organizar
cofradias de indios, de negros, de mestizos, de mulatos, de espaficles. Estos
usaban cartillas editadas en Valladolid3?,

Sigue en pie el limitado aprecio por la capacidad creativa local, ya que
los religiosos defendieron y protegieron al indigena, pero no fomentaron
bastante su autonomia creativa. Una excepcion fueron las reducciones del
Paraguay atendidas por franciscanos, que resistieron la expulsién de los
religiosos, como lo prueba su existencia actual como poblados, a diferencia
de las creadas por jesuitas, cuyos part;cupantes eran demasiado dependlen-
tes y se dispersaron al serles quitados sus mentores?!.

Puede verse aqui una de las causas de la falta de calidad cristiana en
las relaciones politicas y econdmicas heredadas de la colonizacién de
América (P 452). Esa falia de visién evangélica de los religiosos ha
contribuido a ia formacién de una minoria opulenta en medio de multicudes
empobrecidas por un sisterna no participativo de poder ni solidario en la
producc1on distribucién y consumo de los bienes.

2.3. Por descuido del negro y aceptacion de su esclavitud

Aunque desde los primeros sinodos hlspanoamencanos hubo afin por
dar doctrina a los Hlamados entonces “etiopes”, ciento cincuenta afios des-
pués del ingreso de los primeros esclavos negros al Brasil no existia ningin
catecismo en sus lenguas, habiéndolos por decenas para los tupis, guaranies,
tapajés, manaos y demis. Jesuitas nacidos en Angola fueron destinados 2
Brasil para ensefiar su lengua a otros religiosos con el fin de atenderlos
desde que llegaran a puerto. El P. Pedro Dias, 8], -publics en Lisboa en
1697 la primera gramdtica en lengua de Angola para esta catequesis.

La primera defensa de los negros es de Bartolomé de Las Casas, Q.P,,
después de haber tolerado su ingreso a América y de haber llegado con
esclavos negros como obispo de Chiapas en 1544. Cambié tal vez desde la
junta eclesidstica de México en 1546 en que obtuvo un acuerdo de no
absolver duefios de esclavos sin que hubieran presentado su situacién ante

30 ¢y, M, 1. GONZALEZ DEL CAMPO, Cartillas de la Doctrina Cristiana, impresas por 2

‘Catedral de Valladolid y enviadas a América desde 1583, en: Evangelizacion y Teologia en

América (Siglo XVI), Pamplona, Universidad de Navarra, 1990, p. 181-193. _
MM DURAN, "Reducciones franciscanas del Paraguay”, Cuadernos de Historia dela
Evangelizacion de América, (Cuzco) 2 (1987) 167-180.
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las Leyes Nuevas en la Audiencia, o en 1552 a mis tardar®?, si no escribi6
antes en su Historia de las Indias empezada hacia 1527 e inédita en toda
su vida, “que la misma razén es de ellos que de los indios™3,

En 1560 el arzobispo de México Alonso de Montifar, O.P., alega al rey
contra la esclavitud de los negros en contraste con la prohibicién de
esclavizar indfgenas. En 1570 una ordenanza real mandé dar buen trato,
alimento y ropa a los esclavos. El Il Concilio Provincial de México en 1585
denuncia el maltrato que se hace a los esclaves y a muchos indigenas y su
carencia de doctrina para su salvacién®?. En 1622 el I Concilio Provincial
de Santo Domingo manda destinar un sacerdote con estipendio pagado por
los mercaderes, para catequizar a los “etiopes” desde que lleguen a puerto.
En 1627 publicd en Sevilla, Alonso de Sandoval, 8. un tratado reimpreso
después como De Instauranda Aethiopum Salile, donde estudia las dife-
rentes etnias africanas que llegan a Cartagena de Indias; propone darles
buen trate y cémo evangelizarlos, en lo cual sobresalié su d|sc:|pulo San
Pedro Claver. : .

En Chile, el P. Feldmann, SJ. (1576-1646), autor de una gramdtica y
diccionario en lengua de los guarpes de Cuyo, evangelizé a los negros
procedentes de Angola en su lengua. El P. Alonso de Ovalle, SJ. relata en
su Historica Relacion del Reyno de Chile publicada en Roma en 1646, cémo
todos los jesuitas se dedicaban a catequizar y confesar a los negros
procedentes de Angola, Guinea, Congo y otras regiones africanas que
llegaban a los puertos chilenos. '

Nadie abogd por la supresion de la esclavitud de los negros hasta que
en Haiii se independizaron en 1804. Se pensaba que los negros habfan sido
conquistacdos en Africa en guerra justa contra los moros, o que habifan sido
comprados siendo ya esclavos por delitos o guerras tribales en que se les
habia perdonado la vida. Ademds, habia el convencimiento de que sin
esclavos la sociedad no seria econdmicamente viable en América. Los
primeros esclaves que llegaron de Sevilla, traidos por Nicolids de OQvando
en 1502 eran blancos. Tuvieron esclavos en sus estancias los jesuitas y
carmelitas, los benedictinos, los obispos, los pirrecos. Las monjas en sus
claustros tuvieron esclavas. '

32¢fr. H. R PARISH, Las Casas as a Bisbop, Washington, Library of Congress, 1980, p
000X, cit. 5. ZAVALA, ““Las Casas en el mundo actual”, Arnales dela Asociacion de Geografia
e Historia de Guatemala LX{1986) 140. Hay traduccién castellana: "Las Casas en México”,
México, Sigla X3, 1991.

3 Cfr. B. DE LAS CASAS, Historia de la Indias, Santo Domingo, Sociedad Dominicana de
Blblléf']c\s 1983, lib. 3, cap. 102,

HCfr, Lib. 1, tit. 1, 6. MANSI 34, col. 1024s,
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2.4, Por falta de encarnacién entre indigenas 'y negros

Reclama Fray Jerénimo de Mendieta por haberse prohibido en las
drdenes recibir indigenas siquiera como donades, que en las comunidades
podian vestir tinica diferente y profesar votos privados, y menciona a dos
indigenas de Michoacin llamados Sebastiin y Lucas que tuvieron fama de
santidad3%, - ' A '

La evolucién de los betlemitas muestra cémo la vida consagrada se alejé
en la época colonial de sus origenes sencillos y encarmados. El Beato Pedro
Bethancourt (Tenerife 1626 - Antigua Guatemala 1667), artesano textil y
terciario franciscano sin letras, con limosnas construyé en Antigua Guate-
mala una enfermeria para los pobres con el nombre de Hospital de Belén,
ademds de una iglesia de igual nombre, escuela y orfanato. Después de su
muerte, sus compaiieros se organizaron como Hemanos de Belén, dedi-
cados a los enfermos pobres y a los vagabundos. Las Hermanas de Belén,
animadas desde 1688 por el Hno. Antonio de la Cruz, el mis fiel seguidor
del Hamado Hermano Pedro, tienen especial dedicacidn 2 las indigenas y
a los pobres, y crecen en varios paises de América. Al comienzo los
Hermanos de Belén iban a las minas a remplazar por ratos a los indigenas
para que pudieran descansar. Al llegar a tener grandes conventos en
México, Guatemala, Peri y Bolivia, predominaron entre elios los blancos,
que para impedir el ingresc de indigenas y morenos exigieron llevar barba,
lo cual los hizo ser denominados los “barbones”. En la independencia
optaron en su mayoria por los realistas y en 1820 se extinguieron3®,
Actualmente hay un grupo que procura con dificultad revivirlos.

_ la falta de pastoral vocacional indigena en los religiosos incidié en la
débil encarnacién de la Iglesia en las culturas locales, que se vieron muy
abandonadas en la época de la emancipacién, cuando tantos clérigos y
religiosos realistas se volvieron a Espafia. En vez de formarse una Iglesia
local madura con rasgos autSctonos al modo de las iglesias catélicas de ritos
orientales, se formé una Iglesia como extension secundaria de la europea.

Los religiosos aceptaron su posicién social privilegiada como esparioles
o criollos, afianzando una diferenciacién social que hasta hoy posterga al
indigena, al mestizo, al negro, al mulato, en socledades oficialmente
democriticas e igualitarias.

A fines del siglo XIX afluyen numerosas congregaciones a América
Latina, pero reproducen modelos europeos de vida y accién en vez de

35 Cfr. E. DE LA TORRE VILLAR, op. cit., p. 1396.
Cfr. N. ZEVALLOS, op. cit., p. 85s.
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inculturarse, ya que las comunidades suelen vivir encerradas en sus costum-
bres consideradas universales e intocables.

2.5, Por el escandalo de sus rencillas

Los primeros religiosos llegaron a América enviados por el rey, con
amplias facultades pontificias para celebrar sacramentos y organizar la
accién pastoral. Al crearse las primeras didcesis vieron cuestionadas por los

obispos esas facultades y procuraron obtener exenciones. Su apoyo al

patronato real les atrajo el respalde del poder civil, lo cual debilité a los
obispos, que sélo se vieron respaldados al oficializar Felipe I los decretos
del concilio de Trento, ya que no asistié ninguno de América. -

Un vaivén de normas pontificias muestra en filigrana las presiones de
reyes y superiores sobre los papas en busca de libertad o de poder para
actuar en pastoral. En 1565 la bula Principis Apostolotim revocé las
facultades concedidas al rey por la Omnimoda. En 1567 $San Pio V en
Erxponi Vobis restablece algunos privilegios de los religiosos, que en 1568
son suspendidos por la Junta Magna. En 1572 Gregorio XIII en su bula /n
tanta rerum vuelve a revocar los privilegios de los rehglosos que reacciona
con vehemencia.

Las doctrinas eran parroquias para indigenas y constitujan beneficios
eclesidsticos remunerados. El II Concilio Provincial de Lima hizo pasar en
1583 las doctrinas que regentaban religiosos al clero secular, pero en 1591
Gregorio XIV en sus letras apostélicas Quanium animarum cura confirma
el breve de San Pio V en favor de los religiosos. En 1592 Clemente VIII en
su breve Quanqguam vos manda a los religiosos doctrineros del Pend volver
a sus claustros y ponerse bajo la obediencia de sus propios superiores. En
1622 Gregorio XV en su bula Iescrutabili Dei Providentia reafirma la
jurisdiccidn plena de los oblspos

En 1609 los jesuitas obtienen de la corona de Casulla el poder de operar
con exclusividad en sus misiones del Paraguay, que comenzzarin al afio
siguiente. En 1757 son expulsados de Brasil, en 1767 de Hispanoamérica
y en 1773 Clemente XIV los disuelve.

2.6. Por amplias infidelidades a su consagracion

A comienzos del siglo XVII el fiel catélico mestizo Felipe Guaman Poma’

de Ayala denuncia en su larguisima carta al rey los escindalos de los
clérigos 'y religiosos: “Teniendo una docena de hijos, ;c6mo pueden dar
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buen ejemplo a los indios de este reino?”37. Manifiesta también las excep-
ciones de santidad que conoce ¥y rinde homenaje irrestricto a los jesuitas.

Sefiala numerosos ejemplos de lujuria, soberbia, trato violento hasta
acriminarse, arbitrariedad, codicia, simonia, explotacién, estafa, calumnia,
abuso de autoridad eclesidstica y civil cuando la tienen, cinisme, carencia
de estudios. “Los dichos padres de los conventos... suelen recibir a los
hombres culpados, sabiendo o no sabiéndolo, en su orden y religién
consagrando a persona delincuentes”?®, lo cual hacen sin dispensa, que por.
la gravedad deberia a su juicio pedirse al Papa’. “Los mismos padres
impiden a que no sepan leer ni escribir ni gustan que haya maestro de
escuela por que no sepan (los pobres indios) de pleitos y ordenanzas y
servicio de Dios nuestro Sefior y de su Majestad™4©,

Guaman Poma contrasta la santidad de las religiosas con la corrupcidén
generalizada entonces en casi todas las drdenes en Peril. 8in embargo, el
Il Concilio Provincial de Lima por alguna razdn insiste en la obligacién de
dar buen ejemplo que corresponde no-sélo a los clérigos sino también a
las monjasi®. En los monasterios femeninos existian las pricticas mundanas
contras las que tuvieron que luchar Santa Teresa en su reforma de las
carmelitas y la Beata Ana de los Angeles Monteagudo (1602-1686) entre las
dominicas de Arequipa®?, :

Una causa de mundanizacién de las monjas fue la costumbre de que
una mujer sin dote en dinero para casarse sélo podia ser socialmente
estimada si tomaba los hibitos, por lo cual abundaban las monjas sin
vocacidn. Los virreyes y gobernadores tenian aiguna intervencion en estos
ingresos, ya que Felipe II les autorizaba que permitieran que las mestizas
se hicieran monjas si tenian las “cualidades” o condiciones necesarias®,
Otra causa fue el poder social y por consiguiente econdmico que iba anejo
al acceso a cargo en los monasterios, por o cual las familias influian en las
elecciones de superioras, con el imaginable detrimento de su ascendiente
espiritual. Santa Rosa de Lima (1586-1617), Santa Mariana de Jesus en Quito
(1618-1645) y la Beata Kateri Tekakwitha en Canadi (1656-1680} prefirieron
conscientemente permanecer seglares.

37F, GUAMAN POMA DE AYALA, op. cit., p. 533.
53 gibid, p. 619.
lbld p. 620,
“Qibid., p- 558.
41Cfr TI1 Accién, ¢.2, 4, 10, 15-21, 23-25. 33, en E. BARTRA (Ed.), Tercer Concilio Linense.
1582-1583, Facultad Pontificia y Civil de Teologia de Lima, 1982.
42 Cfr. Sor B. GOMEZ CANO, Sor Ana de los Angeles Monteagudo y Ponde de Ledn, Lima,
Monasterio de Santa Catalina de Siena, 1983, -
3Cfr. RC 31.08.1588, en Recopilacion de Leyes de los Reynos de Indias, Madrid, Cultura
Hispdnica, 1973 (1681), v. 4, Lib. 1, Tit. VII, ley 7.
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2. 7. Por sus banderfas politicas en la Independencia

La crisis iniclada en América en 1804 con la independencia de Haid
dividié no sdlo a los obispos, en su mayoria realistas, y al clero que estuvo
en ambos bandos, sino igualmente a los religiosos, que hicieron cuestién

publica de sus adhesiones temporales, a veces dejando en penumbra las.

motivacuones relxglosas y étlcas en su vida personal.

CONCLUSION

Las informaciones reunidas hasta ahora sobre la presencia de la vida
consagrada en los quinientos afios de evangelizacién americana pretenden
provocar una examen sincero a nivel personazl, comunitario y congregacional
de los “servicios y deservicios” que estamos prestando al reinado de Dios.
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LA CRISTOLOGIA PRELIMINAR AL
PRIMER CONCILIO DE
CONSTANTINOPLA

1. LA CRISTOLOGIA

Carlos Ignacio MACEDONIANA
Gonzalez

El grupo de estos herejes fue llamado
Sacerdote jesuita. Doctor en de los macedonianos sélo después del
Teologia y en Filosofia. Profe- afio 380, tomando el nombre del
sor de}‘f Facultad de Teologia . gamiarriano Macedonio, muerto cerca de
Dogmitica en la Facultad de 18 afios antes. Fue obispo de Cons-

Teologia Pontificia y Civil de

Lima. Mexicano. tantinepla, ordenado en 342 a la muerte

de Eusebio de Nicomedia en lugar del
ortodoxe Pable, que fue expulsado por
segunda vez, no sin grandes tmultos,

1 Fuentes:. Ps, ATANASIO, Dialogi contra
Macedonianos |-11: PG 28, 1292-1337 (ed. critica
por E. CAVALCANTI, Confre Macedonianos
Dialoght I-fI, Torine, SEI 1983, la citaré Dialoghi);
Ps.ATANASIO, De Sancta Trinitate DialogusIil: PG
28, 1201-1249; 8. EPIFANIC, Adw. Haer. (Panarion)
L3aV: PG 42, 473-501; 5. GREGORIO NISENG,
Adversus Macedonianos. PG 45, 1301-1334; en W.
JAEGER (ed.) Gregorii Nysseni Oprera (ed.. critica)
10 vol., Leiden, E. ]. Brill 1958-1990 (desde ahora
citado GNQ?}, el Adv. Maced., ed. -critica por F.
MUELLER, en [1I/1, p. 87-115; SOCRATES, Hist.
Eccl, 111, 45 y 1V, 12: PG 67, 357-360 y 484-496.
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Macedonio tuvo que ser impuesto con la proteccién del ejército?, Fue
depuesto del gobiernc de su diéeesis por un sinodo neoarrlane celebrado
en su misma sede en 359/60, acusado de multiples abusos de autoridad y
de constante recurso a la fuerza (incluso a la fuerza piiblica). Lo sustiy6
el neoarriano Eudoxio de Antioquia (el mismo que promovié a Eunomio
a la sede de Cicico). No se conocen escritos suyos, y en el fondo ni siquiera
por qué lleva su nombre una herejia tan compleja, pues no consta que €}
en persona la hubiese ensefiado3, Aliado de los homeousianos durante los
iiltimos afios de su episcopado, una vez depuesto se apart6 de ellos y form6
su propio grupo llamado mucho mis tarde “macedonianos™.

En efecto, por el 375 Epifanio escribe el Panarion, y a pesar de que
trata bastante ampliamente esta corriente herética (mias que grupo defini-
do), siempre los llama preumatémachos. S6lo después del 380 los secuaces
forman ya un grupo mis o menos catalogable, pero no homogéneo en
teologia: como preumaidmachos (“enemigos del Espiritu”) todos niegan la
divinidad del Espiritu Santo; pero unos de ellos son homeousianos, otros
aun aceptan el homoorisios niceno®, otros se identifican con la doctrina
eusebiana del Concilio de la Dedicacién, cuyo credo fue atrdbuido a
Luciano, maestro de Arrio y de Eusebio®, Pero aun entre éstos hay quienes
niegan a Cristo un alma (cercanos a los apolinaristas), que estin retratados

2 Cfr. SOCRATES, Higt. Eccl. 11, 12 y 16: PG 67, 208s y 213-217.

3 Cfr. M. SIMONETTL, La crisi ariana nel IV secolo, Roma, Augustinianum 1975, p. 364-
366, propone la tesis de que en el fondo pudo haber sido Macedonic quien dic un primer
impulso a !a negacién de la divinidad {y adorcién) del Espiritu Santo. Un indicio podria
encontrarse en el hecho de que ya la reporta San Hilario en los dliimos capitulos del De
Trinitate, y precisamente estuvo en esos rumbos exilado por los dltirnos afios del episco-
pado de Macedonio. También trata de ]a misma herejia por ese mismo tiempo San Atana-

_sic en su 1* carta de respuesta a Serapién, obispo de Thmuis, que le pregunta sobre ella.

