PRESENTACION

En Ianueva sede del INSTITUTO TEOLOGICO-PASTORAL
DEL CELAM en Bogotd, aparece el primer niimero de MEDE-
LLIN del presente afio. Una nueva sede para continuar en el
espiritu que hace veinte afios se inicié en Medellin, que se con-
tinué y se desarrolid en Puebla hace diez afios, v se prepara para
seguir su proceso vital en Santo Domingo. Es la presencia de una
Iglesia Latinoamericana que quiere anunciar el Evangelio de
Jesucristo en esta parte del Continente y quiere responder a la
situacidn actual de América Latina en medio de sus angustias y
esperanzas, sus luces y sus sombras.

El presente niimero ofrece a los lectores seis articulos:

“En qué consiste lo NOVEDAD querida por el Santo Padre
para lo Fvangelizacion de América Lating” de Mons, Guillermo
Melguizo Yepes. Presenta elementos de reflexion para el replan-
teamiento del fendmeno de la FEvangelizacidn, que la Iglesia
latinoamericana afronta como un propdsito eclesial al preparar-
s¢ a la celebracion de los 500 afos de actividad evangelizadora
en nuestras tierras y de la proxima Conferencia General de San-
to Domingo,

Como temas teoldgicos contiene este niimero un primer ar-
ticulo del P. Carlos Ignacio Gonzélez, S.J. sobre *“La Tradicidon
de la Cristologra Apostélica en el s. I, Los estudios cristologi-
cos del jesuita mejicano, que contintlan la reflexidon patristica
del espafiol P, Antonio Orbe en la Universidad Gregoriana,
orientan el conocimientoe de la vida de la Iglesia en el s. II, las
dificultades y tensicnes de la época.

El P. Carlos G. Alvarez, CIM es autor del articulo: “Sentido
Teoldgico de la Uncidn de los Enfermos”. Los planteamientos
del Eudista, profesor de este Instituto, presentan elementos para
la discusién y la reflexion sobre el sacramento de la Uncion de
los enfermos.



Ofrece ademds el presente niimero dos estudios. Uno sobre
“La Formacion Polftica en los Seminarios™ del P. Antonio Gon-
zdlez Dorado, S.J. en el que se proponen elementos para ia refle-
xion de los temas: La Iglesia y el fendmeno politico, el sacerdo-
te ¥y la politica vy la formacion politica que debe tener el futuro
sacerdote.

Finalmente el P. Luiz Alves de Lima, SDB, nos da a conocer
la experiencia de “La Comunidad Catequizadora en Brasil”.

Bogoti, DLE., 10. de marzo de 1989
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EN QUE CONSISTE LA “NOVEDAD”
QUERIDA POR EL SANTO PADRE
PARA LA EVANGELIZACION
DE AMERICA LATINA

Mons, Guillermo Melguizo Yepes
Secretario Adjunto para la preparacion -
de la IV Conferencia

Introducciéon

Precisamente ahora, cuande celebramos los primeros veinte afios de
ese gran acontecimiento eclesial que se lamé Medelifn, debemos recor-
dar, que ya desde alli, se empezd a hablar de una Nueva Evangelizacidn
para América Latina. A veces se la [tamd Nueva Evangelizacion, a veces,
Re-Evangelizacion. La segunda parte de los Decumentos de Medellin se
intitula *“Evangelizacion v crecimiento de la Fe”. Esta parte tiene a su
vez cuatro capitulos: Pastoral Popular — Pastoral de élites — Catequesis —
Liturgia. Todos ellos estdn pensados en 1a l{nea de una profunda evange-
lizacidon con miras a una Nueve Evangelizacion,

Quisiera citar solamente dos testimonios: el primero es ef No, 8 de
Pastoral Popular donde se afirma: *Por consiguiente la Iglesia de Amé-
rica Latina, lejos de quedar tranquila con la idea de gue el pueblo en su
conjunto, posee ya la fe, y de estar satisfecha con la tarea de conservar
Ia fe del pueblo en sus niveles inferiores, débiles y amenazados, se pro-
pone y establece seguir una linea de pedagogia pastoral que:

a) Asegure una seria Re-Evangelizacion de las diversas dreas huma-
nas del Continente;

b) Promueva constantemente una re-conversion, una educacidén de
nuestro pueble en la fe a niveles cada mds profundos y maduros, si-
guiendo el criterio de una pastoral dindmica, que en consecuencia con
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la naturaleza de la fe, impulse al pueblio creyente hacia la doble dimen-
sidén personalizante y comunitaria’,

Fl segundo es, el Mensaje a los pueblos de Ameérica Latina; aili,
entre los compromisos adquiridos por la Iglesia latincamericana apare-
ce el siguiente: “Alentar una Nueva evangelizacion y catequesis inten-
siva que Ileguen a las élites v a las masas para lograr una fe hicida y com-
prometida”.