4 Cfr. SOCRATES, Hist. Ecel. 1l, 45: PG 67, 357-360. También lo cuentan durante su
obispado entre los homecusianos: FILOSTORGIO, Hist. Eccl, IV, 9: PG 65, 524 (lo hace
primero eunomiane luego “convertido” a la enseflanza homecusiana); SOCRATES, Hist,
Eecl IV, 22, 8: PG 67, 509; 5. EPIFANIQ, Adv. Haer. (Panarion) L3101, 23 y 27: PG 42,
445 y 456, Asl también sus seguidores: “Los discipulos de los macedonianos no pueden
salvar la gloria del Espirin Santo ni del Unigénito, pues dicen que es semejante
(bomoioous‘ios) mas no igual al Padre en esencia”: DIDIMO, De Trin. 1, 34: PG 39, 436s.

Cfr 8. GREGORIO NACIANCENGC, Orat. Theol V, 24; Orat, X1, 8: PG 36, 160 y 440,
El interlocutor del ortodoxo en Ps.ATANASIO, De Trin. Dial. 111, s un homeousiano que
sélo concede al Hijo ser imagen perfecia del Padre. §. Gregorio de Nisa dirige su didlogo
contra los macedonianos preumatémachos. jsugiere con esto que hay otro tipo de
macedonianos? De hecho el mtcrlocutor del ortodoxo en el didlogo 11 del Ps.Atanasio es

{edonmno apolinarista.

Asi por ejemplo el macedoniano del Ps.ATANASIC, De Trin, Dial 111, 1 y 25: PG 28,
1204 y 1225: “Yo cred como el bienaventurado Luciano, y lo confiese imagen perfecta
(apardllakion ethdna} de la substancia, del querer, del poder y de la gloria {(de Diosk
peto no afinmo qué tenga su misma substancia, poder, voluntad o gloria™. El motivo de
certeza es, para los Jucianistas, que Luciano murié mértir por su fe. Por eso le sesponde
el ontodoxo: “Yo creo no s6lo como creyd el bienaventurado Luciano, sing también todos
los mértires y apé&stoles”.
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en el 22 didlogo del Pseudoeatanasio. 36 obispos macedonianos guiados por
Eleusio de Cicico y Marciano de Lampsaco tomaron parte en el concilio
primero de Constantinopla; pero por negarse a firmar el credo fueron
excomulgados’. Contra ellos el concilio lanzé el primer anatema, llamén-
dolos semiarrianos, pneumatémachos o macedonianos (DS 151), asumien-
do el que ya habia decretado contra ellos el Papa San Démaso

: Después del Concilio de Nicea ha SI.I.I‘SICIO este error: algunos se atreven
a proferir, con boca profana, que el Espiritu Santo fue hecho por el Hijo.
Anatematizamos a qitienes no predican con aliezz de dnimo que el Espiritu
Santo es de la Uinica y misma substancia y poder que el Padre ¥ el Hijo.
Anatematizamos a Arrio y a Eunomio, quienes con la misma impiedad,
aunque con palabras diferentes, aseveran que el Hijo y el Espiritu Santo
son criaturas. Anatematizamos a los macedonianos, que procediendo de
la misma raiz de los arrianos, han _cambiado de nombre pero no de

impiedad”,

1.1..En relacién con el Espiritu Santo .

Los errores cristoldgicos macedonianos suelen ser indirectos: su herejia
se refiere directamente al Espiritu Santo®, Conocemos poco sus obras, de
' las que se conservan algunos fragmentos recogidos en las refutaciones. Por
ejemplo los didlogos antimacedonianos del Pseudoatanasio estin construi-
dos con -citas. de alguno- o algunos. escritos heréticos, a los. cuales el
interlocutor ortodoxo da respuesta. De ellos se puede reconstruir alguna
fragmentaria cristologfa, que apenas nos sirve para basar nuestro estudio
introductorio en el posntwo desarrollo crlstoléglco de los Padres Capadocios.

- El problema pane de un hecho que toca la vida liwdrgica: los
macedonianos se niegan a rendir adoracién y gloria al Espiritu Santo; pues
“sCémo puede ser adorado sin ser ni Padre ni Hijo?” “Dios es espiritu, pero
el Espiritu no es Dios. Porque todo lo que se dice de Dios es espiritu, pero
no tode lo que se dice del Espiritu es Dios”. En todo caso se podria decir

7 Cfr. SOCRATES, Hist. Eccl. V, 8: PG 67, 576.

Reprocluc:do por TEODORETQ, Hist, Eccl, V, 11: PG B2, 1221.

La describe S. GREGORIO NISENO, Adv. Maced. 2: PG 45, 1304 (GNO III/l p- 90):
“Los adversarios dicen que (el Espirins Santo) es ajenc-a la comunién natural del Padre
y del Hijo, y afirman que por la diversidad de naturaleza es menguado y menor en
potencia, gloria, dignidad, y resumiendo en una palabra, en 1edo aquelio que conceptuzl
o verbalmenie se dice de la dignidad divina. Por tanto proclaman que no participa de
lz majestad, y que es indigno de que se le atribuya el mismo honor que al Padre y al
Hijo. En é| habria tanta potencia cuanta le es necesaria ‘para realizar ciertas peculiares
operaciones; pero en absoluto le faltaria el poder creador. Y como entre ellos prevalece
este parecer, en consecuancia concluyen que el Espiritu Santo carece de todo aquello gue
piadosamente creemos y predicamos de la naturaleza divina™.

-83




84

Carlos Ignacio Gonzalez, La cristologla préliminar at Primer Concilio de Constantinopla

que la Escritura confiesa “Sefior” al Espiritu (2 Cor 3, 17), “pero también estd
escrito "adorarés al Sefor tu Dios’ (1 Re 1, 23) pero no dice que se debe
adorar al Espiritu, porque el Espiritu es llamado Sefior, no Dios"10.

A través del didlogo se descubre el argumento de fondo: acepta llamar
Dios al Hijo v adorarlo s6lo de una manera formal, en cuanto lo contario
ha sido condenado; pero con un subordinacionismo extremo que en
consecuencia no sélo negarfa (como lo hace explicitamente) la divinidad
y la consiguiente adoracién al Espiritu Santo; sino si fuese l6gica tendria
que negarlas también al Hijo, ya que lo pone en cuanto a la inmortalidad
v a la santidad en el mismo nivel del Espiritu Santo, y sin embargo reconoce
a éste come una criatura.

“Los discipulos de Macedonio no salvan la gloria del Espiritu Santo como
tampoco la del Unigénito, pues de éste afirman que es de substancia
semejante (bomoiousion) al Padre, pero no igual (kai ouchi bomooision),
para indicar que existe como otra substancia aunque semejante. No les
queda otra opcitn a estos herejes sino quitar de sus linurgias supersticiosas
el nombre del Padre, puesto que segiin ellos éste no seria en verdad Padre.
Pero entonces también deberian borrar los nombres del Hijo unigénito y

" del Espiritu de Dios, ya que ninguno de éstos lo seria (pero a nosotros nos
perdone la santa, adorable y glorificable Trinidad consubstancial, 'bomootisios
trias)). Pero ante tado tendrian que cambiar de nombre, pues ya ne podrian
lamarse ni cristianos ni espirituales... ya que es propio de los judios honrar
s6lo al Padre, y de los griegos adorar una gran multitud de demonios,
pequefios, grandes, temporales y heteroodsion (de distinta substancia del
Pa dfe)"ll

En el didlogo I el macedoniano confiesa que el Hijo es Dios y debe ser
conglorificado con el Padre. Pero también que como &l es inmortal, porgue
es “imagen perfecta de su substancia (hdti apardilakids estin kat'ousian bo

- Hyids t6 Patri", El interlocutor ontodoxo lo aprieta: “;Entonces al Hijo se le

llama Dios s6lo en virtud de su semejanza perfecta seglin la owusic®” El
macedoniano: “Lo que digo es que el Hijo es inmortal como el Padre™. Le
urge el ortodoxo: “/También el Espiritu Santo tiene inmortalidad?” Y el
macedoniano: “La tiene como el Padre y el Hijo". Lo mismo se diga sobre
la santidad: '

“ORT. (Llamas santo al Hijo? MAC. 5i. ORT. ;Y el Hijo es santo por
participacién como los dngeles, o como el Padre? MAC. Como el Padre,
porque he dicho que el Hijo le es en todo semejante (homoios). ORT. Y

10 p5 ATANASIO, Adv. Maced. Dial. 1, 1-3: PG 28, 1292s; Dialoght, p. 50-56. También
en el De Trin. Dial. 111, 20: PG 28, 1233: "aunque admito que Dios es espiria, no se sigue
de ah1 que el Espiritu sea Dios".

1 DIDIMO, De Trin. 1, 34: PG 39, 436s.
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al Espiritu Santo lo llamas santo comeo los dngeles, o como el Padre y €l Hijo?
MAC. Como el Padre y el Hijo™2.

Continuando el didlogo, se advierte que los semiarrianos®® no han
logrado superar, si no es en la forma, el arrianismo de fondo!4. Contintian
imaginando la generacic'm eterna det Hijo segdn el esquema de la concep-
cién humana:

“ORT. ¢Tii dices que el Hijo es en todo semejante al Padre como <l oro
al oro? MAC. 5i. ORT. i pues ¢l Hijo quisiese, puesto que es de la misma
naturaleza que el Padre, jpodria engendrar un hijo? MAC. §i podria; pero
no lo hace, de otro modo tendriamos que ensefiar una teogonia”!®.

Neo menos arriano de corazén se descubre el macedoniano cuando
reflexiona sobre la procesioén del Hijo y del Espiritu Santo, respecto al
Padre. Aqui €l hereje expresa un argumento gue se encuentra repetido en
varias de las obras sobre esta herejia$, signo de que se trataba de una
ensefianza connin entre ellos: “MAC. Si verdaderamente tanto el Hijo como
el Espiritu Santo son del Padre, entonces son hermanos. ORT. Pero el Hijo
es engendrado (gegénnetai) mientras el Espiritu Santo procede (ekporetietal).
MAC. ;Y cudl es la diferencia?"!”. El ortodoxo le ensefia que la Escritura ha
revelado que son distintos, pero no en qué consiste la diferencia: ésta es
un misterio inescrutable!®. El problema es que por una parte el macedoniano

12 ps ATANASIO, Adv. Maced. Didl. 1, 9 y 11: PG 28, 1304 y 1308; Dialoghi, p. 68-70.
13 Expresamnente los llama semiarrianos 5. EPIFANIO, Ady. Haer. (Panarion) LXXIV, 1:
PG 42, 473; respecto a sus doctiinas sobre el Hijo incluso reconcce que algunos sostienen
una enssfianza recta; pero trasladan los principios arrianos 2 la doctrina sobre el Espiritu
Santo. En Ps.ATANASIO, Adv. Maced. Dial 1, 16: PG 28, 1317; Dialoghi, p. 88, salta un
nuevo elemento arriano: “MAC. Acepto que el Hijo en cuanto Hijo tiene una sola voluntad
con el Padre. Pero el Espiritu Santo, si no oye y recibe, no habla de por si*; en otras
palabras, es una criatura excelente.
Los Padres tzmbién los acusan, como oftrora a Acrio, de cambiar las palabras de la

Escritusa para sostener su negacidn de la divinidad del Espiritu Santo, y de recortar fuera

de contexto los textos biblicos para luego interpretarlos a su manera en forma
fundamentalista: Ps.ATANASIO, De Trin. Dial 111, 6 y 20: PG 28, 1233 y 1244; Adv. Maced,
Dial 1, 1: PG 28, 1292s; DIDIMO, De Trin. 11, 4 y 6.18: PG 39, 484 y 545; DIDIMO, De
Sp. Sancto 13: PG 39, 1045, dice que leen "todo ha sido creado por el Verbo” (Jn 1, 3)
¥ concluyen “luego también el Espiritu Santo”. .

15 ps. ATANASIO, Adv, Maced. Dial. 1, 12: PG 28, 1309; Dialoghi, p. 78.

16 Se trata de un argumento anterior incluso al mote de macedoniancs. §. EFIFANIO,
Ady. Haer, (Panarion) 1XXIV, 8: PG 42, 489, que ain las conoce sélo como preu-
matomcbos ya lo cita: "Entonces alguno responde: asi afinmamos que hay dos huos

Ps ATANASIO, Adv. Maced, Dial 1, 14: PG 2B, 1313; Dialoghi, p. 82.

8 Cfr. Ps.ATANASIO, De Trin. Dial, I, 4: PG 28, 1204, donde trata todo el asunto y
concluye "que sean distintas @a generacién y ka proces:én) lo sé... pero nadie conace
la generacién, como el profetz proclama™. 5. EPIFANIO, Adv. Haer. (Panarion) L30TV,
8: PG 42, 489, responde a la pregunta de Jos pneumatémachos: “El Unigénito se llama
Hijo porque proviene de €l (el Padre); el Espiritu Santo proviene de ambos”. El Padre
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ignora otra diferencia y relacién que la que hay entre Dios y la criatura, y
por otra que la Escritura no conoce ningtin ser intenmedio.

“También se repite en i macedoniano interlocutor del didlogo, la misma
idea de Dios que Arric habia popularizado como el no-originado (agénetos):
“MAC. Entonces afirmas tres no-hechos (¢ria agéneta)?” Adn esti estanca-
do en una idea de divinidad no biblica que confunde generacién con
creacion. Y asf el ortodoxo responde que aun cuando Dios no es hecho,
sin embargeo la diferencia entre fas tres personds no es ésta, sino que el
Padre es la fuente y origen, el Hijo es engendrado pero no es hecho (y el

- ser-agénetos no debe confundirse con se d-pator, “pues tiene a Dios como

Padre™). $6lo el Padre es no-hecho, no-originado y no-engendradol?. Y de
igual medo como Arrio habia distinguido entre el Légos que no serfa sino
la voz del Padre de la que ha participado el Hijo (primera criatura), asi los
macedonianos, segin Didimo, “dicen qiie, si se nombra el Espiritu con el
Padre, no es subsistente, sino sélo una fuerza"2?,

El problema es que resulta del todo {légico afirmar del Hijo la divinidad
y-del Espiritu $anto la creaturalidad; perque en la Escritura no se dice que
el Hijo sea consubstancial al Padre, y en €l fondo ni siquiera directamente
que sea Dios igual al Padre. Sino la Iglesia ha Hegado a definirlo a partir
de las atribuciones (directamente salvificas) hechas al Hijo, que son las
mismas hechas al Padre. Pero son también las atribuciones al Espiritu Santo.
Asi en el Didlogo I el ortodoxo alega que a igual operacién y propiedades
corresponde la misma naturaleza; mis adn, que la Escritura no dice que el
Padre sea de la misma ni de semejante naturaleza del Hijo, sino revela
idénticas obras como la creacién v la santificacién?!, las propiedades, el
poder, etc. Pero lo mismo se dice del Espiritu Santo: éste es creador,
santificador, dador de vida, incluso Espiritu divino: “MAC. También noso-
tros lo llamamos divino, pero no Dios"22, '

es luz, el Hijo es luz, "el Espiritu S8anto es la tercera luz, del Padre y del Hijo”, Porque
es enviado del Padre y del Hijo, porque es llamado Espiritu de Dios y del Sefior, que
"procede del Padse y recibe del Hijo" {n 16, 14-15). S. GREGORIO NISENO, Adv. Maced,
2: PG 45, 1304 (GNO 1II/1, p. 90D, afirma al Espiritu Santo una hypéstasis propia porque
procede de Dios v de Cristo {ek Theoit esti, kai foit Christod.

19 Cfr. Ps.ATANASIO, Ady. Maced. Dial. 1, 20: PG 28, 1328; Dialoghi, p. 104,

2 DIDIMO, De Trin, 1, 18: PG 39, 356. Asi habria que distinguir entre el "Espiritu de
Dios™”, que no -¢s sinc bna expresion de la fuerza misma de Dios, y el Espiritu Santo, que
seria una criatura espiritual excelente, .

21 Cfr. Ps.ATANASIO, De Trin. Dial. 111, 20 y 24: PG 28, 1233 y 1240. 1d. en §, EPIFANIO,
Ady. Haer. (Panarion) LX)V, 3-4: PG 42, 480 y 488; en este tltimo lugar dice que la
Escritura atribuye la gracia por {a cual adquirimos ia fe y por la gue somos salvos, a las
tres personas; ¥ el Espiritu s quien nos revela todas las cosas, como lo ha hecho el Padre
por el Hijo. A los tres se atribuye la creacidn y la justificacién del Hombre. De ahi
concluye, n. 7, col. 488, que "El Hijo y el Espiritu Santo actiian en comiin con el Padre".

22 También DIDIMO, De Trin. 111, 38: PG 39, 977, advierte el mismo peligro ya que fos
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_Peligra pues la unidad trinitaria, que queda reducida a una concordan-
cia de voluntades: hay un claro retorno al tipo de unidad divina que Arrio
ensefiaba; '

“MAC. También yo afinno una concordancia (mian symphonian). ORT.
Confiesa también una naturaleza y seris bienaventurado. MAC. No puedo’
confesar una naturaleza. ORT. jEntonces dices que son anomoious (des-
iguales)? MAC, Tampoco digo eso... Llamo la naturaleza del Hijo aparillakton
{del todo semejante)... ;Y cémo podsia decir que hay una sola naturaleza -

-entre el Padre y &l Hijo si afirmo que el Hijo estid subordinado. al Padre? -
- (Jn 14, 28: “El Padre es mis grande que yo'). ORT. Y cuando hablas de
esa subordinacién (del Hijo) te refieres a una subordinacién en naturaleza,
o en cuanto a la economia?. MAC, Digo subordinacién en naturalez.a”z.-’}.