Pero el Documento clave de la Nueva Evangelizacion en el presente
siglo, es sin duda ninguna la Exhortacién Apostdlica “Evangelii Nun-
tiandi” del Papa Pablo VI. —El anuncio del Evangelio hoyv— del 8 de
diciembre de 1975, a los diez afios del Concilio Vaticano II. Este Docu-
mento que podemos considerar como “‘oro en polvo”, es la Carta Magna
de la Evangelizacién, y a ella tendremos que volver por muchos afios.
En ella, el Papa se atreve, por primera vez en la historia, a afrontar el
problema de la “‘eficacia® del Evangelio: Son las célebres tres preguntas
que se hace Pablo VI al comienzo de su Exhortacién:

1. ;Qué eficacia tiene en nuestros dias la energia escondida de la
Buena Nueva, capaz de sacudir profundamente la conciencia del
hombre? '

2 ;Hasta dénde y como esta fuerza evangélica puede transformar ver-
daderamente al hombre de hoy?

3. ;Con qué métodos hay que proclamar el Evangelio para que su po-
der sea eficn~?

Puebla por su parte, tiene como telén de fondo a la Evangelii Nun-
tiandi, v en 1979, resume sus conclusiones en este apasionante titulo:
“La evangelizacidén en el presente y en el futuro de América Latina®’.
Puebla sintetiza de modo maravilloso la fe del pueblo de Dios, en la
verdad sobre Jesucristo, sobre la Igiesia y sobre el hombre. Y dice que
es una fe que ilumina la vida y la historia de los hombres, (P, 165-169).

Pero es el Papa Juan Pablo ] el abanderado de la Nuevae Evangeliza-
cién. No sdlo ha institucionalizado en la Iglesia una nueva forma de ser
Pastor Universal, y una nueva manera de evangelizar ¢on sus viajes pas-
torales por los cuatro rincones de la tierra, sino gue en todos los escena-
rios del mundo, desde los comienzos de su Pontificado, se ha compro-
metido con una causa: ““al final del segundo milenio y en el dintel del
fercero, es preciso y es urgente, emprender en la Iglesia una Nueva
Evangelizacidn”,
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Este desideratum ardiente del Papa para la Iglesia universal ha en-
contrado eco generoso en Ameérica Latina, Esta tiene en efecto, una
coyuntura unica v feliz: la celebracidén de los primeros quinientos afios
de evangelizacion que habrd de cumplirse en 1992,

Al llegar a este momento, es precise volver la mirada hacia atras,
porque corremos el peligro de simplificar el alcance de la Nueva Evange-
lizacidn, o caemos en la tentacion de miraria como un momento coyun-
tural en la Iglesia, ahistorico, o la identificamos con una iniciativa
“personal” del Papa Juan Pablo II,

No. La Nueva Evangelizacion es nada menos y nada mds, que el fru-
1o maduro, después de veinticino afios, det Concilic Vaticano II. Asilo
percibio el Sinodo Extraordinario de 1985: “La fuerza y el discerni-
miento que hoy exige la evangelizacidn def mundo puede encontrar su
uz vy dinamismeo en el Concilio Vaticano II, Hoy mads gque nunca el
Evangelio ilumina el futuro y el sentido de toda existencia humana. En
este tiempo en que, scbre todo entre los jovenes, se expresa una ardien-
te sed de Dios, una acogida renovada del Concilio puede reunir més pro-
fundamente todavia a la Iglesia en su mision de anunciar al mundo la
Buena Noticia de la Salvacion”. (Mensaje del Sinodo al Pueblo de Dios).

D¢ otro lado, no hay que olvidar que Medellfn consistié en una
relectura audaz y oportuna del Concilio para Ameérica Latina y que Pue-
bla fue una relectura para América Latina de la Evangelii Nuntiandi.
Esta, a suvez, es una eco clamoroeso en los primeros diez afios del Conci-
lio. No ha habido pues vacios, sino al contrario progresos en la reflexién
teolégica y en la accidn pastoral de ta Iglesia a partir del Concilio Vati-
cano 1.

Otra cosa es que ¢l Papa Juan Pablo IT haya tomado la iniciativa de
aplicar no sélo Ia letra sino el espiritu del Vaticano II, al emprender esta
extraordinaria cruzada de la Nueva Evangelizacién.

La bandera del Santo Padre Juan Pablo II en América Latina

1, El9 de marzo de 1983, en Puerto Principe, Hait{, Juan Pablo I dijo
entre otras cosas a los Obispos de] CELAM allf reunidos:

*“La conmemoracidon del medio milenio de Evangelizacion tendrd su
significacidn plena si es un cempromiso vuestro como obispos, jun-
to con vuestro presbiterio y fieles: compromise ne de Re-Evangeli-
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zacion, pero si de una Evangelizacion nueva. Nueva en su grdor, en

L3S |

sus métodos, en su expresion™,

™

Ei 11 de octubre de 1984, el Santo Padre, en su homilia en el hipd-
dromo de Santo Domingo, Replblica Dominicana, afimné: “Junto
con vosotros, sacerdotes v familias religiosas, con vosoiros hijos e
hijas de América, con la generacion adulta y joven, quiero inaugurar
esta gran novena de afios, gue sea una Nueva Evangelizacidn, una
extensg misién para América Latina, una infensa movitizacion espi-
ritual®,

3. Al dia siguiente, 12 de octubre de 1984, en el estadio olimpico de
Santo Domingo, ¢l Papa sefiald como programa para la preparacién
del V Centenario, el de una Nueva Evangelizacion. Después de sefia-
lar los retos que se presentan a la Nueva Evangelizacion dice que
“ante estos retos, hay muchos problemas que escapan a la posibili-
dad de ace¢idn y & la misidn de la Iglesia. Es, sin embargo, necesario
que eila redoble su esfuerzo, para hacer presente a Cristo Salvador,
para cambiar los corazones mediante una Evangelizacion rerovada,
que sea fuente de vitalidad cristiana y de esperanza’™,

La evangelizacion suscita v alimenta la fe a la vez, provoca la con-
versién v conduce a los hombres & la participacién en el Misterio de
Cristo proclamado en el Evangelio y realizado en la Iglesia por la vida
cristiana. (Cfr. E.N. n. 14-17). La evangelizacidon conlleva entonces un
claro v explicite anuncio de Jesucristo, de su persona, de su palabra v
de su obra, para que mediante el cambio del corazdn se construya un
una sociedad. Asi como da a conocer a Jesucristo a quienes no lo cono-
¢en, también plantea mayores exigencias a fos que ya pertenecen a su
Iglesia, Asf lo anot6 Juan Pablo I ante los Obispos del Perdl, en la sede
fa Conferencia Episcopal, el 15 de mayo de 1988 en su célebre discurso
“Programa para una Iglesia comprometida en la tarea de la Nueva Evan-
gelizacion™: esta Evangelizacion nueva o renovada, a 1a vez que anuncia
a Jesucristo alif donde atin no le conocen, planteard mayores exigencias
a quienes ya pertenecen a su grey. No podemos, hermanos mios, confor-
mamos con las metas ya alcanzadas. Vosotros sois como vo, conscientes

1. Consejo Episcopal Latinoamericano — CELAM, No, 64 Obispas hoy en América Leting —
Reflexidn sobre los Mensajes del Papa. Cfr. Discurso de $.5. Juan Pablo II a los Obispos del
CELAM en la inauguracién de la XIX Asamblea Ordinaria — Puerto Principe, 9 de marzo
de 1983,
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de ello, Ciertamente lo va realizado es mucho, pero, al mismao tiempo,
es poco, si tenemos en cuenta los dilatados horizontes de posible expan-
sion y profundizacion cristiana que se abren a nuestros cjos”2.

1os retos de la Nueva Evangelizacién

El Santo Padre apunté va en el citado discurso de Santo Domingo,
el 12 de octubre de 1984, los desafios que se presentan a la misién
evangelizadora de la Iglesia: “‘al contemplar el panorama que se abre a la
Nueva Evangelizacion, no es posible desconocer los desafios que esa la-
bor ha de enfrentar:

— la escasez de ministros cualificados para tal misién, pone el primero
y quizd mayor obstaculo.

— la secularizacién de la sociedad, ante la necesidad de vivir los valores
radicalmente cristianos, plantea otra seria limitacidn,

— las cortapisas puestas a veces a la libre profesién de la fe son, por
desgracia, hechos comprobables en diversos lugares,

— el antitestimenio de ciertos cristianos incoherentes o las divisiones
eclesiales crean evidente escdndalo en la comunidad cristiana,

— el clamor por una urgente justicia, demasiado largamente esperada,
se eleva desde una sociedad que busca la debida disgnidad,

— la corrupcién en la vida piblica, los conflictos armados, los ingentes
gastos para preparar la muerte v no el progreso, la falta de sentido
ético en tantos campos, siembran cansancio y rompen ilusiones de
un mejor futuro.

A todo ello se aiiaden insolidaridades entre naciones, un comporta-
miento no correcto en las relaciones internacionales y en los intercam-
bios comerciales, que crean nuevos desequilibrios. Y ahora se presenta
el grave problema de la deuda externa de los paises del Tercer mundo,
en particular de América Latina.