Finalmente para los Padres representados.por el interlocutor oi'tddoxo, '

por ejemplo para-el Niseno, es absurdo afirmar criatura al Espiritu Santo y
Dios a Cristo; porque “a éste ungié Dios en el Espfritu Santo” (Act 10, 38).
La uncién que ungié a Cristo no puede ser criatural; pues Cristo no-seria
Dios. Por otra parte en la Escritura 1a uncién no es otra cosa que el reino:
el ungido es €l rey davidico. Asf se pregunta Gregorio st Cristo- es rey
criaturalmente o por su naturaleza divina. Esto tliimo no podria negarloun
cristiano, y- seguir profesindose tal. Pero entonces ;cémo confesar que
aquella uncién por la cual &l es rey por naturaleza, es eriatufa o algo
puramente simbdlico?

“El l—h]o es Rey. Y el reino viviente, substandial, inherente, es el Espmtu

Santo con el cual fue ungido el Unigénito, por el que llegé a ser el Cristo

¥ rey del universo mundo. Si pues el Padre es rey, e igualmente el

Unigénito es tey, y el reino es el Espiritu Santo, entoncesla nocién de reino
. es la misma exactamente en la Trinidad"?¢,

Y afiade que ni siquiera nosotros podemos ser cristianos sino en el
Espiritu Santo (en el cual fuimos ungidos en el bautismo, pues fuimos
bautizados en el 2gua y el Espiritu). Es decir, sélo-por él podemos confesar
al Hijo como el Cristo, €l Ungido por el Espiritu; y sin €l ni siquiera podemos
creer en esta uncién, ni conseguir la vida eterna yesel Espmtu el que nos

macedonianos afirman al Espiritu Santo subordinado al Hijo alegando atribuciones que
la Escritura hace igualmente al- Hijo respecto al Padre, como la misién, etc, Por ello alegan
los mismos argumenios para probar la inferioridad del Hijo respecto al Padre.

23 ps ATANASIO, Adv. Maced. Dial. 1, 18: PG 28, 1320; Dialoghi, p. 94. Idem en De Trin.
Dlae' 1, é: PG 28, 1212,

24 5 GREGORIO NISENO, Adv. Maced. 15: PG 45, 13205 (GNO MTI/1, p. 102). Esoexphca
la definicién de Constanunopla I, que Nlamando con Nicea al Padre pantokrdior ("sobe-

rano universal') y al Hijo Kym( Sefior"), afiade sobre el Espiritu Santo que es Jo kyrion

(neutra: el reinade mismo por el que reinan el Padre y el Hijo, o la uncién misma por
la que el Hijo es Sefior y Crista).
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la otorga: Jn 6, 64 (gy c6mo nos la daria una criatura?) que es la misma vida
que nos dan el Padre (1 Tim 6, 13) y el Hijo.?

1.2. El Cristo sin alma (4psychos)

El segundo didlogo describe una cristologia muy cercanz al punto de
llegada apolinarista. Sin embargo difiere en cuanto a sus presupuestos: la
primera es una herejia homeousiana, mientras la segunda pretende (si bien
ilégicamente) haber aceptado el homootisios de Nicea; 2 primera parte mis
de presupuestos filoséficos sobre el concepto del Logos, la segunda de una
preocupacién soterioldgica sobre la impecabilidad de Cristo (aunque no

. esté exenta, en el fondo, de inspiraciones ajenas a la Escritura),

“MAC. Errdis no sélo al llamar al Hijo consubstancial al Padre sino también
al afirmar que el Sefior encarnado tuvo un alma. ORT. Si niegas que tuvo
un alma, no es de admirar que niegues también el bomoodisics. Porque esto
es propio de quienes lo llaman heterooiision ¢ andmoion (de oira
substancia o desemefanie). Estos, para afirmar la posibilidad de la subs-
tancia del Unigénito, lo llaman sin-alma (d-psychon) y de ahi llegan hasta
afirmarlo anémoion. MAC. Pero nosotros no lo afirmamos anémoion sino

i l:osy'«:hcm"26 .

El ortodoxo le acusa su ilogicidad. Si Jesucristo no tuviese alma,
entonces se deberfan atribuir directamente al Hijo como sujeto inmecdiato
las afecciones propias del alma humana limitada, como tener angustia,
suftir, ete., lo cual lo hace desemejante (andmoios) del Padre, “porque el
cuerpo humano sin alma ne prueba nit angustia, ni temor, ni tristeza”, Una
tal doctrina equivale a la “locura maniquea” que niega la encarnacion del
Hijo en un hombre verdadero.

“MAGC. Pero nosotros no decimos que no se haya hecho hombre, sinc que
no asumié un alma, ORT. Entonces no digas que se hizo hombre, sino sélo
que se hizo carne. Pues si no asumié un cuerpo con alma, tampoco se hizo

hombre. Ya que un cuerpo sin alma que no esti en comunidn con un alma

racional, no es un cuerpo humano™?7.

23 Cfr. 5. GREGORIO NISENO, Adv. Maced. 16-20: PG 45, 1321-1328 (GNO 1il/1, p. 102-
108). Y concluye que por eso la blasfemia contra ¢l Espiritu Santo lo es contra la Trinidad:
“Porque asi como quien recibe piamente al Espirits reconoce en el mismo Espiritu la
gloria del Unigénito, ¥ al conocer al Hijo conoce la imagen del infinito, y por la imagen
en su mente llega al arquetipo; asi también quien maldice y desprecia al Espiritu al
atreverse a decir algo contra su majestad, en consecuencia dirige la blasfemia al Padre
por el Hijo".

26 Ps.ATANASIO, Adv. Maced. Dial. Il: PG 28, 1329; Dialoghi, p. 110-112.

7 ps, ATANASIO, Dial. ady. Maced. [I: PG 28, 1333; Dialoght , p. 116,
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. El ortodoxo le replica que en la Escritura varias veces se afirma el alma
de Cristo. El hereje contesta que lo afirma sélo metaféricamente. “ORT.
¢Entonces todas las cosas humanas como el oido, la vista, el olfato, la voz,
el gusto, el deseo, el dolor, el miedo, la angustia, el caminar, todo esto estin
dichos de & de modo impropio y no verdadero?" El macedoniano piensa
que estas cosas estin dichas en sentido propio, de otro modo el Hijo no
podifa haberse hecho came. En cambic el almia humana le es atribuida
impropiamente:

“ORT. Aquél que se digné hacerse uno con un cuerpo que se cansaba,
formado de huesos, nervios, venas, artetias y los demds miembros y partes
del cuerpo ¢no wvo alma? MAC. ;Y qué necesidad de alma podia tener la
Vida misma? ORT. ;Y qué necesidad de came podia tener aquél que sin
carne se habia manifestado a nuestros padres? MAC. Para ser crucificado
necesitaba la carne. ORT. Y para sufrir y estar en angustia ¥ para temblar
y descender al Ades necesitaba del alma. Porque esto en efecto significa
tomar la forma de siervo: no s6lo manifestarse en el cuerpo, sino tamblen

tomar el sufrimiento de la servidumbre™?8,

Cavalcanti resume asi esta cristologia del didlogo 11, que supone el
cuerpo (carne) de Cristo séle como un tempio donde habita el Hijo, el cual
seria el inico sujeto que actia: :

“La humanidad de Cristo, entendida como un templo en el cual habita la
fuerza de Dios, que es espiritu, de una parte compromete la hipostaticidad
del Espiritu, de otra pone el problema del alma racional de Cristo. Y este
es exactamenie el tema -el Gnico- del didlogo II: si al problema trinitario
se da una respuesta cristoldgica de tipo unitario, segin el esquema Logos-
camne, cuanto a la cristologia se recae en ¢l peligro arriano, porque se viene
a decir que el Verbo sufrié las limitaciones de la humanidad y los dolores
de la pasién, entendiéndolo por tanto de naturaleza no igual a Dios; en
cuanto a la pneumatologia, se llega a concebir dos espiritus: uno que es
la fuerza de Dics, no hipostitica; otro, el Pardclito, que es una criaturé"zg_.

2. LA CRISTOLOGIA APOLINARISTA®

' Por mucho tiempo no se creyé que la herejia llamada luego apolinéu‘ista
-representase realmente la doctrina del venerable obispo acérrimo defensor

28 ps ATANASIO, Ady. Maced, Dial. |I: PG 28, 1336; Dialoghi, p. 120.
29 B, CAVALCANTI, Digloghi, introd., p. 6.

Fuentes: 5. ATANASIO, Contra Apoﬂmaﬁum LI PG 26, 1093-1166 (2 libros
atribuidos por muchos autores a algdn discipulo de Atanasio); 8. BASILIO, Ep. 129 (4Ad
Meletiuni) y 263 (Ad Occidentalibus): PG 32, 557-562 y 975-982; 5. GREGORIO NISENO,
Adversus Apollinaren: (Antirrbeticus) y Advy. Apollinaren: (Ad Theophilum Bp. Alexandriae):
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de la fe de Nicea®! y de la doctrina trinitaria. De un modo particular
defendia la divinidad del Espiritu Santo, de manera semejante a los
Capadocios??. Incluso por un tiempo mantuvo correspondencia con San
Basilio, en una forma tal que no da la impresién de que éste lo hublese
juzgado heterodoxo. : : :

Es muy cliﬁ'cil hoy en dia decidir con precisién sobre sus obras¥}. Comeo
fue formalmente excomulgado, sus libros fueron destruidos. Para salvar
algunos de ellos, los discipulos los pusieron bajo nombres de Padres
ortodoxos e imreprochables en la doctrina®,

2.1, El por qué de su teologfa

A través de los escritos que nos quedan se advierte la preocupacion por
mantener la doctrina de la fe eclesial, contra los errores de los herejes.
Constantemente hace alusion a la defensa de la fe contra las docirinas de
Arrio?S, de Pablo de Samosata vy demds adopcionistas3®, y de su contem-

PG 45, 1123-1270 y 1269-1278 (GNO 11I/1 p. 117-233); 8. GREGORIC NﬁdANgENO,
101 y 102 (Ad Cledonium) y 202 (Ad Nectarium): PG 37, 175-194, 193-202 y 329-334 (5Ch
208); TEODORETO,. Eranistes Dial. 1 (70), 11 (170-174), W1 (255-257), y Haeret. Fabul.
Compendium 1V, 8: PG 83, 104, 214-220, 309-312 y 425-428; SOCRATES, Hist. Eccl. Ii, 46
PG 67,.361-364; SOZOMENOS, Hist. Eccl. VI, 25: PG 67, 1357-1362.

31 5, EPIFANIO, Adv. baer. (Panarion) LXXVII: PG 42, 641-700 trata esta herejia en el
cap, Contra [os dimoeritas, cono algunos llaman a quienes niggan la perfecta encarnacion
de Cristo. Dice en n. 2, col. 642-644: “El anciano y venerable Apolinar de Laodicea,
siempre amado de nosotros, es decir del beato papa Atanasio y de todos los artodoxtos,
fue el primero que imaginé y propagé esta doctrina. Pero al principio, cuando la exponian
algunos discipulos suyos, no crefarnos que error semejante proviniese de un tal hombre,
Y asf estibamos a la expectativa, con dnimo abierno, hasta conoeer ¢l asunto con certeza”,

“Confesamos que el Hijo y ] Espiritu Santo son consubstanciales al Padre y que
una sola s la ousia de la Trinidad, es decir una sola divinidad™; APOLINAR, He katd niéros
pistis 33, LIETZMANN, p. 180.

33 Come resulta clare, por sjemplo, de las evidentes diferencias entre las dos ediciones
de las obras dogmiticas atribuidas a Apolinar, hechas por |. DRASEKE, Apefiinarios von
Laodicea. Seint Leben und seine Schrifien (TU 7), Leipzig, Hinrichs 1892, y por H.
LIETZMANN, Apollinaris von Laodicea und seine Schule. Texde und Untersuchungen,
Tiibingen, J. C. B. Mohr 1904. Sigo esta ultl.ma, que suele ser la mis comiinmenta
acegl:ada 1a cito como LIETZMANN.

LEONCIO DE BIZANCIQ, Adv. Fraudes Apollinistarunt. PG 86 1948, dice que sus
seguidores "para engafiar a los simples” pusieron algunas de sus obras bajo los nombres
de Gregorio Taumaturgo, Atanasio y Julic. E indica algunas de ellas, como su De
incarnatione, que atribuyeron a Atanasic, El mismo autor reproduce ibid. col. 1948-1976,
fragmentos de Apolinar y da sus discipulos.

APOLINAR, La fe delallada (He katdé méros pistis) l LIETZMANN p. 167: “Son
enemigos ¥ ajenos a la confesién apostélica, los que dicen que ¢l Hijo (proviene) de la
nada... los que de manera humana c:rcunsr:riben la generacién del Hijo de parte del
Padge conmesurado con un intervalo... -

“Estos sirven a Pablo de Samosata, diciendo que uno es el quc viene del cnelo y
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porineo Diédoro de Tarso, que comenzaba en ese momento a promover
con tal fuerza la perfecta humanidad de Cristo, que cormria el riesgo de no
ensefiar una suficiente unidad de la persona de Cristo tras la encamacidn;
en ello Apolinar veia el peligro de defender la doctrina de los “dos hijos™
(el Hijo de Dios y el hijo de Marfa, como dos seres completos) lo que
llevaria al cristiane o a negar la adoracién al hombreJes(s, ¢ a adorarlo
separadamente del Verbo, de manera muy cercana a la idolatria37,

2.2.-Su cristologfa

A resolver la tensién entre ambos extremos responde su cristologia.
Estd preocupado por integrar las afirmaciones de la Escritura acerca de la
divinidad de Cristo con las que se refieren a su humanidad, y sobre todo
por unirlas todas en un solo su1eto Podriamos partir de uno de sus
fragmentos:

“Porque Pablo proclama con precisién: 'En el Dios soberano universal y
dnico vivimos y nos movemos y somos’ (Hch 17, 28), bastaba su sola
voluntad mediante su Légos que alzd su tienda en‘la came para dar vida
y mover esta came, pues la energia divina llenaba el lugar del alma y de
la mente (nods) humana. Por eso Juan llama su venida del cielo levantar
la tlenda (Jn 1, 14). Pues al decir que 'el Verbo se hizo came’, no afiadié
'y alma'. Porque era imposible que dos principios. intelectivos y volitives
cohabitasen en el mismo lugar, para que no vaya uno a luchar contra e}
otro mediante la propia voluntad y enetgia. Asi pues el Légos no tomé del
alma humana de Abraham, sinc sélo de su semen"2,

Cristologia de base

Como se ve, la preocupacién de Apolinar es salvar la absoluta unidad
personal de Cristo. De hecho, en Cristo, segin la antropologia de Apolinar,
se salva la atribucién que hace el Evangelio, de todas las acciones divinas

a éste lo confiesan Dios:; otro es el hombre que viene de la tierra; uno seria increado,
el otro creado; uno etameo, ¢l otro de ayer; el uno Sedor, el otro siervo. Son impios, sea
que adoren al que llaman siervo y criatura, sea que nieguen-la adoracién al que nos ha
com_)prado con su propia sangre': APOLINAR, Ep. ad Dionysium, LIETZMANN, p. 257.
‘Anatematizamos a quienes hacen adoraciones separadas, al hombre hijo de Maria
como diverso del Dics (engendrado) de Dios": APOLINAR, He kald méros pistis 28,
LIETZMANN, p. 177; 'Uno es el Hijo, y no dos naturalezas, una adorable y otra no
adorable, sino una solq naturaleza, la del Dios-Verbo hecho carne y adorado con la carne
en una solz adoracién. No dos hijos, uno hijo de Dios, verdadero y adorado, y el otro
hombre (engendrado) de Maria, no adorado, que llegé a ser Hijo de Dios por la gracia
como los hambres™: APOLINAR, Ad fovianum, LIETZMANN, p. 251,
38 APOLINAR, Fragm. 2 (De la union), LIETZMANN, p. 204,
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y humanas al mismo Cristo, haciendo de éste una sola naturaleza®®, la del
Logos encarnado que asume todas las funcicnes intelectuales y volitivas
propias (en el hombre comiin) del aima humana, para asegurar asi la zenédn
bipostdtica, que para €| se transforma en unidad fisicd™©,

Cristo resulta entonces un ser mezclado (synthetos)’!, término que
Apolinar repite con cierta frecuencia. Y asi habla de una physis synthetos
o de una bypdstasis synthetos, que consistiria en la composicién de dos
elementos, uno de los cuales, el Verbo, es en todo consubstancial al Pade,
mientras el otro, el elemento humano es consubstancial a nosotros pero
solamente en la carmé®?, Asi el compuesto Cristo es el Hijo eterno de Dios
unido al cuerpo (sin alma) engendrado por Maria, de una manera semejante
a como el alma se une con el cuerpo en el hombre. Esto significaria para
€l la concepcién virginal de Jesds en el seno de Maria: que no es hombre
igual a nosotros en todo, sino s6lo en una came “divinizada” por la unién
en una sola naturaleza con la divinidad*3. Apolinar trata de resolver el
misterio de la encarnacién diluyéndolo en los términos de su concepcién
antropoldgica.

Dos tipos de antropologia

Enla doctrina apolinarista se distinguen dos expresiones antropolégicas

32 parece original de Apolinar la expresi6n, acerca de Cristo, "una naturaleza encarnada
del Dios Verbo™ (mia physis toit Theoi Ligou sesarkoméne), que se encuentra por primera
vez bajo el nombre de Atanasio en PsATANASIO, De Jnc: PG 28, 2B; ia misma, en
APOLINAR, dd jovianum 1, LIETZMANN, p. 251.

0 H. de RIEDMATTEN, “La christologie d'Apollinaire de Laodicée” (TU 64), en SP2,
Berlin, Akademie Verlag 1957, p. 218: "'Las funciones vy la interdependencia del principic
de vidz o espiritu ¥ de la carne estin ahi cuidadosamente definidas y respetadas: pero
es el Verbo quien asume en la Gnicd naturaleza de Cristo el papel que en la antropologia
se atribuye al principio vital o espiritu. En una palabra, ntia physis designa a Cristo en
cuanto hombre, como compuesto de Verbo y de carne, segin el modele de la mia physis
humana que no es ni el alma ni el cuerpo, sino el compuesto de los dos”.

4l “Cristo es un solo hombre como uvso es Dios, el Padre, seglin es propio de la
naturaleza. Por eso también éste es de nawraleza compuesta (physeos synthétots) inter-
media entre la de Dios y la de los hombres": APOLINAR, Fragm. 111 (Contra quienes dicen
que el Idgos asumié a un bombre), LIETZMANN, p. 233, v of. Fragm. 123, ibid., p. 237.

2 “El invisible es consubstancial a Dios segdn el espmtu pero en el mismo nombre
estd comprendida la carne porque estd unida a Dios segin lo que es consubstancial a
&ste. Y también es consubstancial a los hombres, en cuanto estd comprendida la divinicad
en el cuerpo, porque estd unida a lo que'es consubstancial a nosotros™: APOLINAR, Sobre
la amdad en Cristo del cuerpo con la divinidad 8, LIETZMANN, p, 188.

3 “El Légos viviente de Dios ha tomado de Marfa una came consubstancial a ia
nuestra, en Unién con la divinidad desde la primera asuncién en la virgen, y asi se hizo
hombre; porque segiin el Apsstol el hombre es carne y espirit, y asi esto significa que
el Légos devino carne: unirse 2 la came como el espiritu humane. El Sefior es un hombre
sobre nosotros, y por eso se¢ llama celeste, porque su propio espiritu es celeste™:
APOLINAR, Tomo sinddico, LIETZMANN, p. 262-263,
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diversas, que responden probablemente a dos épocas, cuyo trdnsito estd
determinado por las objeciones que le propusieron:

“Al principio decian que en la economia de la encarnacién el Dios Légos
habia asumido a un hombre sin alma. Pero después, fingiendo arrepentirse
y enmendar su error primero, se replegaron enséfiando que (el Légos)
habia asumido un alma; pero que ésta carecia de mente, sino que el Dios
Légos hacia las veces de mente en el hombre asumido. Y dicen que sdla
difieren de los catélicos en el nombre, pues se llaman apolinaristas, ya que
confiesan una Tnmdad consubstancial "4

Por eso Riedmatten dice que las obras de Apolinar se pueden clasificar
en dos secciones, segiin el upo de antropologia que en ellas se profesa: o
la dicotémica o la tricotémica, *Rufino reporta expresamente que Apolinar
habria pasado de una antropologia dicotémica phyché/sdre a un esquema
tricotémico nodis/Psyché/sdrx, para evitar la objecidén de los textos
escrituristicos que mencionan expresamente el alma de Cristo™5,

Segun el primer esquema, el hombre esti compuesto de cuerpoy alma:
en Cristo, segiin Apolinar, el Légos habria asumido el puesto y las funciones
del alma humana, desde el momento de la encarnacién en el seno de Maria,
de la que tomé solamente la carné®S. Segin el segundo esquema, ya que
la Escritura habla ocasionalmente del alma de Cristo, Apolinar se ve
obligado a distinguir en el hombre entre cuerpo, almay mente (o espiritu
o intelecto: nodis). De Maria habria nacido, segin esta antropologia
tricotdmica, ‘una carne animada por un alma sensible, pero no racional: el
Légos habria tomado el puesto y funciones intelectuales y volitivas de la
nods humana. Esto seria suficiente, segiin Apolinar, para confesar la fe en
la verdadera humanidad de Cristo, por mis que éste sea un hombre en un
sentido particular, diverso del nuestrod?.

44 SOCRATES, Hist. Becl. 11, 46: PG 67, 364. Y of. S. EPIFANIO, Adv, Haer. (Panarion)
LXOOVIL, 1-2: PG 42, 641-644. .
45 H. de RIEDMATTEN, op. cit., p. 209, y n. 1 y 2. ¥ cita RUFINO, Hist. Eccl. X1, 20.
* Cfr. el texto citado del Tomo sinddico. También: “No confesamos que el Légos de
Dios vino a un hombre santo como sucedié en los profetas, sino que el mismo LSgos
se hizo came no asumiendo una nods humana que es una noés mudable y cautiva de
pensamientos inmuados, sino su nods, siendo divina, era inmutable y celeste. Por eso
no es que el Salvador hubiese tenido un cuerpo sin alma o sin sentidos o sin mente, pues
no seria propio del Sefior que se ha hecho hombre por nasotros, que su cuerpo fuese
desprovisto de mente (andefon efnai to s6ma autofi)”. APOLINAR, A los obispos en
Digcesarea, LIETZMANN, p. 256,
Esta antropologia tricotdmica es muy cormin en los textos que quedan de los

discipulos de Apolinar, como dice acerca de Vidal, S. EFIFANIO Adv, Haer. (Panarion)

LXXVILL, 23: PG 42, 673: "Vidal confesaba que también asumis un alma humana; pues
decia que si, que Cristo era un hombre completo. Entonces, tras haberle preguntado
nosotros sobre el alma y la carne, le preguntamoes: Y cuando Cristo vino, ;asumié una
mente (nofn)? El de inmediato lo negd... v revelé el significado de su pensamiento
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2.3, Los motivos de esta cristologia

Con los pocos textos que restan es dificil decidir si en €l caso de
Apolinar el creyente precede al filésofo o el filésofo al creyente®. Aunque
de ordinaric suele pensarse que Apolinar (al menos conscientemente)
quiere a toda costa defender la doctrina cristolégica que le parece la
revelada en la Escritura y transmitida por los Padres, en funcién de su
soteriologia®®. En todo caso podriamos distinguir dos upos de argumenta-
cién en que basa su doctrina;

Motivo ontolog;co Apolinar concibe una hypéstasis como una unidad
natural racional, con un intelecto (o mente). Es imposible en este concepto,
que dos mentes puedan coexistir en una misma hypéstasis. Mucho menos
tratindose de dos intelectos tan dispares como el divino y el humano, que
ejercitarfan por fuerza sus funciones de modo contrapuesto?; ya que segin
su antropologia, la carne no tiene en si misma un principio de movimiento
para ser un “viviente perfecto”, sino es movida por otro principio que unido
a la came forma un solo ser viviente, compuesto “de lo que mueve y lo que
es movido”. Por eso, segliin Apolinar, la carme que asumio el Verbo en el
seno de Maria se convirtié en camne viviente por su principio de movimiento
que es el Verbo mismo, que no consentiria junto a si ningtin otro principio
de movimiento de la propia carne’l. Seria imposible, por la misma razén,
pensar en una hypodstasis que tuviese dos voluntades, ya que estaria
dividida en si misma, al dividirse en dos su principio de eleccién, que para
Apolinar constituye la caracteristica personal, lo que produciria en Cristo un
principio de rotura interna. :

diciendo: Nosotros afimnarmaos que es un hombre completo porque ponemos la divinidad
en lugar de su mente, y ademds la carne y el alma; de modp que es un hombre completo
que_consta de carne, alma y divinidad en lugar de mente”. _

8 H. de RIEDMATTEN, op. cit.,, p. 222 se lamenta de que sean tan pocos los estudios

" de fondo sobre la antropologia de esta época (incluye fa de Atanasio) para distinguir entre

nofis, psyché y sdma. No basta saber c6mo pensaba la filosofia griega, ni siquiera la de
esa época, porque trasportada sin més al peasamiento patristico, resultariz falaz.

Ha insistido en la sotericlogia como principio decisivo de toda la teologia de
Apolinar, A. PERSIC, "“Apollinare di Lacdicea: la defficazione dell'uomo nel rapporto
genetico' con l'unica natura incarnata del Cristo-Logos™, Studia Patavinag 29 (1982) 285ss.
Lo propio ‘de este aulor es insistir ‘en que Apolinar concibe la soteriologia como la
deificacién cel hombre: la nuestra es por adopeidn debido a que la humanidad de Cristo
estd deificada por naturaleza, por ser €l un "hombre celeste”, y su encarnacién no es
progiamcme génnesis de una rujer, sino un "descenso del ciale” (ourania kdthodos).

“La mente divina se mueve por si misma y en s mismz (aulokinelds esti kai
tautokinetos), porque es inmutable; en cambio la'mente humana se mueve por si misma
pero no en si misma, porque es mudable; y una mente mudable no puede mezclarse con
una inmutable de modo que constituya ‘con ésta un solo sujeto, pues éste se disolveria
en partidos, al dispersarse en las voluntades de que estd compuesta™: APOLINAR, Fragm.
151 (A Julian), LIETZMANN, p. 247-248. '

1 Cfr. APOLINAR, Fragm. 107, LIETZMANN, p. 232, B}
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Todo esto nos muestra que el obispo de Laodicea entendia la unién
del Verbo con la carne, en la misma forma como en el hombre el alma estd
unida con el cuerpo, es decur con una unién que compenetra toda la

52
came

- “Confesamos que en él lo ereado estd unido a.lo-increado, y lo increado
en mezcla con lo creado. De las dos partes resulta una sola naturaleza, pues
el Ldgos completa una energia parcial para- formar un todo con la
perfeccién divina, del modo como sucede en el hombre comiin: de dos
partes incompletas se forma una naturaleza que se designa con un solo
nombre; de modo que al todo se le llama camne sin que por ello se excluya
el alma; o al todo se l2 denomina almia, sin por ello excluir el cuerpo, aun
cuando este sea una realidad dlST.l.l'l[ﬂ del alma”?3.

Desgraciadamente Apolinar no capté lds consecuencias fatales incluso
acerca de la divinidad de Cristo, a las que una concepcién como la suya
podia llevar. Pues si dos substancias entran en composicion formando una
sola naturaleza, tal tipo de unién es indice de incompletez de parte de cada
una de aellass‘i ¢C6mo hablar entonces del Verbo como de Dios perfecto
v. eterno, sin suponer que también el cuerpo es consubstancial a él desde
siempre, como un “cuerpo celeste™’ En el fondo sus dlscrpulos tenian
razén al insistir en el “cuerpo celeste” (que varios Padres condenan) y que

52 au nque pretendidamente su antropologia seria inspirada por'la Escritura: “La Virgen,
dando a luz desde el principio una carne, era madre de Dios porque engendré al Verbo,
v los judios al crucificar su cuerpo ciucificaron a Dios. En las divinas Escrituras no se
ensefia ninguna divisién entre el Logos y su carne, sino que hay una sola nawraleza, una
subsistencia (bypdstasis), una accidn (enédrgeid), una persona (prosopor, el mismo todo
Dios v todo hombre”: APOLINAR, Sobre la fe.. 6 LIETZMANN, p. 198-199.

53 "APOLINAR. Sobre la unidad.. S, LIETZMANN, p- 187. "Lievs en si la carne a

- semejanza de los hombres, de modo que unié la carne a la divinidad, tomando la
divinidad para si lo pasible de la carne en cumplimiento del misterio”: La fe detallada
3, LIETZMANN, p. 168, y Cfr. Fragm. 76, 79, 108, 153, en ibid., p. 222, 223, 232, 248.

% “Ninguna de cada una de las cosas intermedias tiene las perfecciones de la totalidad,
sino las tiene en forma parcial y mezclacla, En Cristo esta |a realidad intermedia entre Dios
y los hombres; porgue no es del todo hombre ni completamerite Dios, sino una mezcla
de Dios y hombre”: APOLINAR, Fragm. 113 (Siogismos), LIETZMANN, p. 234.

5 A TUILIER, “Le sens de I'Apollinarisme dans les conlroverses théologiques du Ve
sigcle” (TU 116); en S$P 13, Berlin, Akademie Verlag 1975, p. 300, atribuye esta doctrina
del “hombre celeste” (dnthropos ex ouranoid a una especie de variante de la platénica
y neoplatnica preexistenciz de las almas, que se encuentra ya en Origenes aplicada al
misterio de la encarnacién. Contra esta afirmacién de apolinar, Gregoric de Nacianzo
opone la confesidn de Maria coma Theotokos, y no sélo como un canal por el que pasaria
esa carne celeste, que en el fondo no seria sino el mismo Dios. Asi, concluye, para
Apolinar el Légos en Cristo es una mente encarnada (nods érsarkos). 5. GREGORIO
NISENQ, Adv. Apoll. 12,13, 15, 18, 24-26; PG 45, 1145-1148, 1152, 1157-1160, 1175-1181
{GNC 1II/1, p. 146-148, 150-151, 154-157, 168-172} arguye en favor de la realidad carnal
y terrena del cuerpo de Cristo, ¥ por lo mismo condena que la carne celeste del Verbo
hubiese pasado por Maria como por un canal.
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Apolinar trataba de explicar de la mejor manera posible>®. Mucho se ha
escrito sobre Cristo como “hombre celeste” en Apolinar, sobre todo desde
su punto de vista soterioldgico:

“Gracias a la unién con este prneilma celeste, también ¢l cuerpo de Cristo
puede y debe ser llamado "celeste’, o sea divino, y ser objeto de adoracién
.. Fue probablemente la insistencia en este punto lo que valié al ob. de
Laodicea ser acusado de afirmar en Cristo una came increada y proveniente
del cielo... i Cristo es igual y al mismo tiempo superior a los hombres,
segiin Apolinar esto ha sucedido para que nosotros, después de haber
revestido la imagen del ‘terrestre’, también revistamos la imagen del
"celeste’ (1 Cor 15, 49). Es el tema de la divinizacién del hombre, que sirve
de fondoe a toda la cuestién cristolégica, Apolinar usa a este propésito <l
término homoiosis: nosotros somos llamados, dice €l en substancia, a
devenir "celestes’ por semejanza, esto es a participar de Aquél que es
‘celeste’ por naturaleza™’,

Motivo soteriologico. Como dijimos, segin Apolinar si hubiese dos
voluntades en una persona, ésta se encontraria dividida en lo mis propic
como es su decisién3®. Mids ain, para este autor, el altna humana (o la
mente, su parte intelectual y volitiva) estd por el pecado original positiva-
mente inclinada al mal y corrompida, de modo que si Cristo la hubiese

56 por ejemplo, comentando Jn 3, 13: "No se puede propiamente decir que el cuerpo
es una criatura, del todo separada de aquél de quien es cuerpo, porque condivicle el
nombre del increado y de Dios, por estar unido a Dios forrnando una-unidad™: APOLINAR,
La unidad en Cristo... 2, LIETZMANN, p. 186; “No tememos a los calumniadores que
dividen al Sefior en dos personas, si nos acusan de decir que ia came ha descendido del
cielo porque veneramos la unidad que ensefian los evangelios y los apdstoles, diciendo
que la carne ha descendido del cielo, pues reconocemos las sagradas Escrituras que
hablaa del hijo del hembre bajado det cielo. Ni tampoco al afirmar que el Hijo de Dios
ha nacido de una mujer, se nos puede acusar de decir que el Légos ha nacido de la tierra
¥ no del cielo. Pues afirnamos ambas cosas: es en totalidad del cielo por su divinidad,
¥ witalmente de mujer por su carne; pues no vemos divisién de la Gnica persona, ni
separamos al hombre celeste del terreno, ni al terreno del celeste; porque toda divisién
sefia itpia": 4 Dionisio 7, ibid. p. 259; y of. Fragm. 164 (A Dionisio), ibid., p. 262.

7 E. CATTANEO, “Cristo "uomo celeste' secondo Apotlinare di Laod:cea" RSLR 19
(1983) 417. K. P. WESCHE, “The Union of God and Man in Jesus Christ in the Thought
of Gregory of Nazianzus", 8. Viadinir's Theological Quarterly 28 (1984) 86 resume asi
este motivo: “Uno ve cémo el concepto de Apolinar, de la relacién entre naturaleza y
persona, en la cual la persona representa el estadio final y [a particularizacién que deriva
de la natraleza, preclude la posibilidad de adseribir a Cristo dos naturalezas completas.
Esto es imposible conceptualmente. S6lo por el motive como Apolinar concibe la relacién
del l9gos del hombre con el Ldgos Divino, de alguna manera puede describir a Cristo
como un hombre”.

“Intentan tallar la piedra con un dedo quienes ensefian dos mentes (ndas) en Cristo,
laméndolas una humana y otra divina. Porque si-toda mente es auténoma en cuanto
movida segin su naturaleza por su propio querer, es imposible que en un mismo y vnico
sujeto existan dos voluntades contrarias entre si, porque en tal caso cada una actoaria
su querer segin el impulso del propio movimiento”: APOLINAR, Fragm. 150 (A julidn),
LIETZMANN, p. 247. .
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asumido como suya, ésta lo habria impulsado necesariamente a pecar, Al
menos Cristo no estaria exento de todo elemento de pecado:

“Porque no se salva el género humano mediarte la asuncién (analépseos)
de una mente y de todo el hombre, sino mediante la recepcién (proslépsecs)
de la came, la cual por naturaleza debe ser guiada. Era pues necesaria una
mente inmutable, para que no cediese por la debilidad de la inteligencia,
sino la armonizase consigo sin violencia”®?,

De esta concepcidn cristoldgica se seguirian tres inconvenientes que
impedirian a Cristo, si tuviese un alma humana, ser nuestro Salvador:
primero, que stendo é un hombre completo necesitaria ser redimido en
cuanto hijo de Adin; segundo, que siendo su voluntad humana, seria por
fuerza pecadora o al menos inclinada al pecado, por lo que no seria
redentor sino redimido®; y tercero, que siendo humana su mente, ésta no
podria ser causa y fuente de vida, sino que por si misma tenderia a la
corrupcién por culpa del pecado®!, de manera que no podria ser causa de
la resurreccidn de la propia came. Comentando *“Dichoso el que no se
escandaliza en mi" (Mt 11, 6) dice:

“5i alguno yerra o piensa o ensefia cosa diversa de lo que ensefiaron los
profetas y apdstoles y nuestros santos Padres que de todo el mundo se
" reunieron en la civdad de Nicea, comre un grande peligro... Porque un tal
se escandaliza a.causa del cuerpo, ¥ a causa de aquello que padecié.cambia
a nuestro Salvador, y piensa en él como hombre y no como Dios. Porque
quicn llama hombre al que nacié de Marfa y hombre al que fue crucificado,

59 APOLINAR, Fragm. 76 (Apodetxis), LIETZMANN, p. 222. Idea muy comvin en sus
escritos: “Dios, al encarnarse en una carme humana, conserva pura su propia energia,
como una Rrofs no vencible por las pasiones del alma o de la carne, sino gufa la carne
y los movimientos de la came de un. mode divino ¢ impecable”: Lg fe.. 30, LIETZMANN,
p. 178; v of. Fragm. 152, ibid., p. 248.