Ante estos retos, hay muchos problemas que escapan a la posibili-
dad de accidén y a la mision de la Iglesia. Es sin embargo, necesario que
ella redoble su esfuerzo, para hacer presente a Criste Salvador, para
cambiar corazones mediante una Lvangelizacion renovada, que sea fuen-
te de vitalidad cristiana vy de esperanza™. '

2, L'Osservarore Romano, junio 15 de 1988,
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He querido detenerme en el enunciado de estos retos o desafios por-
que detrds de ellos se esconde un camino por recorrer 0 una respuesta
para dar. Son, por asi decirlo, las primeras exigencias de una Nueva
Evangelizacion:

— Una auténtica pastoral vocacional integral ;

— Una lucha frontal contra el secularismo;

— Una defensa de la libertad religiosa;

— Un esfuerzo ininterrumpido en busca de la autenticidad;

— Un trabajo permanente por la unidad eclesial;

— Una opcién renovada por los pobres y compromiso total por la jus-
ticia;

— Un volver en todo momento por los valores éticos y morales;

— Un trabajo sin descanso por la paz, etc.
Caracteristicas de la Nueva Evangelizacién

Un poco en todas partes, el Papa ha ido lanzando ideas, que toma-
das en conjunto, van delineando las caracteristicas de la Nueva Evangeli-
zacion,

Unas muy claras aparecen en el discurso va citado a los Obispos del
Perti, el 15 de mayo de 1988:

“El pﬁmer paso de una Nuevg Evangelizacion es la ilusionada v te-
naz proclamacidn del mensaje cristiano™ —“El misterio integro de Cris-
to (CH. D. 12) debe ser en todo momento el punto central de esta
Evangelizacion rencvada”™. ““Vuestro oficio de Pastores y de Maestros de
la fe incluye ineludiblemente la obligacién de discernir, clarificar y pro-
poner remedios a las desviaciones que se presenten, cuando ello sea pre-
ciso”. (Cfr. L 'Osservatore Romano, junio 15 de 1988). Y mds adelante;
La predicacién de la Buena Nueva incluye ensefiar, segiin la doctrina de
la Iglesia, el valor de la persona humana v de sus derechos inalienables:
el valor de 1a familia, de su unidad v estabilidad; el valor de la sociedad
civil con sus leyes y legitimas instituciones; el valor del trabajo, del des-
canso, de las artes y de las ciencias”™ — *Sin olvidar exponer los modos
cdmo hayan de resolverse los gravisimos problemas acerca de la pose-
sién, incremento y recta distribucién de los bienes materiales, sobre Ia
guerra y la paz, v sobre la fraterna convivencia entre los pueblos™. “La
predicacién de la Buena Nueva incluye dar a conocer la doctrina social
de la Iglesia™.
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“La Nueva Fvangelizacidn incluye como algo esencial y prioritario
la celebracién de los sacramentos’, etc, (Cfr. L’Osservatore Romano,
junio 15 de 1988).

Ya desde Santo Domingo en 1984 habiz sefialado unas primeras
caracteristicas de la Nueva Evangelizacidn: “que despliegie con mds
vigor el potencial de santidad, un gran impulso misionero, una vasta
creatividad catequética, una manifestacion fecunda de colegialidad vy
comunién, un combate evangélico de dignificacién del hombre, para
generar desde el seno de América Latina, un gran futuro de esperanza.
Esto tiene un nombre: “la civilizacidn del amor™,

Apenas ahora estd comenzando en América Latina una seria refle-
xi6m sobre las caracteristicas y exigencias de la Nueva Fvangelizacion.
Todos los autores se detienen a considerar las tres célebres palabras con
que el Pontifice quiso calificarla: “Nueva en su ardor, en sus métodos vy
en su expresidn”. Me gustd el comentario de un tedlogo colombiano:
“ardor, métodos y expresion indican tres dimensiones de novedad®,

El grdor puede significar la reaccidn del cristiano frente a la situa-
cidén actual llena de retos y desafios provenientes de una cuitura adve-
niente y de fos desequilibrios socio-culturales de un mundo en crisis,
El método abarca procedimientos pedagdgicos, estrategias, dosificacién,
adaptacién, medios que son indispensables para que el mensaje sea escu-
chado, comprendido y aceptado. La expresién, quizd resume todo el
gran problema de la traduccidn o trasvasamiento del mensaje original a
nuestro contexto cultural, para que la integridad y la autenticidad evan-
gélicas sean presentadas adecuadamente en un orden simbélico nuevo,
que no es ya mas el vigente hasta hace pocos afios”?.

Otre conocido autor latinoamericano comenta asi: *“;qué supone
una Nueva evangelizacion? Tal vez no fue feliz el término de Re-evan-
gelizacion, es un poco pesimista porque da a entender que la primera
evangelizacion fracasd, v eso no es verdad, La primera con sus luces y
sombras logré no pocos resultados. Pero se requiere continuar con un
nueveo fervor que tleve a perfeecionar lo empezado (inclusive faltan rea-
lidades por evangelizar: el campo de la politica, de la economia); con

3. Tamayo Francisco, Phio, “La Nueva Evangelizacidn ;Palabra de moda o proyecto histori-
co?”. Revista Cdtfiedra No. 7, julio — septiembre 1987, pdgs. 114 a 141,
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nuevos métodos (v.gr. poniendo a los laicos en movimiento); con nue-~
vas expresiones: y para ello hay que encontrar la forma®4,

i Hacia donde apunta la Nueva evangelizacién?