K. P. WESCHE, op. cit., p. 88 enfoca la soteriologia de Apolinar de forma distinta:
éste pondria la causa de! pecado en la came y no ea la mente, de moda que era aquélla
¥ no ésta la que debia ser salvada: “El problema surgié al volver [a mirada al aspecie
soteriolGgico de la Encarnacién. Pero el mismo Apolinar tenta una muy fuerte doctrina
de la salvacién. $i la carne era lo que causs al hombre ¢l pecar - implicando por esto,
por supuesto, que la meate en si misma no ha sido aprisionada en la carne corruptible
- entonces Ja salvacién debe consistir en la deificacién de la carne, que sélo el Logos
puede realizar, pard que asi no sirva més como una obstruccién para que la mente suba
a Dios”. Pero si fuera asf, me parece que Apolinar no representaria mis que un particular
tipo de gnosticismo. El autor concluye: “Para Apolinar Ja mente humana no necesita
salvacién, sino ser liberada de la carne... 1o que leva a la consecuencia de que la carne
arrastrS a'Addr al pecado, por tanto (Apolmar) supone una rigida dicotomia entre cuerpo
va [ p 91

1 S:gno de que-Apolinarino deduce la inmortalidad del alma, de una filosofia griega,
sino la considera un don divino perdido por el pecado. Al menos en su intento, parece
que su antropologia sea teolégica (por més que inconscientemente se gu;e por principios

tomados de la deduccitn 16gica).
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lo hace hombre en vez de Dios. Pero en un hombre no s¢ puede encontrar
la vida, que sdlo Dios puede dar. Porque era dispensador de vida aquél
que habia nacido de mujer, y por su nacimiento dispenss la vida a |z mujer,
¥a que por ella habia dado al mundo los frutos de la muerte... Pero si vida
¥ redencién son de Dios, también la liberacién del mundo es suya ¥ no
de otro, Mas si el que pacié y fue crucificado es ¢l mismo que da la vida
v la liberacién, entonces no es un hombre el que Maria dio a luz, ni es
un hombre el que los judios crucificaron, sino aquél que %lznso por la
redencién de los hombres devenir came v se hizo hombre”®2,

Motivo litiirgico. $6lo manteniendo esta estricta unidad fisica {(en una
naturaleza) entre Dios y la carne asumida por €, es posible entender la
ensefianza de Juan: “por ellos me santifico a mi mismo” (Jn 17, 19). Dios
es santo de por si, luego no necesita santificarse. Més atin, no puede todo
él santificarse, porque debe ser uno el que santifica y otro el santificado.
Y sin embargo Cristo dice en el evangelio “me santifico” para indicar la

unidad que tiene con su carne en un solo prosopon, cuando en verdad sélo

una parte de €l es santificada: “Por santificarse quiere decir que se ha hecho
y tomado un cuerpo. Aunque son dos cosas distintas, son una sola en
cuanto a la unidad de la carne con la divinidad... Toda la encarnacidn es
santificacién ™63,

Segin Apolinar sélo asf se justifica adorar la came de Criste e integrarla
en la liturgia cristiana; porque o bien nuestra adoracién deberia dirigirse so-
lo a su divinidad, pero entonces caeria toda la tradicidn litdrgica; o bien a
su humanidad completa, pero entonces serfamos idélatras de un hombre®4,

3. LA CRISTOLOGIA DE LOS CAPADOCIOS

Los Padres Capadocios suelen tratarse en el contexto de la doctrina
trinitaria; péro también tienen para ofrecernos varias intuiciones muy
vilidas para el desarrollo cristoldgico, tante porque puntualizaron las
relaciones entre el Padre v el Hijo, como por su exigencia de confesar la

came real que el Verbo asumié integra en su Encarnacién. La doctrina de

62 APOLINAR, Sobre Ia fe y la encarnacion 9, LIETZMANN, p. 201-202. Esta parte no
se conserva en griego; Lietzmann la reproduce en alemdn, traduciendo det texto sirfaco
de la obra de Apolinar atribuida a Julio de Roma (sabre e] texto, cf. el estudio de LIETZ-
MANN, p. 135ss.). Doctrina muy repetida en lo que resta de Apolinar; cf. sobre la posi-
bilidad de la presencia salvadora de la carne de Cristo en la eucaristia, sdlo si se protege
la gnidad de Dios ¥ la carne en una sola naturaleza; Fragm. 116 (Silogismos), ibid. p. 235.

3 APOLINAR, La unidad en Cristo... 11, LIETZMANN, p. 190.
Motivo muy frecuente, Cfr.: APOLINAR, Sobrela fe... 6; Fragm. 9 (Dela encarnacion);
Fragm. 119 (Ad Heraclium), LIETZMANN, p. 167, 206, 236. .
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Apolinar forz6 a los Capadocios, sobre todo a los dos Gregorios, a iniciar
un proceso de transferir los conceptos trinitarios a la economia. De ahi tres
contribuciones importantes: 18 El 1érmino bypostasis empieza a significar a
un individuo espiritual irreducible a otro, por sus caracteres irrepetibles: en
la Trinidad, éstas son ias relaciones, que personifican al Padre respecto al
Hijo y viceversa. 2% El tener que distinguir al Légos de la nofis de Cristo,
los hizo indagar en la psicologia de éste, y afirmar en él todas las facultades
propias del hombre. 3" Necesitando tomar distancia de la mentalidad
filosSfica que guiaba a Arrio y a Apolinar al interpretar la fe, penetraron en
el “misterioc de la economia” y dieron nueva hondura a la sotericlogia.

“Las consecuencias de estz doctrina son claras para el misterio de la
encarnacion, aunque adn no sean muy explicitas en la teologia de los
capadocios. Sin embargo el Adv. Apollinarem de Gregorio de Nisa abre
¢l camino en esta direccién®?, Por su parte el Verbo manifiesta su hipdstasis
divina en la Encarnacién, puesto que esta palabra no puede designar las
individualidades comunes a muchos seres y que la persona de Cristo
excluye de todas maneras los compuestos del orden natural. Por eso el
término hypdstasis designari indiferentemente al. Logo.s o al Hombre-Dios

a partir del siglo V"%,

3_.1. San Basilio (= 330-379)

Su grande contribucidn es la doctrina sobre el Espiritu Santo, de modo
particular contra las sectas semiarrianas que habian transferido su negacién
de la divinidad del Hijo a la Tercera Persona de la Trinidad. Por lo que toca
a nuestro tema, podriamos agrupar en dos centros su avance cristolGgico:

En relacion al Padre, en cuanto Basilio ofrece las primeras precisiones
acerca de la diferencia entre ousiz e bypdstasis en la Trinidad (ya aceptadas
por Atanasio en el sinodo de Alejandria, 362, pero ain no desarrolladas):
la ousiz indica lo que es comin y tinico a las tres personas, su naturaleza
y substancia; en este aspecto las tres personas son enteramente iguales
(como por ejemplo el ser eterno, incomprensible, increado, ete.). En cambio
las particularidades que caracterizan a cada una de las personas constituyen
su hypdstasis, y son al interno de la Trinidad las relaciones, como el ser Hijo
(lo que constituye su diferencia individual) respecto al Padre: es igual en
todo al Padre, excepto en el hecho de ser engendrado’.

5 Se refiere a . GREGORIO NISENO, Ady. Apoll. 25, 54: PG 45, 1256.
A. TUILIER, “'Le sens de I'apollinarisme dans les controverses théologiques du IVe
siégle" (TU 118}, SP 13, p. 303s.
Por eso Basilio apoya con miiltiples razones tecldgicas la definicién del Hijo como
bomootisios 16 Patrl, de Nicea: of. Ep. 52: PG 32, 393, aunque podria aceptar otras
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“La distincién no confusa esti en las propiedades que caracterizan las
personas individuales: la Paternidad y la filiacin. Basilio, al definir las

. propiedades personales, prefiere mantenerse en el lenguaje biblico. Tocari
a su hermano Gregorio y al amigo Gregorio de Nacianzo, definirlas con

~ su lenguaje mis técnico y filoséfico. Basilio también se mantiene en el

. Plano de la doxologia y observa que el Hijo es segundo en orden respecto
al Padre, no porque le sea inferior por naturaleza sino porque deriva de
él, porque el Padre es causa de su ser. Pero estc no supone ningdn
intervalo cronoldgico (porque la generacién es fuera del t.mpo) la
relacnén de’ dcpendenc:a es solamente en el plano léugn::t:)"63

Basilio aclara quién es el Hijo, de modo especial en dos ocasiones: en
su ataque contra Eunomio, y en el libro IV sobre el Espiritu Santo, Habiendo
tratado en otra ocasién sobre la primera obra, me detengo un poco en la
segunda. Esta pante de la acusacién que se hace a Basilio porque wsa la
doxologia “Gloria al Padre con el Hijo y con el Espiritu $Santo”, y no se limita
a la mis comiin en su tiempo: “Gloria al Padre porel Hijo, en el Espiritu
Santo”.. No rechaza ésta dltima, que responde al plan de la economia
revelada, e indica por una .parte las misiones intratrinitarias y. por otra
nuestro camino de acceso al Padre. Pero si condena el-abusc de las sectas
arrianas, que de tal férmula quieren deducir la desiguaidad ontolégica
(subordinacionista) entre las personas. En cambio su doxologfa (que no
elimina la segunda) expresa la igualdad en la gloria, y por tanto en el ser,
de las tres personas, doctrina que los arrianos consideraban herética.

Explica que la relacién Padre-Hijo no quiere decir que el Hijo venga
después del Padre, ni en ¢l orden temporal (pues la generacién del Hijo es
eterna, y asi su existencia es co-eterna con la del Padre); ni en el local,
porque “Siéntate a mi derecha” es expresién de igual poder; ni en dignidad,
perque el Hijo, segiin la Escritura, es Poder y Sabiduria de Dios, resplandor
de su gloria y su sello e imagen, de manera que “quien me ha visto a mi
ha visto al Padre” (Jn 14, 9). Por eso Juan puede'afirmar: “Gloria como del
Unigénito del Padre”, “Para que glorifiquen al Hijo como al Padre” (1, 14;
5, 23), y Marcos: “El Hijo vendrd en la gloria de su Padre” (8, 38).

Por eso la doxologia que glorifica al Padre “porel Hijo” es més apta
para indicar la misién de Cristo en favor nuestro, pues porel Hijo recibimos
la revelacién y la gracia del Padre, y por ello también nosotros damos al
Padre las gracias por el Hijo, en cuyas manos el Padre ha puesto el Sefiorio
y el juicio. En cambio la doxologia *con el Hijo” expresa la igualdad de

expresiones equivalentes como "semejante en cuanio a la substancia sin diferencia alguna
{hdmoion kat'ousian aparallakios’™: Ep 9, ibid., p. 272. Luego considera definido no el
vogsblo sino lo significado por &l

E."BELLINI, La cristologia di S. Basilio Magno, en- AA. VV., La cristologia dei Padri
delfa Chiesa |, Roma, Acc. Card. Bessarionis 1979, p. 133s.
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substancia y de dignidad: “Todo ha sido creado por él y para él” (Col 1,
16;Jn 1, 3), de donde la Escritura reconoce a Cristo 12 igualdad con el Padre
comeo Creador; “Todo lo mio es tuyo y lo tuyo mio” (Jn 17, 10), en que le
reconoce un dominio como el del Padre; “En él se encierran todos los
tesoros de sabiduria y ciencia” (Col 2, 3). Por tanto, concluye Basilio, o que
no se nos bautice en el nombre del Padre y del Hijo v del Espiritu Santo”,
o si se nos bautiza como nos mand6 Cristo, confesemos la fe en la que
hemos sido bautizades y no otra: :

“Por él, tiene el uso mis adaptado, y €l significado mis inteligible, cuando
se habla de Cristo como puerta o camino. Pero en cuanto Dios e Hijo, él
posee la gloria con el Padre y al mismo tiempo que el Padre... Por eso
usamos las dos férmulas: porla primera proclamos su propia dignidad, por
la segunda su gracia en favor nuestro”®?, ' '

En relacion con la encarnacion Basilio no hace una reflexion teoldgica
completa, preocupado como estd por la doctrina sobre Ia Trinidad y en el
seno de ella sobre el Espiritu Santo. Sin embargo toca diversos puntos al
enfrentar algunos errores que cundian en sectas locales.”® Particularmente
expresa una psicologia de Cristo mds completa respecto a Atanasio, en
cuanto afirmando como €l (contra el semiarrianismo) la naturaleza humana
integra de Cristo, en cuerpo y alma, sin embargo da mas importancia que
el primero al alma de Cristo como principio tecidgico, si bien no tocd a él
desarcollar mis dicho principio sino a los dos Gregorios: al de Nacianzo
desde un punto de vista mis salvifico y al de Nisa en su aspecto mis
ontolégico (si bien en los dos se encuentran ambos elementos). Basilio
recoge apretadamente entrambos:

“Decir que los sufrimientos (o pasiones: pdtbe) del hombre pasaron 2 la
divinidad, es propio de quienes no guardan orden alguno en su pensa-
miento, ni ven que unos son los sufrimientos de {a came, otros los de la

6% 5. BASILIO, De Spirite Sancte 1V, B, 17: PG 32, 97 (5Ch 17, 306). De zhi que la
doxologia definida por Constantinopla 1 acerea del Espiritu Santo: "que con el Padre y
el Hijo es co-adorado y con-glorificado” (DS 130), no es sélo definicién pneumatolégica,
sino también cristolégica. La expresién griega dice mejor que las traducciones, que se trata
de una dnica accidn unitaria por la que adoramos y glorificamos a las tres personas (la
traduccién latina &5 mis pobre, da la impresién de diversas acciones simultdneas: .sinzd
adoratur). . '

Basilio no capi$ al principio la herejia de Apolinar, en cuanto mantwvo alguna
correspondencia con éste (Ep 361-364: PG 32, 1099-1108) en fa cual no se tocan
problemas cristoldgicos, sino sélo trinitarios; y en éstos no parece que Apolinar manifieste
error alguno. Algunos ponen en duda la autenticidad de esta correspondencia: of. los
datos del problema en G. L. PRESTIGE, $t. Basif and Apollinaris of Laodicea, London, SPCK
1956, p. 1-37. Tras los reclamos de Epifanio, ante el que Basilio se excusa por no haber
ahondado en la materia, éste toma las distancias de Apolinar: of. C. RIGGI, La catechesi
cristologica di san Basilio, en S. FELICI (ed.), Cristologia e catechesi patristica, Roma, LAS
1981, p. 41-48.
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carne .con alma, y otros los del alma que se sirve del cuerpo. Porque es
propio de la came ser cortada, disminuir y ser destruida, Asi como es
propio de la camne animada suffrir la fatiga y el dolor, €l hambre y la sed,
y ser dominada por el suefio. Y es propio del almaquescswedelcuerpo
sentir tristeza, ansiedad y preocupaciones, De estas cosas unas son
naturales y necesarias al animal; otras provocadas por la eleccién depra-
vada, por una vida descarriada y por la virtud no practicada, De aqui resulta
claro que el Sefior llevé sobre si los sufrimientos naturales como prueba
de una hominizacién verdadera y no ficticia; pero las pasiones que
provienen de la maldad, las que ensucian la pureza de nuestra vida, éstas
las rechazé como indignas de la divinidad inmaculada”?’1,

Este texto apunta implicitamente a lo que luego se llamaria la wnicn
hipostdtica, distinguiendo de hecho entre el tnico sujeto y las dos
naturalezas: el sujeto “no era la came animada, sino la divinidad que usaba
la camne animada”?2, Y no sélo habla de las “afecciones” o “pasiones”, sino
también de la “ciencia”. Basilio no desarrolla este punto, pero lo sefiala con
fuerza. Tratando con Anfiloquio el tema de la ignorancia de Jesiis sobre el
dia y la hora (Mc 13, 32), le dice que los anomeos (arrianos) interpretan mal
el texto, atribuyendo la ignorancia al Logos para afimmarlo criatura o de una
dignidad inferior a la del Padre; en cambio no distinguen entre el Unigénito
y su “parte humana” de la cual es propio ser limitado:

“3i alguno reflexiona con buen criterio, el Sefior dialogd con los hombres
sobre muchas cosas que se referian a su parte humana, como ‘Dame de
beber' (Jn 4, 7): es una expresién del Sefior que explicita una necesidad
- corporal. Y aquél que pedia no era una came sin alma, sino la divinidad
que se servia de una came animada. Asi también en este caso si alguno
toma la ignorancia en referencia al que se manifesté en todo segin la
economia, ¥ que progresaba en sabiduria y gracia delante de Dios y de

los hombres, no errard respecto a la pia sentencia”’?,

Finalmente he de notar que Basilio parte, como luego el Nacianceno,
de la economia salvifica como el motive para afirmar la integridad de la
naturaleza humana de Cristo. Arrancando de |a solidaridad del Hijo de Dios

7% 5. BASILIO, Ep. 261, 3: PG 32, 972. Por eso concluye A. GRILLMEIER, op. cif, 1/2,
p. 695, distinguiendo con Basilio las distintas ztribuciones {ai Hijo en cuanto Dios, al
cuerpo, al cuerpo animado, al alma en el cuerpo): "De todos estos estados, algunos sen
naturales y necesarios al ser humano, otros provienen de una voluntad perversa y de la
falta de ejercicio en la virtud, Cristo ha tomado sobre si los primeros para manifestar la
realidad de su encarnacién, pero los otros, los que contaminan la pureza de nuestra vida,
no_encuentran logar en €l".