Con miras a la preparacion de la IV Conferencia General del Episco-
pado Latinoamericano que habrd de celebrarse, Dios mediante, en San-
to Domingo en 1992, como punto culminante y como punto de partida
de la conmemoracién de los primeros guinientos afios de semilla cristia-
na en este Continente, estamos recoiriendo desde el CELAM los distin-
tos paises en plan de consulta, Y es significativo el rumbo que van to-
mando las opciones sobre la teméatica general de 1a IV Conferencia. Hay
quienes sugieren una relacién con la reciente Enciclica del Papa Juan
Pablo II, Sollicitudo Rei Socialis, pero es mucho mds fuerte la percep-
cidn de quienes sugieren concentrarse mds bien en lz “idea fuerza®’ pro-
clamada por el Papa, la de una Nueva evangelizacion.

Por otra parte, en una lectura englobante de los desafios sistemati-
cos que presenta la realidad contempordnea frente a la evangelizacion,
se percibe como imprescindible el enfoque hacia la cultura. Es asi como
se piensa la Nueva Evangelizacion como una tarea total de la Iglesia en
orden a la evangelizacién de la cultura de nuestros pueblos en América
Latina. Séio en la evangelizacién de la cultura —se cree— podrs realizar-
se la Nueva Evangelizacion, caracterizada por una encarmacion del Evan-
gelio en los diferentes dmbitos de la vida humana que definen ia cuitu-
ra: la sociedad, la familia, et trabajo, la educacién, las comunicaciones
sociales, la politica, la economia, el arte.

Es verdad que la manera de expresar la relacién entre “Nueva Evan-
gelizacion™ y evangelizacién de la cultura ha variade semin los acentos
que los diversos obispos han querido poner, siempre con miras a sefialar
un tema para la IV Conferencia General. Es asf como se habla de “‘Nue-
va Evangelizacion de cara a la cuitura”, o de “Nueva Evangelizacion con
acento en la evangelizacion de la cultura”: o, “Nueva Evangelizacion
ante la cultura adveniente”, o “Nueva Fvangelizacidn a 1a luz de la cul-
tura latinoamericana®; o “Iglesia misionera para una Nueva Evangeliza-
cion”, o “Unidad de la lglesia para evangelizar™ o “Nueva Evangeliza-
cidn ‘testimonial’ dentro del marco de la creciente pobreza y de Ia cul-

4. Gonzilez Dorado Antonio. §J. Formacidn doctrinal en los Semingrios — pro-manuscrito
V1 Curso deFormadores de América Latina, Viamao - Brasil, julio de 1988,
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tura emergente de cara al tercer milenio™’; o “*La Nueva Evangelizacion:
una Iglesia misionera a! servicio de Ameérica Latina v su cultura®; o
“Nueva Evangelizacion por una América Latina solidaria, sefial del Rei-
no de Dios”.

No hay que olvidar que Puebla se adelantd hace diez afios, inspirada
enn Evangelii Nuntiandi (E.N. 20) cuando sefial6 la prioridad de la evan-
gelizacién de la cultura, Algunos se escandalizaron de ese acento angular
de Puebla. Llegaron incluso a creer que Puebla retrocedia con respecto
a Medellin, Este habia marcado el acento en la justicia. Pero Puebla
tuvo una visidn mds amplia e integral, Solamente una revolucidn cultu-
ral en América Latina se puede considerar como un auténtico cambio,

Evangelizar hoy, entonces, es evangelizar la cultura; y esto desde
una 6ptica privilegiada, los polbres, los indigenas, los afroamericancs. Es
asi como se va llegande a un momente de gran madurez en América
Latina: desde el Vaticano II (1965) hasta Medellin (1968); desde Evan-
gelii Nuntiandi (1975) hasta Puebla {(1979); desde la filosof{a subyacen-
te en los discursos del Papa en sus viajes pastorales por América Latina,
desde su Sollicitudo Rei Socialis hasta Santo Domingo (1992) se va y se
ird perfilando Io que en buena hora se ha dado en llamar la Nueva Evan-
gelizacion.

Esta Nueva Evangelizacion tiende como afirma el P. Antonio Gon-
zdlez Dorado®, “a reorientar el valor primario de la solidaridad primaria-
mente con los pobres, con el valor de la vida humana, con la promocién
de la lesionada dignidad humana, v con la abertura del hombre a la tras-
cendencia, Es decir, se trata de promover una cultura en la que el hom-
bre vuelve a encontrarse consigo miismo, con e] hombre, que por ser
imagen vy semejanza de Dios, se constituye en Sacramento para ¢l en-
cuentro con Dios, que en el misteric de su revelacién se manifiesta
como el Rey Salvador que pretende recapitular toda la humanidad, en
Cristo bajo el Gnico imperio de la ley del amor™, Se trataria entonces de
una Iglesia evangelizadora que vive internamente la solidaridad; de una
Inlesia solidarizada (con los pobres, con la vida humana, con la trascen-
dencia); de una Iglesia que conveca a la solidaridad. Se trata entonces
de una Nueva Evangelizacion para una nueva época de la humanidad, de

3. Gonzilez Dorado Antonio, 5.1, “La formacion politica en los Seminarios’”. XI Asamblea
General de la OSLAM. San Jos¢ de Costa Rica, noviembre 1-5 de 1988, Pro-manuscrito.
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una Iglesia que retoma a las fuentes del evangelio, de una Iglesia comu-
nitaria y participada, de una Iglesia que hace patente una nueva relacién
del evangelio con el mundo®.