2 A. GRILLMEIER, op. cit., p. 694.

73 5, BASILIO, Ep. 236, 1: PG 32, 877. “De este modo Basilio atribuye a la humanidad
de Cristo ne séle la came v la sujecidn al dolor, sine también el progreso de la ciencia
humana, que se distingue y desarrolla una funcidn propia respecto al Verbo de Dios":
E. BELLINI, op. cit., p. 137.
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con el hombre en todo, fitera del pecado, expresada tradicionalmente como
€l intercambio entre Dios y el hombre, Basilio toma esta solidaridad plena
con toda la posible seriedad y en todas sus consecuencias. Lo que le
preocupa al escribir su carta 261 a los fieles de Sozdpolis es que “me habéis
escrito que algunos de entre vosotros disuelven la dispensacién para
nuestra salvacién, de nuestro Sefior Jesucristo”, y por ello es firme en
sostener que el Sefior asumié en su advenimiento, sobre si y como suyo,
“todo cuanto ocurria para el cuidado del género humano”, y asi lo que
asumi¢ de la Virgen fue una *“carne portadora de la divinidad, tomada de
la arcilla'de Addn™74.

3.2. San Gregorio de Nacianzo {(+ 329-389)

Desde joven amigo de Basilio, coincide con €l en las grandes intuicio-
nes teoldgicas. Por el 372 escribe que el apolinarismo ha comenzado 30
afios atris,” y estd preocupado por el influjo que tiene en toda la regién,
una “fe” nueva que destruye toda la economia del Sefior, vanificando el
Evangelio. Winslow resume su principio fundamental: *Puesto que somos

nosolros quienes necesitamos ser salvados, y sélo Dios puede salvar, el

Salvador debe ser Dios. 5in embargo, puesto que somos nosofros quienes
debemos ser salvados, el Salvador debe ser también uno de nosotros™?.

. Punio de partida soleriologico. Heredero de la salvacién como deificacidn
de todo lo bumano, supone que el Logos ha asumido fodo cuanto somos
nosotros para delificarlo. De ahi que para Gregorio la asuncidén de la
naturaleza humana completa’’ por parte del Verbo, sea la base teoldgica
necesaria para poder afirmar la salvacién del hombre en Ja economia

revelada.

74 5. BASILIO, Ep. 261, 1-2: PG 32, 968-969.

73 8. GREGORIO NACIANCENO, £p. 102: PG 35, 200 (SCh 208, p. 80).

7 D, F. WINSLOW, The Dynamics of Salvation. A Study in Gregory of Nazianzus,
Cambridge Mass., The Philadelphia Patristic Foundation 1979, p. 79.

?7 Contra el trasfondo de Iz herejia arriana, afirma como Atahasio que, siguiendo el
sentido de la Escritura, “atribuimos a la diviridad los ténminos més sublimes y que més
convienen a Dios: y los méds humildes y que son mis congruentes con la naturaleza del
hombre, al que por nuestra causa se hizo nuevo Adin, al Dios pasible por el pecado™:
S. GREGORIO NACIANCENG, Or XXX, 1: PG 36, 104; y segdn este criterio, niega que la
obediencia de gue habla Heb 5, 7-8 pueda atrjbuirse al Verbo, “pues como Légos no era
ni obediente ni deglpl‘bediente‘.‘ En cuanto a la forma'de siervo, se ha co-abajado con los
siervos sus consiervos, y se 4ransformé en lo que le era ajeno, llevando sobre si a mi
mismo enteramente, junto con todo lo mio, asumiendo como suyo toedo lo més bajo,
como el fuego la cera o como el sol el vapor, para que por mi mezcla (synkrasis) con
£l yo también participe de lo suyo”, ibid. 6, col. 109.
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Precisamente porque el Seftor ba asumido todo lo nuestro’s, su Encar-
nacién no se refiere sélo a su concepcidn en el seno de Maria, sinc esla
asuncion total de lo humaneo, incluido el limite mis profundamente “carnal”
de la existencia humana, comoe es la muerte. Por esa total “simpatia” (de
sym-patbein, “sufrir con”, y por extensién “tener los mismos sentimientos™)
con nosotros y la divinizacion de todo lo nuestro, comprendido el sufri-
miento, su Encarnacién deviene un camino hacia el sufrimiento de Dios en
su humanidad asumida, de modo que es & mismo quien sufre en cuanto
bombre cuanto sufrimos nosotros” . Tal vez por ello da tanta importancia
a la cruz en su sotericlogia. Sobre este aspecto del Nacianceno dice Wislow:

“Jesucristo es la unién de Dios y hombre; es la conjuncién de dos
naturalezas, divina y humana, la segunda deificada por la primera. Y et
hombre deviene Dios en Jesucristo. Si es pues posible hablar de Dios que
muere en su naturaleza humana es igualmente posible -y para Gregorio
mis pertinente-hablar de 'la muerte y crucifixién de Dios™0.

Contribucion a la Cristologia. Por el motivo salvifico profundiza en los ™
aspectos “ontoldgicos” de Cristo, y no por la defensa de una correcta
ontologia por sf misma®l. Por una parte, segiin los problemas que afrontaba
su época, debid afirmar la divinidad del Hijo contra €l arrianismo; por ello
fue del todo fiel a Nicea, y se nota con frecuencia la influencia atanasiana,
tanto en el atribuir todos los dichos de la Escritura de tipo creatural a la
humanidad de Cristo, y al Ldgos todos los de tipo divino, como también
en cuanto a la inspiracién del argumento salvifico. He aqui un texto
exquisito en que se dirige a Eunomio: -

B “Fue bautizade como hombre, pero perdoné los pecados como Dios; no porque
necesitase purificacién, sino para santificar fas aguas. Fue tentado como hombre, vencié
como Dios; pero nos manda confiar en €] como vencedor del mundo. Sintié el harnbre,
y aliments a millares; y €] mismo se hizo el pan celesial que da la vida... Ora, y sin
embargo escucha. Llora, pero seca las ligrimas. Pregunta dénde habia sido depositado
Lizaro, pues era hombre; perc despierta a Lizaro, porque era Dios... Muere, y es el que
da la vida, y con su muerte disuelve la muerte”: § GREGORIO NACIANCENO, Or: XX,
20: PG 36, 100s (SCh 318, p. 272).

? "Quizis duerme para bendecir el suefio, quizés se cansa para santificar el cansancio,
quizds llora para transformar en dlgnas nuestras ligrimas™: 5. GREGORIO NaCIANCENO,
Or, JXVIL2: PG 36, 284.

D. F. WINSLOW, op. ciL., p. 106s. _ '

BI'g HOLL, Amphilochius von Teoniun in seine Verhdltnis zu den grossen Kappadoziern,
Tibingen-Leipzig, |. C. B. Mohr 1904, p. 178s, piensa que Gregorio dio fuerte impuiso
a la cristologia movido no sélo por la necesidad de responder a las hersjias, sino
principalmente por su espiritualidad, que encontraba en Cristo una via concreta. Por la
misma razén dio tanta atencién {todavia no cormin entre los Padses Griagos) a la cruz
¥ a su aspecto redentor, y al dato de que fuese Dios mismo quien la hubiese sufrido:
“El hecho cuya trascendencia lo conmueve, es que Dios verdaderamente ha sufrido la
mueste”, El “Dios sufriente” seria su argunento fuerte contra el apolinarismo: tal doctrina
de la redencion serfa imposible sin la humanidad completa de Cristo,
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“Exponme ahora esas palabras que alega tu insensatez: Mi Dios y vuestro
Dios (Jn 20, 17), mis grande (Jn 14, 28), me ha creado (Prov 8, 22), hecho
(Hech 2, 36), santificado (Jn 10, 36); y si quieres afiade: siervo (Is 42, 1),

- obediente (Fil 2, 8); ¥ que le fue dado (Jn 18, 9; Mt 20, 23), aprendié (Jn
6, 45), se someterd (1 Cor 15, 28), fue enviado (Jn 9, 4); y también el que
no puede hacer nada por si mismo (Jn 5, 19), como hablar (Jn 12, 49, o
juzgar (Jn 8, 15), o dar (Mc 10, 40) o querer (Mt 26, 39). Aftade todavia
el ignorar, estar sometido, orar, preguntar, progresar, haber consumado.
Y si quieres, afiade aiin cosas atin méis humildes como €l dormir (Mt 8,
24), tener hambre (Mt 4, 2), cansarse (Jn 4, 6), llorar (Jn 11, 35), sentir pavor
(Mc 14, 33) y someterse. Quizis aun le echaris eén carala cruz y la muerte...
Para decirlo en pocas palabras, lo que has de hacer es atribuir las cosas
mis sublimes a la divinidad y a aquella naturaleza mis elevada que los
sufrimientos y el cuerpo sujeto; y las cosas més humildes al compuesto,
que se vacié y se hizo came y se humamzo por 82,

Por otra parte ef apolinarismo lo obligd a tomar en serio la constitucién
humana completa de Cristo a partir de su encamacién: *;Cuil es la causa
de la humanizacién que Dios asumid por nosotros? Absolutamente para
salvarnos. ;Por qué otra cosa?"®3 Por eso el Nacianceno es tan enérgico en
insistir en la entera humanidad del Sefior, y especifica: alma y cuerpoa“.'Y
como signo de que no sélo ha asumido un cuerpo sin alma, atribuye a ésta
la ignorancia®, como lo habian hecho Atandsio (aunque sea de manera atn

elemental} y Basilio.

82 § GREGORIO NACIANCENO, Or XXIX, 18: PG 36, 97 (SCh 250, p. 214). Y esa
humanizacién por nuesira salud es definitiva, pues dice comentando Heb 7, 25: “Es
mediador todavia hay, en cuanto hombre, por mi salvacifin; porque esti con el mismo
cuerpo que asumid, hasta que me divinice en virid de su humanizacién; aunque ya no
se da a conocer segin la carne, quiero decir segfin los sufrimientos camales que son los
nuestros, excepto el pecado™: Or. XXX, 14, col. 121 (S5Ch 250, p. 256).

83 5. GREGORIO NAGIANCENO, Or. XXX, 2: PG 36, 105 {(SCh 250, 228). Y poco despueg:
"Sin duda alguna se someti6 a la carne y 2 [a generacién y a nuestros sufrimientos, por
causa de nuestra libertad, y a todas aquellas cosas por las cuales ha salvado a los
dominados por el pecado”: ibid 3. K. HOLL, op. cit,, p. 186, cbserva que mientmas
Apolinar objetaba con un presupuesic filossfico: que em imposible a dos intelectos
completos existir en una sola persona, Gregorio no responde con principios tomados de
principios filoséficos, sino del proyecto salvifico del Padre revelado en Cristo.

Sin embargo debe apuntarse un aspecto de la antropologia de Gregorio que revela
" un cierto influjo origenista en su pensamiento (al contraric de otros tedlogos de su
tiempo} que es el entender la unién entre el Légos y el cuerpo de Jests mediante el alma
intelectual. Aunque el motivo antropolégico no es el que decide en Gregorio la afimacidn
teolégica, y por eso lo trata sélo casicnalmente, como en Or. i, 23: PG 35, 432s. (SCh
247, p. 120%; Ep 101: PG 37, 188 (SCh 208, p. 57).
5_Sobre Mc 13, 32: “No es evidente para todos que en cuanto Dios lo conoce, pero
que en cuanto hombre afirma ignorarlo, si alguien distingue lo que aparece, de lo que
es conoscible al intelecto (noouménou)? Como se usa el término Hifo en este lugar, sin
indicar alguna relacién, ni se afiade de quién es Hijo, por eso podemos juzgar segin la
piedad, que la ignorancia ha de arribuirse a la humano y no a lo divine”! 8. GREGORIO
NACIANCENC, O X0TX, 15: PG 36, 124 (5Ch 230, p. 258).
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Como hemos dicho, su insistencia sobre la completez de la naturaleza
humana de Cristo se debe 2 la soteriologia. Lo que nos salva es Ia
solidaridad del Hijo de Dios con ¢l hombre en todo aguello que es humano;
de ahi que toma todo lo nuestro para que sea nuestro todo lo suyo. Por
eso ensefia contra Apolinar:

“Quien espera en un hombre sin mente (dnoun) es verdaderamente sin
mente ¥ no es digno de completa salvacién. Porque lo no asumido no es
sanado: lo que estd unido a Dios, es0 se salva. Si Addn ha caido a mitad,
también a mitad debe ser asumido y salvado. Pero si ha caido por entero,
se salva enteramente unido a aquél que ha sido engendrado por entero...
Porque si el hombre es sin alma, esto también lo dicen los arrianos para
atribuir la pasién a la divinidad, como aquello que mueve el cuerpo y que
sufre. Mas si tiene alma pero no mente, jcémo puede ser un hombre?
Porque el hombre no es un viviente sin mente’

Pero como justamente dice Galtier, esto es exactamente lo que Apolinar
no estaba dispuesto a aceptar; porque concibe el espiritu humano como
sujeto al pecado, y asf piensa que al asumirlo el Hijo de Dios seria pecador.
Por eso precisamente, opina el heresiarca, porque el alma humana debe ser
curada, el Légos no puede asumirla, sino debe sustituirla®’. Pero, responde
Gregorio, €l hombre peca con su mente; es pues la mente lo primero que.
debe ser curado:

“Lo que recibié ¢l mandato, fue lo que no observs el precepto; ¥ lo que
no lo observé es lo que se atrevid a trangredir; y lo que trangredié, es lo
que principalmente necesitaba salvacién; y lo que necesitaba salvacién es
lo que fue asumido. Por eso la mente fue asumida"®®,

86 . GREGORIO NACIANCENO, Ep. 101: PG 37, 181-184 (SCh 208, p. 51). A propGsito
de este texto la COMMISSIO THEOLOGICA INTERNATIONALIS, “La ‘conscience que Jésus
avaijt de Jui-méme et de sa mission”, Gr 67 (1986) p. 415, dice en la introduccién, nota
7: "En nvestro tiempo se trata la cuestién de saber si Jesucristo tenja una humanidad
integral. Una respuesta valida se encuentra ya en 8an Gregorio de Nactanzo, a cuyos ojos
seria una pura locura poner su esperanza en alguien que estuviese desprovistc de
intelipencia humana".

87°Cfr. P. GALTIER, "S. Athanase et Iime humaine du Christ”, Gr 26 (1955) 566.

83 5. GREGORIO NACIANCENOG, Ep. 101: PG 37, 188 (SCh 208, p. 58). Algunos autores
actuales (K. Rahner, W. Kaspes) como muchos del pasado (Sto. Tomds de Aquinc}
hablaron de la apertura del hombre a Dios como “potencia obediencizl”, por mis que
lo hubiesen hecho desde diversos presupuestos antropoléaicos. Tal potencia se llena en
plenitud en Jesucristo, por lo cual el Verbo no destruye la naturaleza del hombre, sinc
la lleva a plenited. En substancia, esta idea se encuentra ya en Gregorio, como dice K.

P. WESCHE, op. cit., p. 96, en referencia a £p 101: PG 37, 185: “¢Qué es el hombre sino

un siervo sujeto a Dios? Segin esto, la unién con Dios con lo mas profundo del ser
humano, no resulta erf ia pérdida de la libertad humana, ni destruye la integridad de la -
naturaieza humana, sinc més bien llena precisamente lo que el hombre es, 0 sea un siervo
de Dios. Es pues un error pensar como Apolinar y los Antioqueiios, que la unién del
hombre mismo con Dios mismo destruye, o al menos pone en grave peligro, la entera
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Este principio soterioldgico, sin embargo, no era nuevo. Mucho tiempo
antes lo habia usado, por ejemplo, Tertuliano, cuando defendiz la integri-
dad de la came del] Sefior, contra herejes gndsticos (que negaban la
verdadera carne de Jesils, porque les parecia una realidad indigna de Dios),
pues de otra manera no-serfa posible la resurreccion. Y asi afirma que el
Sefior ha asumido todo, los sentidos y los afectos humanos, cosas “nece-
sarlas para el hombre”, aunque parecen humildes e indignas de Dios; pero
“son cosas dignas de Dios, porque nada hay tan digno de Dios como la
salvacién del hombre™®, Poco después Origenes eché mano del mismo
principio en una cbra en la que presupone la antropologia neoplaténica
que afirma el hombre compuesto de cuerpo, alma y espiritu, como si fuese
la afirmacién biblica de 1 Tes 3, 23. Aunque no fuese aceptable dicha
concepcidn del hombre, sin embargo el argumente salvifico es contunden-
te: “No habria sido salvado todo el hombre, si €l no hubiese asumido todo
el hombre. Eliminan la salud del cuerpo humano, quienes afirman un
cuerpo espiritual del Sefior. Queriendo salvar el espiritu humano... el
Salvador ha asumido también el espiritu humano”®.

De ahi que Gregorio haya contribuido también al progreso de la
comprensién de Cristo eventualmente definido comeo una hypéstasis en dos
naturalezas, aun cuando no hubiese llegado a explicitar esta férmula®, pero
sus afirmaciones equivalentes son constantes. Unas veces con frases direc-
tas: “Dos naturalezas que convergen en un solo Cristo”®2, “Si alguien dice
que Cristo ha recibido la gracia como un profeta, pero que no fue unido
substancialmente (kat'ousian synépbtbai), sea anatema’3, otras con des-
cripciones equiparables: '

“Y para crear de nuevo la imagen deteriorada
nacié por nosotros. En la casta virgen
es concebido v se desarrolla Dios.

integridad de la naturaleza humana y su libertad, cuando la intima comunién con Dios
es precisamente aquello para lo que el hombre tue hecho. 88lo en la plena comunidn
con Dios se cumplen la verdadera natraleza y destino del hombre".

TERTULIANO, De Camme Christi 10: PL 2, 773,

XD ORIGENES, Didlektos pros Herdeleidan: SCh 67, p. 70.

Gregorio atin no usa la palabra bypdstasis para indicar esa perfecta unidn, sino otras
equivalentes, como "él mismo": “El se carg sobre si ntismio todo lo que soy yo, para poder
consumir en sf aisnio mi inferioridad”; Or XXX, 6&: PG 33, 109 (SCh 250, 236).