Otro pastoralista chileno afirma que ia Nueva Evangelizacién “apun-
ta a buscar una identidad cristiana mds acorde con el evangelio®””.

Y a renglén seguido cita el P, Ricardo Antoncich como alguien que
ha percibido con gran claridad el desafio de la Nueva Evangefizacidn, al
afirmar que la situacidon de coexistencia de fe e injusticia en los pueblos
latinoamericanos es un reto, no al hecho de la evangelizacion, sinc a la
calidad y al contenido de la evangelizacidén, Una identidad cristiana que
permite Ia coexistencia de la fe con la injusticia, o que permite una fe
incapaz de asumir las consecuencias que ella implica, estd claro que
debe ser evangelizada. No basta combatir Ia injusticia, no basta limitarse
a la conversidén individual; tampoco es suficiente asumir una salvacién
meramente escatolégica. “Se trata de convertir en cultura, en estructu-
ra, ¥ sobre todo en vida, un proyecto de liberacién integral’’8,

Conclusiones

1. Laidea de una Nueve Evangelizacion de manera particular en Ameé-
rica Latina, idea que es eminentemente conciliar, profundizada de
manera luminosa por Pablo VI, broté mds explicitamente de labios
de Juan Pablo II en 1983 en Puerto Principe; la programé en Santo
Domingo en 1984;y la ha venido recalcando en Viedma (Argentina)
en 1987, v en ¢l Discurso a la CAL en 1987, y ia acentuo en Salto
{Uruguay} en 1988 y en Encarnacién (Paraguay) en 1988: v en el
Perti, en 1988.

Y se puede afirmar que no hay pais de América Latina en donde el
Papa, en sus nueve viajes pastorales al Continente, no haya tratado
in extenso el tema vertebral de Ia Nueva Evangelizacién,

2. Los antecedentes son conocidos: en el Vaticano Il Pablo VI vié con
claridad, como lo dije arriba, el Iugar gue ocupa la Iglesia en el mun-

6. McGrath Marcos, Mons, “Hambre de Dios ¥ hambre de pan en la Nueva Evangelizacién®,
I Congreso Teoldgico Internaciong!, Chimbote - Perit, 1986,

7. Barbieri Luigi, Pbro, Formacidn pastoral en el contexto de la realided actual. Talca-Chile,
1938, Pro-manuscrito.

8. Barbieri Luigi, Pbro. art. cit.
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do, y recalcé que la misién de la Iglesia es evangelizar el mundo. Y
ésto es un desafio.

A nadie se oculta que estamos frente a una crisis de modernidad v
ante un desgaste de la cultura. Se necesita una nueva cultura. Esto
también io vistumbra Pablo VI, vy es cuando propone como respues-
ta “la civilizacién del amor™; frente al tercer milenio que se inicia, el
desafio de ia Iglesia es hacer nacer la civilizacién del amor”.

El Papa Montini no alcanzé a profundizar su idea... ;Como llevar a
la prdctica la civilizacién del amor?

Se necesitd el contacto del Papa Juan Pablo 11 con América Latina
para gue llegara la intuicién. El Papa Wojtyla se encontrd ante un
hecho concrete: Ameérica Latina, con sus deficiencias y problemas,
es ¢ristiana, a pesar de todo. Pero es cristiana, gracias a la evangeli-
zacién. Eso fue lo que hizo decir al Papa: “Necesitamos una Nueva
Evangelizacion para la civilizacidon del amor”’,

Entonces, el objetive de la Nueva Evangelizacién no es otro que el
de la civilizacién del amor, pero para lograrlo se requiere indispen-
sablemente Ia evangelizacién de la cultura. En la cultura hay muchas
cosas positivas v.gr. el avance de la ciencia, de la técnica, de la
racionalidad, pero también hay muchos factores negativos, v.gr. el
individualismo, el economicismo, etc,

De ahi que la alternativa es la civilizacién del amor, v dicho de otra
manera, la cultura de la solidaridad (Sollicitudo Rei Socialis); es la
cultura de la vida, de la persona humana. De este modo, en lugar de
constituir un tema académico, se convierte en un proyecto salvifico
y pastoral de la Iglesia que busca ia cultura de la solidaridad®.