92 5. GREGORIO NACIANCENO, Poemata de seipsa X1, 651: PG 37, 1074,

93 5. GREGORIO NACIANCENO, Ep. 101: PG 37, 180 (SCh 208, p. 46). K. P. WESCHE,
op. cit., p. 93 comenta a este lexto: “En contraste con Apolinar vy los Antioqueiias, la unién
de Dios y el hombre kat'ousinn es simplemente para Gregorio una afirmacién de que
cuando el hombre mismo entra en contacto con Dios mismo, su naturalezz no es
destruida; mas bien deviene enteramente humano. En otras palabras, no deja de ser
hombre, sino de hecho deviene hombre verdadero sélo en su unién con Dios".
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Todo Dios y humano, para saivarme completo...
Asi el que deifica y el deificado son un solo Dios™4,

Confronta pues el problema de las “antinomias” de Cristo: el que el

_mismo sujeto (una persona) sea el principio de unién de propiedades tan

diversas como las que se atribuyen a Dios y las que caracterizan al hombre:
en cuanto Dios es todo aquello que es el Padre, excepto la relacién de Hijo
que lo caracteriza en su persona; en cuanto bombre es todo aquello que
es humanamente su madre®, excepto que se trata de una persona diversa,
con su individuacién propia. A la primera conclusion lo lievé la reflexién
sobre el error arriano, a la segunda su refutacién de la herejia apolinarista.

Concluimos con Rudasso:

“Un hecho importante es la indisolubilidad que Gregoric pone entre la
encarnacién y el nacimiento humano de Cristo. Es dificil subrayar més
fuertemente la identidad de aquél que se encama y de aquél que nace,
es decir la identidad de aquél que nace hijo de Maria y de aquél que, siendo
el Hijo eternamente engendrado del Padre, se encarna. Nada que destruya
‘mds radicalmente, en la descripcién misma de su origen, toda idea de una
aut onomia ontoldgica de la naturaleza humana. En el momento mismo
que dfirma con mds fuerza la petfecta integridad de la naturaleza de Cristo,
le reserva a solo Dios el valor de sujeto autonc»mcvg6

3.3. San Gregorio de Nisa (+ 335-394)

Es relativamente semejante a su hermano Basilio y al amigo Gregorio,
porque son similares los problemas cristolégicos que debe afrontar: los
residuos del arrianismo (al que da una importancia primordial, como lo
muestra su largo tratado contra Eunomio), y el apolinarismo cuyos sectarios
pululaban en la Iglesia de su tiempo. Continuando la linea de los anteriores,
lo que puede esperarse de nuevo son algunos matices y acentuaciones,
perc muy importantes.

En el campo trinitario confiesa la consubstancialidad del Hijo con el

9 5. GREGORIC NACIANGENO, Poemata dogmatica X, 20-23.61: PG 37, 467-469.
De ahi el sabor tan fuertemente cristolégico de sus alusiones a Maria, de mode que
llega a afirmar: Si alguien no acepta la santa Maria como Madre de Dias (Thedtokor),
esta fuera de la divinidad. Si alguien dice que ha pasado a través de la Virgen como por
un canal, ¥ que no se ha formado en ella divina y humanamente al mismo tiempo
{divinamente en cuanto sin varén, humanamente segin la ley de la gestacién)} es
igualmente sin-Dios™: S. GREGORIC NACIANCENO, £p. 101: PG 37, 177 (S§Ch 208, p. 42).
“;Quién no ve el nacimniento de Dios, de la Virgen? ;Cémo la naturaleza de dos cosas
diversas viene a formar una sola cosa?: Poemata dognatica 10, 49-50: PG 37, 468s.
F. RUDASSO, La figura di Cristo in S. Gregorio Nazianzeno, Roma, Desclée-

Teresianum 1968, p. 73.
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Padre, aunque usa el iérmino bomootisios muy parcamente, y prefiere otras
expresiones”’, Va adelante de los anteriores al aclarar mis los caracteres
individuales (idioma) que determinan un subsistente. Pero si una cosa
concreta se particulariza por sus idioma, sdlo entramos en el campo de la
individuacion personal cuando puntualizamos sus caracteres monales y
espirituales. Esto por una parte abre la puena al wrinsito de estos conceptos
del campo trinitario al cristolSgico. Pero ges posible admitir sin ulteriores
precisiones que en Cristo hay una naturaleza humana completa pero no una
persona, aun descubriendo sus idioma morales y espirituales? La vaguedad
de la respuesta del Niseno deja algiin resquicio a Nestorio. Gregorio admite
las dos naturalezas completas de Cristo, perc luego, como veremos en
seguida, fatiga muicho para precisar el tipo de unidn, que a veces parece
navegar entre ciertas insinuaciones que saben a nestorianismo®, y otras a
monofisismo®. Grillmeier dice que Gregorio advierte las dificultades, y trata
de resolverlas “sin escapar totalmente a una peticion de principio”; pero
sobre todo porgue “la imagen que da de Cristo en su predicacién y en su
mistica centrada en Cristo trasciende su teoria. Su cristologia es al mismo
tiempo una doctrina de la salvacién. El hombre en su totahdad ha sido
asumido en la humanidad de Cristo"%,

El motivo soteriologico es el que decide la cristologia del Niseno.
Podrfamos partir de un hermoso texto antiarriano:

“La fe de los cristianos, que los discipulos predicaron a todos los pueblos
segiin el mandato de Cristo, ni viene de hombres ni por hombres, sino por
Nuestro Sefior Jesucristo. Este, siendo Légos y vida y iz y verdad y Dios
y sabidurfa, y todo esto por naturaleza, ante todo se hizo segin la
semejanza del hombre, participante de nuestra naturaleza,; en todo seme-
jante excepto el pecado. Segiin esta semejanza asumié todo €] hombre con
cuerpo y alma, para llevar a cabo por medic de ambas cosas nuestra
salvacién. El mismo se hizo ver sobre la tierra y convivié con los hombres,
de modo que los hombres no ensefiasen sobre su ser, segln sus propias
opiniones... Sino que, persuadidos de que Dios verdaderamente se mani-
fests en la came, creamos que éste es el iinico verdadero misterio de la

97 Cfr. . LENZ, Jesus Christus nach der Lebre des bl. Gregor von Nissa, Trier, Paulinus-
Druckerei 1925; 5. GONZALEZ, La formuda ‘mia ousia trets bypostdseis’ en San Gregorio
de Nisa, Roma, PUG 1539,

Sobre todo por el uso de una terminologia alin incierta y tentativa, como “mezcla”,
“cornbinacién”, "encuentro con”, “hombre asumido”, etc. Para entender su recto signi-
ficado no nestoriano, se deberd poner en contexto.

Como la comparacidén famosa ¥ tan repetida por Gregorio del casi absorbimiento
de la naturaleza humana en la divina de Cristo, "como una gota de vinagre en el mar”,
que presagia la que se atribuy6 luego a Eutiques: “Comeo una gota de miel en el océano™
of. 8. GREGORIC NISENO, Adv. Apoll. XV1I: PG 45, 1221-1224 (GNO 1/1, p. 201); Contra
Eunontium 101, 4: PG 45, 728 (texto critico de W. JAEGER. GNO II, p. 150)

A. GR]LLMEIER op. ¢it., p. 706s.
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piedad, que el mismo Logos y Dios nos transmitié, y que hablé por si
mismo a los Apdstoles”101,

Asume como presupuesto bésico el principio soteriolégico que desde
Ireneo tenia vigencia, del llamado “intercambio” de las naturalezas, para
divinizar la nuestra. De ahi que al afrontar mds a fondo que sus antecesores
la negacién apolinarista del alma (o de Ia no#s), Gregorio explota la fuerza
teoldgica que el alma de Cristo tiene para la salvacién del hombre,

Mas agudo que sus contemporineos, el Niseno escarba con mayor
fineza en los motivos soteriolégicos que han movido al heresiarca a negar
el alma de Cristo. Los principales pueden resumirse en dos: en primer lugar,
Apolinar quiere asegurar para nuestra salvacion las afirmaciones biblicas
sobre el sufrimiento de Dios en la carne. Gregorio cita este texto de
Apolinar que muestra cémo en el fondo a éste lo mueve una preccupacion
antiartiana y antiadopcionista:

“Entre los incrédulos y herejes se anda diciendo ser imposible que Dios,
devenga hombre y haga frente a los sufrimientos, y elaboran su profesidn
de fe en torno a estas herejias, diciendo que Cristo es un hombre divino
(o endiosado: éntheon dnthropon), por motivo de su generacidn de (ex)
una mujer y de sus sufrimientos”10Z, '

La verdadera carne de Jesiis. Iniciamos esta seccidn con la segunda
razén de Apolinar: éste estd convencido de que no puede tolerarse
posibilidad alguna a que Cristo pueda de algiin modo pecar, si ha de ser
nuestro redentor. Pero si €ste wviese un alma racional, dotada de intelecto
como nosotros, por fuerza tendria también una voluntad humana que como
tal seria débil y sujeta 2 cambio (incluso moral)!%3, y también podria errar
en el campo del conocimiento, lo que haria peligrar el caricter salvifico de
su Encarmnacion. Pero si la angustia del heresiarca era de por si justa, no lo
era a la par la solucién en que se habia parapetado:

“El género humano, dice, no se salva por la asumpcion (di'analépseos} de
una mente y de todo el hombre, sine por la adicidn (dia prosiépseos) de
una carne, a la cual le sea natural el ser gobernada. Pero era necesario una
mente inmutable, que no cayese bajo su poder por la debilidad de su
conocimiento, sine que sin coaccién la armonizase consigo™ %4,

10l 5 GREGORIO NISENO, Contra Eunomiun I, 1-2: PG 45, 465-468 (GNO 11, p. 312),
162 tiiado por.5. GREGORIO NISENO, Adv. Apoll. IV: PG 45, 1129 (GNG 171, p. 135).
103 J. LENZ, op. cit., p. 62; “;Cémo pueden dos espiriius vivientes, que quieren cosas
opuestas, existir en un mismo y tnico sujeto? Un tal ser seria arrastrado por las dos volun-
tades contrarias en direcciones opuesias. La libertad de la voluntad juega un papel capital
en el sistema de Apolinar”. Asi, no pudiendo aceptar un solo sujeto de las dos voluntades,
piensa que aceptando éstas por fuerza se tendria que tratar de dos sujetos distintos.
104 Citado por 5. GREGORIO NISENO, Adv. Apoli, XL: PG 43; 1213 (GNO II/1, p. 195).
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Gregorio le responde con no menor interés saivifico, pero basado no
en el razonamiento humano sino en {a revelacién de la Escritura. A partir
de ella tocaremos algunos de sus argumentos principales:

La Escritura nos ha revelado que “El Verbo se hizo carne” (Jn 1, 14).
Pero este texto no ha de leerse aisladamente y ni en el sentido que suele
dara la palab'ra carne la cultura helénica, sinc en el sentido biblice, que
se conoce cuando se lee en su conjunto la Palabra reveladal®®, Esta
frecuentemente habla de Cristo como un bombre, y no basta la explicacién
de Apolinar: “Es Dios por el espiritu encarado, hombre por la came
‘asumida”1%, Le responde Gregorio:

En primer lugarel Légos no puede asumir el puesto del alma de Cristo,
porque entonces el elemento humano de éste se reduciria a sSlo un cuerpo,
pero un cuerpo sin alma seria una cosa, no un cuerpe humano, ya que es
precisamente el alma lo que lo caracteriza como tal. Pero tampoco puede
afirmarse en Cristo un cuerpo animado sélo por un alma sensible o inferior,
porque este tipo de cuerpo es el de los animales brutos, de ahi que
entonces ¢l Hijo de Dios habria asumido un animal, y ‘asi los animales y
no los hombres serian salvados. Sino lo gue propia y especificamente
constituye al hombre como hombre es su mentie racional'®”, Ni puede
justificar la doctrina de Apolinar su preocupacién por salvar la impecabilidad
de Cristo:

105 Como su amigo de Nacianzo, también el Niseno recurre al principio de que la
Escritura habla de la parte para indicar el todo, y asi se debe captar el sentide por el
contexto tomade conjuntamente: par ejemplo cuando dice: *Vendré a ti toda carne” (Sal
65 [64], 3, se refiere a todos los hombres, y no a cuerpos despojados de mente; y cuando
habla de “la forma de sierva” (Fi 2, 7), “es ciertamente el cuerpo”, pero sé refiers a todo
el Sgé del hombre: Ibid. X y X34 PG 45, 1144 y 1164 (GNO 11I/1, p. 145 y 159.

ibid., VII: PG 45, 1136 (GNO 11171, p. 140). Recuérdese que para explicar c6mo
puede Cristo ser este "hombre-Dios”, Apolinar acudié en un primer tiempo al estratagema
de un cuerpo sin alma: et Verbo habria asumido las funciones de ésta. Habiéndosele
probado que la Escritura habia del alma de Cristo, recurrié a un segundo anificio: el de
la tricotomia cuerpo, alma y mente, alegando que era la doctrina de Pablo {1 Tes 5, 23).
En 1al caso Cristo tendria cuerpo y alma (sensible o animal) y el Légos sustituiria Ia mente.

107 Argumento muy frecuente, por ¢j. sobre que Cristo es Dios y hombre: “El hombre
condivide la naturaleza de los irracionales, es semejante a ellos en sus catacteristicas por
la carne y la sensacién, pero estd separado de los irracionales por estar dotado de la nodls,
y en ésta tiene lo propic de su naturaleza... Si se le llama hombre, esta denominacién
es verdadera y no falsa: pero la verdad de este nombre reside en que es un viviente
racional... cuya razén procede por la inteligencia”. Y sobre "En €l habfta corporalmente
la divinidad” (Col 2, 9} “Diciendoc en €l no quiso significar en la mitad de él, sino
comprendié todo el ser por ello significado; porque si et cuerpo en el que habité la
divinidad era humano, no era un cuerpo sin alma, pero la mente es una parte propia del
alma humana; porque, como repetidas veces lo hemos dicho, si se le quitara la mente,
lo que quedase saria una bestia™: ibid., XXII y XXVII: PG 45, 1169 y 1184 (GNO [II/1,
p. 163s ¥ 173).
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“Lo que no tiene alma esti muerto, mientras un ser animado pero privado
de intelecto es una bestia; absurdo del cual él no puede escapar cuando
niega a aquella came la autodeterminacién (autexoiision); porque es
propio de los irracionales no ser auténomos (mé epb beauton efnal), sino
estar sometidos al dominio del hombre"!8,

En segundo lugar, no se puede aceptar que Pablo (1 Tim 5, 23) ensefie
una antropologia tricotémica; porque el Apdstol no habla de cuerpo, alma
y mente (nofls), sino de cuerpo, alma 'y Espiritu (Pneiima). No estd
haciendo una antropologia, sino describiendo el estado del hombre espi-
ritual, es decir que vive en el Espiritu (a diferencia del hombre carnal, que
vive sblo en la came), ¥ por ello se dice que tiene el Espfritu. No se trata
pues de un componente natural del hombre'%. Gregorio dice en cambio
que esa tricotomia es doctrina propia de “concepciones humanas” y no de
la Escritura. Pero admitanse, acaba diciendo, ésta u otras divisiones del
hombre; no nos oponemos si ensefia con la Escritura que el Légos ha
asumido fodos los elementos (cualesquiera fuesen los enumerados) gue
constituyen al bombre: “Si alguno afirma que en aquel hombre (Cristo)
estin todas aquellas cosas que completan nuestra naturaleza, no errard”11°,

Respecto al argumento de la salvac:én segun el punto de vista ‘de
Apolinar, que quiere asegurar la impecabilidad de Cristo anulando su
voluntad humana, a2 Gregorio le parece que con ello el hereje cierra
precisamente toda posibilidad a nuestra salvacién. Apolinar se centra en el
texto (que seri el caballo de batalla de la herejia monotelita en el s. VID)
de la oracién de Jesis en €l huerto: s Jesids hubiese tenido una voluntad
humana, habiendo podido segiin ésta defeccionar de la voluntad del Padre,
ponia en riesgc su obra redentora. En cambio, piensa el obispo de
Laodicea, €l evangelic nos muestra una perfecta identidad de voluntad

108 jLid., XLV: PG 45, 1233 (GNO H1I/1, p. 208). Ni se puede justiFicar que por haber
tomado la forma de siervo (Fil 2, 7) hubiese asumido sélo el cuerpo para sormeterle como
esclavo; pues, pregunta fuertemente Gregorio: “:Pero el siervo cuya figura se revistié el
Sefior, era completo, o un mutilado?: ibid. XXIIl: PG 45, 1172 (GNO HI/L, p.-165). Y
preludiando la definicién de Calcedonia se pregunta si Cristo era respecto a3 nosotros
consubstancial (hontootisivs) o era de distinta substancia (beterootisios): pera si le faltaba
lo miés esencial del hombre, entonces Cristo era beferootisios respecto a nosotros, 4 sélo
de manera impropia y abusiva se le puede Hamar un hombre.

Asf como el evangelio dice que los verdaderos adoradores de Dios lo adorardn "en
espiritu” {Jn 4, 23: ao quiere decir que tengan un elemente fisico afadido al alma), y
continGa Gregorio, apoyandosa en 1 Cor 3, 1: "En este lugar reconoce también un hombre
carnal y uno espiritual, y en medio de éstos dos al hombre animal (o-animado: psychikén);
llama carnal al ‘hombre al que arrastran las pasiones y a la materia, espiritual al que no
se deja oprimir por el Jastre del cuerpo sino tiene la mente puesta en lo alto, y animal
al medio entre ellos...": ibid., XLVI: PG 45, 1236 (GNO 11I/1, p. 209).

0 ibid., XLVIII: PG 45, 1240 (GNC 11141, p. 212); obviarnente porque el fiel no estd
obligado a defender esta o aquella antropologia filoséfica, sino la integridad de la
revelacién,
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entre el Padre y el Hijo, lo cual significa que Jesis no habria tenido voluntad
humana, y asi tampoco una noidis, sino sdlo el espiritu del Hijo del Padre.