La Nueva Evangelizacidn significa un replanteamiento del complejo
fenémeno de la misma evangelizacion (E.N. 17). Y ello requiere en
primer término, una profundizacién personalizada de la propia fe
(una auto-evangelizacion). En segundo lugar exige el lenguaje de la
experiencia testimonial, tanto individual como eclesial. “El lenguaje
de choque para hacer salir al hombre de su apatia mortifera, no

Gonzilez Dorado Antonio, 8.1, La jormacion dociring! en los Seminarios, VI Curso para
formadores, op. cit.
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puede ser el de 1a apologética clasica, ni el de la dogmdtica fria y
racicnal. El lenguaje creible es el de la narracién desglosada en la vi-
da personal y comunitaria; es decir, el del testimonio, o si se prefie-
re, el de la experiencia®. Se necesita en tercer lugar una Iglesia cer-
cana y transparente para ser creible. ;No necesitard también la
Iglesia su Perestroika v su Gladnost? cercania al hombre moderno v
claridad y pureza en su propia manifestacidon. Esto reclama conocer
al hombre de hoy; lo cual pide, asi mismo, una especial atencién a
los signos de los tiempos; éstos nos dan una clave de lecfura o “los
puntos criticos” que pueden convertirse en “puntos de insercion®”
del evangelio'®,

4. Me identifico plenamente con la sintesis final del ya citado articulo,
“La nueva evangelizacién™, ;palabra de moda o proyecto historico?
que dice asi: “Nueva Evangelizacion no es una palabra de moda sino
un proposito eclesial, que se ha elaborado dentro de un proceso de
conciencia histérico vy como su expresion en textos que se escalonan
a lo largo de un cuarto de siglo, No cabe en su tratamiento el esque-
matismo ni el resumen. Mds bien exige una paciente pedagogia que
logre inculcar en los cristianos de hoy todos los elementos que la
conforman; elementos conceptuales, pero también elementos vita-
les: elementos que estdn en la esfera del testimonio, de las opciones,
de las estrategias, de las adaptaciones culturales; elementos gue
tocan con cada individuo pero también con la comunidad cristiana,
universal y particular. Nueva Evangelizacidn es un espiritu, una acti-
tud, un gran programa misionerc, v no para un afio, ni para una
década, sino para un milenio, el tercer milenio cristiano. Un gran
proyecto que compromete todas las fuerzas vivas de la Iglesia, v
todos sus recursos.

Una tarea que ocupa desde ya todo el tiempo de la Iglesia, todo su
vigor, toda su reserva espiritual. Nueva Evangelizacion que es y debe
ser el mejor fruto del Concilio Vaticano 11”1,

Bogotd, noviembre 26 de 1988

18. BARREDA, J.A. “Una nueva evangelizacién para un hombre nnevo™. Smdium, Vol.
XX VI, Fése, 1, 1988, pdes. 2-34.
11. Tamavo Francisco, Pbro, art, cit. 140-141.
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LA TRADICION
DE LA CRISTOLOGIA APOSTOLICA
EN EL SIGLO II

Carlos Ignacio Gonzdlez, S.J.

“Una vez que el coro sagrado de los Apdstoles de diversas maneras
Ilegd al fin de su vida, y que desaparecié la generacion de aquellos
que habian sido juzgados dignos de escuchar con sus propios oidos
la sabiduria divina, el error ateo comenzd a aparecer mediante el
engafio de los maestros en fa mentira, Estos, puesto que no quedaba
ya ningin Apdstol, se enconaron en oponer a cara descubierta una

ELR |

gnosis enganosa, a la predicacion de la verdad™’.
1. San Ignacio de Antioquia

No conocemos con certeza los detalles de la vida de San Ignacio, lla-
mado “El Te6foro™. Segin la tradicién comin, habria sido nativo de
Antioquia (* 35), convertido en su juventud por los Apésteles, v 2o.
obispo de su ciudad natal. Murid durante la persecucidn de Trajano, en
el circo romano de Flavio, durante las fiestas “Saturnalia”, en que se
ofrecian al populacho, junto con los especticulos de gladiadores, el de
la inmolacién de fieras y de gente condenada a muerte devorada por
éstas, La fecha que la vieja tradicién ha conservado, es el 20 de diciem-
bre de 107, De él nos dice el historiador Eusebio:

“Al mismo tiempo {(que Policarpo, compaiiero de los Apostoles)
era conocido aquel hombre que atn celebran lag multitudes, Igna-
cio, que habia obtenido, el segundo después de Pedro, la sucesidn
en el episcopado de Antioguia. Segln la tradicidn fue enviado desde
Siria hasta la ciudad de los romanos para convertirse en alimento de
las fieras, por el testimonic de Cristo. Y mientras hacia el viaje a
través de Asia, bajo Ja mas cuidadosa custodia de los guardias, éi

1. Hegesipo, en EUSEBIO DE CESAREA, Hist. Ecel. 111, 32, 8: PG 20, 284s,
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reafirmaba a las Iglesias por sus conversaciones y exhortaciones en
todas las ciudades por las que pasaba. Ante todo las ponia en guar-
dia contra todas las herejias que comenzaban entonces a abundar;y
les urgia que se mantuviesen firmes en fa tradicion de los Apéstoles
que, por mayor seguridad, é1 juzgd necesario dejar por escrito cuan-
do iba ya a rendir su testimonio”?.