Gregorio replica con energia: no es eso lo que ensefian los evangelios.
Sino que Cristo siente verdaderamente la angustia y el temor, y su deseo
natural lo impulsa a no enfrentarse a la ¢ruz. Pero de su cracién al Padre
Jests recibe la fuerza para mantenerse fiel a su mision: Jesds, en cuanto
Dios, no puede orar. §i ora es como hombre, y en ese caso muestra una
verdadera voluntad humana, que presupone también un intelecto humano:

“/Pero ha captado (Apolinar) la contradicién en que cae su discurso? Se
avecina la pasién y sélo falta que el traidor se presente con la multitud,
¥ en este momento se produce semejante oracién. ¢La hace Dios o el hom-
bre? Si pienisa que se la debe atribuir a Dios, debe encontar en €l la misma
debilidad que en los hombres. iPero cémo puede ser Dios aquél que no
tiene un bien propio, sino necesita el poder que descienda de arriba?"111,

Y prosigue, preludiando a San Maximo Confesor en su reflexidn sobre
la tentacién en el huérto: también en la humanidad de Cristo es verdad que
“el espiritu estd dispuesto, pero la carne es débil” (Mt 26, 41). Y asi queda
clare por la oracién en Getsemani, que en Cristo “una es la voluntad
humana, otra la divina: clama por la debilidad de la namraleza humana que
carga como propios nuestros sufrimientos; luego lanza una segunda excla-
macidn, que sobre la humana se realice la altisima voluntad digna de Dios,
queriendo la salvacidn de los hombres™. Esta distincion de voluntades: "no
la mia sino la tuya” indica que por una parte quiere come hombre (que ora:
“la mia™} y por otra como el Hijo cuya voluntad (trinitaria) es la misma que
la del Padre.

Pero de aqui Gregorio toma otro motivo para subrayar la realidad de
la mente humana de Cristo: sélo quien tiene un intelecto humano puede
tener una propia veluntad, pues ]a voluntad humana sin una mente seria
absurda. Por otra parte, si a Cristo le negisemos la voluntad humana, no
solo deberia corregirse toda la revelacién acerca de haber side tentado en
todo, sSlo que no cometiéd pecado, sino a la inversa deberia también
negirsele toda capacidad de virud: “gcédmo podria tener voluntariamente
acceso a la virtud aquél que no tiene voluntad propia? Porque en efecto,
el decidir, querer y elegir aquello que le sirve de apoyo y rechazar aquello
que de ella aparta, todo esto es del intelecto™!!2.

De ahi que deba aceptarse en Crisio una doble operacién; porque por

una parte es claro que él obraba por poder divino. Pero por otra en Cristo

1 hid,, 30041: PG 45, 1192s (GNO 11I/1, p. 180).
12 ibid,, XLI: PG 45, 1220 (GNO 11I/1, p. 198).
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hay una verdadera y propia actividad humana, “de una carne que sigue el
impulso de 12 faculiad intelectiva”, porque no pueden entenderse muchas
secciones del Evangelio si no es aceptando que Cristo ha tenido verdaderas
opciones en las cuales su came no esti “constrefiida” simplemente por la
divinidad. Por eso concluye ahi mismo:

“Asi pues, si descubre en la mente la pureza de la virtud, cémo puede
privar de la mente aquella came, en la que reconoce esta pureza? Pues en
este asunto, una de las dos proposiciones esth equivocada: o que la virtud
existe como participe de la mente, o que {a carne sin mente puede realizar
la virtud sin constriccién"113,

Muy ligado a este argumento se encuentrz otro que Gregorio esgrime,
y2 no desde €l punto de vista de la virtud, sino de uno mis antropolégico
general: la libertad de Cristo. Su razonamiento es tan estricto como todos
aquellos que le valieron la fama de agudez sobre sus compafieros capadocios:
o se le niega o se le atribuye a Crisio la libertad humana. Si se la nfega, no
queda sino negarle la natraleza humana misma, que tiene precisamente
la libertad como la cumbre de sus caracteristicas; y asi se deberd también
negar la confesion de fe en la hominizacién del Verbo. Si en cambio se la
atribuye, no queda otra altemnativa sino afirmar que Jesds tuvo una mente
humanall4,

Respecto a lz verdadera encarnacidén, queda por aclarar un punto:
algunos apolinaristas hablan de un “cuerpo celeste™ de Jesiis, que por tanto
no serfa adamitico, ya que Ia came descendiente de Adin es came de
pecado. ;Es posible? Gregorio lo niega frontalmente:

En primer lugar, porque Maria es verdadera madre suya. No puede ser
eterna sino temporal aquella carmne verdadera de que habla con instanciza
la Escritura, y con los términos mas realistas:

“Dénde deja los pechos que lo amamantaron, los pafiales, la vida que crece
y decrece, el desamrollo paulatino del cuerpo, el suvefio, € cansancio, la
sumisidn a sus padres, la angustia, el dolor, el deseo de (celebrar) la pascua,
el pedir agua, la necesidad de alimento, las cadenas, las bofetadas, las heridas
de Ia flagelacidn, la corona de espinas sobre su cabeza, el manto de pérpura,
los golpes con la cafia, la lanza, €l vinagre, los clavos, 1a hiel, los lienzos, el
entierro, el sepulcro, la piedra? ;C6mo atribuird esto a Dios? 8i su Dios en la
carne que aparecio a través de Maria existia ya siempre y fue una manifes-
tacién de la divinidad, entonces la divinidad sufrié todo esto... Lémo puede
su Dios en la came ignorar aquel dia y hora (Mt 24, 3627115,

L3 ofr. ibid.
114 cfp. ibid., XLVII: PG 45, 1240 (GNO TII/1, p. 213).
115 jbid., XXIV: PG 45, 1173-1176 (GNO 11I/1, p. 167). Por eso insiste an que Jesis es
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Si la venida del Hijo en la carne no fuese en una verdadera humanidad,
sino en una came celeste, ello supondria o bien que Maria no es verdadera
madre suya, o bien que eila existia desde antes de Abraham e incluso antes
de Adan, Igualmente seria inatil hablar de abajamiento y exaltacidn; pues
si su carne fuese preexistente en €l cielo el Hijo no se habria abajado, sino
s6lo manifestado en la tierra lo que ya era; ni seria en verdad exaltado, pues
no puede serlo Dios sino la carne, que Apolinar supondria desde siempre
exaltadall®,

Finalmente, Gregoric da un impulso fuerte, por las razones apenas
tratadas, a la importancia teol6gica que tiene €l considerar al hombre (y al
hombre Jestis) como compuesto de alma-cuerpo. Asi por ejemplo explica
la muerte de Cristo desde esta antropologial!’,

La union de las dos naturalezas. Hemos de distinguir entre la clara
afirmacién de Gregorio, acerca de la unidn perfecta de las dos naturalezas
de Cristo, y la dificultad con que tropieza para hallar un vocabulario
adecuado. El contenido de su fe esti expresado de miodo fuerte e incon-
fundible: “Yo creo que &l mismo es hombre y Dios... en cuanto la potencia
del Altisimo, por el Espiritu Santo, dio sombra a la naturaleza humana
quiero decir que le dio forma, es decir tomada de la came de la Virgen sin
mancha™’8, En un amplio articulo sobre el tema, J.-R. Bouchet estudia
diversos aspectos del problema. Gregorio prefiere hablar no del Logos-sdrx,
para evitar los riesgos del arrianismo dominante en su tiempo, sino de la
unién entre lo divino y lo humano en Cristo!'. En cuanto a los téminos,
Gregéuio acostumbra mixis, andkrasis, énosis, esta Gltima para indicar sea
el momento mismo de la unién (la encarmacion) sea el estado permanente
después de ésta. Acerca de este vocablo dice Bouchet:

verdaderamente descendiente de David: fn Cant. 7: PG 44, 909; ¥ Lucas remonta su
genealogia hasta Addn: Adv. Apoll. XXV: PG 45 1177 (GNC 11111, P: 169), y se llama Hijo
del Hombre porque participa con nosotros del mismo origen segin la naturaleza (katé

_Fs‘igz syggéneiarn): Contra Eunomium |: PG 45, 341 (GNO ]I]/l p. 114).

Cfr. ibid., XIII-XIV y XXI: PG 45, 1148 y 1164s (GNO lII/1, p. 148 y 160).

Alega contra Apolinar, que si Cristo no hubiese tenido verdadera alma, jc6mo
habria sido posible su verdadera muerte, que consiste en la separacidn del alma y del
cuerpo? Pues si Dios rnismo hubiese asumidao las funciones de alma, se deberia decir que
es Dios mismo quien habla muerio: Cfy. ibid., 3004 PG 45, 1189 (GNO [Il/1, p. 179). As{
explica la muerie de Cristo como separacién del alma y del cuerpo, y su resurreccién
como reunién entre ellos: Joid XLV, col. 1260 (GNO 111/, p. 226). En Irt Chrisii Resurr.
3: PG 46, 677 (In Sanctum Pascha, ed. critica de E. GEBHARDT, GNO 1X, p. 266): ";Qué
es lo que llamamos hombre? ;jambas cosas o una de ellas? Es evidente que la conjuncién
de ambas es lo que constituye el ser viviente”.

118's GREGORIO NISENO, Adv. Apoll. VI: PG 45, 1136 (GNO Ti/1, p. 139).

13 eNyestra doctrina prefiere... la unién (énosin) del hombre con Dios™: S. GREGORIO
NISENO, Contra Eunomium V: PG 45, 708 (n. 1, 3 en GNOII, p. 133). Por eso también
usa tanto expresiones como lz unién entre el inmonal y lo monal, el intemporal y lo
temporal, etc.
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La unién de las naturalezas en Cristo tiene sus limites, en razén misma
del sentido de la Encarnacidn: las naturalezas no son destruidas o alteradas
tras la unién. Ellas realizan un ciento tipo de unidad, que permite a cada
una, segin la economia, apropiarse de las cualidades de la otra”%0.

Para Gregorio el sentido ontolégico {en este caso referente a la unién)
de Cristo, estd en funcién soteriol6gical?!. Pero también la palabra meixis,
que en sentido estricto significa mezcla, a pesar de su impropiedad tiene
en el Niseno un significade semejante, coloreado por un dierto fondo de
pensamiento estoico: lo que intenta es hacer ver que el mismo ser, nuestro
Seéfor Jesucristo, en el que hay una compenetracién de lo divino y humano,
actia inseparablemente como Dios v como hombre, signo de la “daoble
naturaleza™ “Digo mixin para significar la unién (érosis) de dos cosas de
por si separadas segin la naturaleza”'?2. Y Gregorio usa este término para
subrayar lo que se llamarfa luego la “communicatio idiomatum”!?3, indis-
pensable para el sentido mismo de nuestra salvacién segin la economia
revelada:

“Asi nos entregé el gran misterio de la humanizacion divina, Por €l hecho
de que se mezcld (katemichtbe) con la humanidad, participando mediante
todas las propiedades (idiomdtorn) de la naturaleza, del nacimiento, de la
educacién y del crecimiento; y habiendo caminado a través de la expe-
riencia de la muerte, realizé todo aquello que hemos mencionado, para
liberar de la maldad al hombre, y curar al autor mismo de la maldad“u'i

Mejor se precisa el significado de esta unidad, por las expresiones con
las que Gregorio describe el proceso de la encarnacion, que es definitive
de tal modo que para siempre permanece, habléndose manifestado tal
estabilidad por la resurreccién:

120 J.-R. BOUCHET, “Le vccabulaire de T'union et du rapport des natures chez saint
Grégcnre de Nysse", RT 68 (1968) 537.

No ve la encarnacién come un fin en s{ misma, sino funcional a2 nuestra salvacién
para librarnos de {a muerte por su muerte: Cfr. 5. GREGORIO NISENG, Oratio Catechetica
XOOIL: PG 45, B4,

122 s GREGORIO NISENG, Adv. Apoll. L1: PG 45, 1145 (GNO 1iI/1, p. 217).

123 Aunque, hace notar J.-R. BOUCHET, op. cit., p. 579s: “No s¢ trata de una comunién
de idiomas en el sentido clisico. La perspectiva ¢s mucho miés “econdmica’. Se preccupa
mds por mostrar |a relacién de las dos naturalezas que la atribucién de propiedades de
la una a la otra en razén de la unidn hipostitica tomada en abstracta”,

S. GREGORIO NISENO, Oratio Catechetica YOV1: PG 45, 69. Supone aqui, como en
muchas partes, el principio del infercambio: "Ahora estid contenido en lo nuestro el que
contiene la naturaleza en su ser: desde que se unié {mezel, katemichthe) a lo nuestro,
para que esto deviniese divino por la mezcla con lo divino, y arrancado de la muene que-
dase libre de la tirania del enemigo, Porque este iniciar el regreso de la muerte, se con-
vierte para lz raza humana en comienzo de una vida inmortal”: ibid., XXV, col. 65-68.
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“Reconocemos en él al mismo Cristo que desde la eternidad es Sefior, y
después de su pasion lo confesamos de nuevo 2 £ mismo ser o mismo...
No miramos dos Cristos y Seiiores en esa unidad; sino, como siendo Dios
por naturaleza el Dios Unigénito, y Sefior de todas las cosas, y Rey de toda
la creacién, y hacedor de los que son, y levantador de los caidos, cargé
por su gran magnanimidad nuestra naturaleza que habia caido por el
pecado; no rechazindola de su comunién, sino la acogié de nuevo en la
vida. Porque €| mismo es la vida... hizo que aquello que &l habia mezclado
(anakratbénta) fuera lo que & mismo es™!23, :

4. LA CONDENACION DEL APOLINARISMO

El asunto apolinarista fue para la Iglesia muy dificil de manejar. Por una
parte, como hemos visto, Apolinar era un hombre benemérito, del que
como hemos leido en Epifanio, no se podia sospechar que ensefiase una
doctrina como la que le atribuian sus seguidores. Ni Basilio intuyd la
herejia, ya que en sus cartas €l obispo de Laodicea trata de temas trinitarios
en los que no parece descubrirse algin error particular, sino al contrario
una lucha encamecida contra el ammianismo. El Nacianceno ha hecho notar
c¢émo el modo de presentar la doctrina apolinarista a fos no iniciados era
engafiosa en cuanto parecia decir lo mismo que ia Iglesia; ientras al
intermno de la secta en gestacién, explicaban las mismas expresiones de
modo dlferente ¥ no ortodoxol?.

S6lo en 375 el presbitero Vidal de Antioquia, queriendo entrar en
comunion con el obispo Paulino, fue a2 Roma para tratar su doctrina con
el Papa Dimaso, al que le presentd una exposicién de su doctrinal?’.
Dimaso al principio la aceptd con sencillez, pero luego parece haber
entrado en sospecha de si esta doctrina no esconderfa la herejia de que
habia sido informado que pululaba en oriente. Por eso escribié luego una
carta al obispo Paulino, “para que no te quede algin escripuioc” sobre la
comunién con Vidal:

“Por eso, si mi hijo Vidal y los que con él estin, quieren agregarse a ti,
deben primero suscribir la expasicién de la fe que los Padres firmaron en
Nicea con pia voluntad. Y luego ya que no podian dar medicina para

125 5 GREGORIO NISENO, Adw. Apoll. LIII: PG 45, 1252 (GNO Iil/1, p. 221).

26 Egto explica también por qué Alanasio no rompié con é], a pesar de que condend
desde el sinodo de Alejandria (362} la doctrina equivalente. No es que Atanasio fuese
criptoapolinarista como algunos autores interpretan; sino tal vez no sospeché que esa
here|7a fuese la ensefianza de Apolinar mismo.

De Vidal queda sélo un fragmento, que de por si no parece contener expresiones
heréticas. Lo reproduce H. LIETZMANN, dpollinaris... p. 273.
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heridas futuras, debemos desarraigar la herejia que se dice haber pululado
posteriormente en el oriente; es decir, se debe confesar que la misma
Sabiduria, el Verbo Hijo de Dios, asumié el cuerpo, el alma, la inteligencia,
es decir el Adin completo, y para decirlo mis expresamente, todo lo que
es nuestro hombre viejo menos ¢l pecado. Porque asi como al afirmar que
asumié nuestro cuerpo no por ello le afadimos las pasiones y vicios
humanos, asi al decir que €l asumié el alma y la inteligencia no por eso
que-remos decir que él se someti al pecado de los pensamientos

humanos”128,

Vidal rehusé firmar esta confesién, y sin embargo (no estando en
comunién con su obispo Pauline de Antioquia) Apolinar lo ordené obispo
el afio siguiente, como también ordend a otro de sus discipulos, Timoteo.
Asi se desenmascard el hereje, y empezd su separacién de la Iglesia, que
culminé en su excomunién por un sinodo romano presidido por el Papa
Ddmaso. El mismo sinodo envié una carta a los obispos de Criente, en la
que expuso la doctrina que juzgé- herética:

“Nos admira que algunos de entre los nuestros, aun pareciendo tener una
pia inteligencia sobre la Trinidad, sin embargo no piensan comrectamente
cuando se trata del sacramento de nuestra salvacién, ignorando las Escri-
turas. Pues afirman que nuestro Sefior y Salvador asumié de la Virgen Maria
un hombre imperfecto, es decir sin inteligencia. jVaya! jCudn cercancs
estin en este modo de interpretar, a los arrianos! Estos afirman en ¢] Dios
Hijo una divinidad imperfecta, aquéllos fantasean una imperfecta huma-
nidad en el Hijo del hombre. Pues si hubiese sido asumido un hombre
imperfecto, habria sido también imperfecto el don de Dios, e imperfecta
nuestra salvacién, porque no habria sido salvado todo €l hombre™1%?,

128 ¢ DAMASO, Ep. 3 (A Paulino de Antioquia): PL 13, 356.

129 5 pAMASO, Fragn. 2: PL 13, 352, Cfr. DS 146. En Antioquia se celebré un sinodo
en el cual se estudié esta carta de Ddmaso, y todos los obispos presentes la firmaron:
of. ibid., PL 13, 353-354. El anatema fue confimado por el Concilio de Constantinopla
1, Cancn 1: Cfr. DS 151,
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