No conservamos escritos teoldgicos sistemdticos suyos, sino una
serie de cartas pastorales que escribid durante su viaje de prisionero, a
 Ias Iglesias locales, en las que éI destaca dos aspectos: la preocupacién
por las herejias que hacian estragos en las comunidades cristianas, des-
truyendo a la Iglesia y por ende a Cristo®, y su confesion de fe cristolé-
ca, testigo de la doctrina que ensefiaba la Iglesia en la primera genera-
cién postapostolica.

Herefias cristologicas que ataca San Ignacio

Lo muy notable es la dureza de las condenaciones, en las cartas de
un hombre que por otra parte se manifiesta profundamente humilde y
amable para con todos los creyentes: los sectarios que dividen la Iglesia
son “fieras en forma humana, a las que ‘es menester gue no sdlo no reci-
bais entre vosotros, sino que, de ser posible, ni aiin toparos debéis con
ellos”; sino sélo queda orar por su dificil conversién (Sromm IV, 14,
“Los herejes entretejen a Jesucristo con sus propias especulaciones, pre-
senténdose como dignos de todo crédito, cuando son en realidad como
quienes brindan un veneno mortifero dilvido en vino con miel® (Trall
VI); “hierba mala®™ (Phil 111, 1). Quienes dicen que “sufrié en aparien-
cia”, son “gentes sin Dios: jellos si que son pura apariencia!” (Trall X).
“No os engafiéis, hermanos. Si alguno sigue a un cismdtico, no hereda el
reino de Dios. FlI que camina en sentir ajeno a la Iglesia, ése no puede
tener parte en la pasion del Sefior” (Phil I11, 3). Los sectarios judaizantes,
que predican un judaismo sin poner la salvacién enla carne de Jesueristo,
son “‘estelas funerales y sepulcros de muertos” (Phil VI, 1). Y en un extre-

2,  EUSERBIO, op. <it, 111, 36, 288. Fusebio continta exponiendo sintéticamente de la doctri-
na de sus cartas, También nos reporta 1z tradicién de su martiio S, IRENEQ. Adv, Haer,
Vv, 28.4: PG 7,1200s. :

3. Recuérdese la famosa frase de 5. JERONIMO, Adv. Lucif. 23: PL 23, 186: “Los Apésto-
les atn se encontraban en Judes, y la sangre de Cristo estaba atin fresca, cuando se dijo
que su cuerpo era un fantasma®™..

4, Tomo el texio en castellano, de D. RUIZ BUENQ, Pedres apostélicos, Madrid, BAC, 1950,

pp. 447-502. Los criginales griegos, en PG 5, 643-728.
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mo de dureza, en Eph XVI. 1-2, condena mas a los predicadores de ia
herejia, que a quienes por debilidad cometen adulterio, por mis que
éstos sean reprobables porque dividen la familia:

“El hereje en la Iglesia tiene menos excusa y mayor culpa que el
adaltero mundano. ‘La fe’ en este texto es el conjunto de doctrinas
ortodoxas... sentido diferente en que usa el vocablo *fe’ para signifi-
car confianza, como en el cap. XXIV™5,

No es claro sin embargo de cudles herejias se trata. No lo sabemos
por é] mismo, Se deben deducir de los datos que poseemos por el marco
histérico, e indirectamente de la doctrina de la fe que Ignacio confiesa.

Herejtas de ripo judaizante

La referencia a estos sectarios es muy frecuente: “Si alguno viniere
con interpretaciones sobre judafsmo, no le escuchéis” (Phil, VL, 1). “No
0s dejéis engafiar por doctrinas extrafias ni por esos cuentos viejos que
no sirven para nada. Porque si hasta el presente vivimos a estilo de judios
confesamos no haber recibido la gracia” (Magn VIII). “Absurda cosa es
llevar a Jeuscristo en la boca y vivir judaicamente, Porque no fue el cris-
tianismo el que creyé en el judafsmo, sino el judafsmo el que crevé en
¢l cristianismo’ (Magn X, 3).

»

Hay algunos pasajes en los cuales Ignacio es mds explicito en deta-
fles. Asi, por ejemplo, en Magn IX, 1, pone como una de las diferencias
entre judjos y cristianos la observancia del domingo en lugar del sgba-
do®, Los judaizantes que quieren seguir celebrando el sibado creen que
por la Ley obtendran la salvacidén, v no por la muerte y resurreccion de
Jesucristo de entre los muertos, misterio de gracia que la Iglesia celebra:

“Tanacio dice aqui que los judaizantes que quieren seguir a Moisés y
a los rabinos, pretendiendo continuar siende cristianos, han hecho

una alianza dividida: tienen que escoger una u ofra, Este problema

era agudo en Magnesia y Filadelfia”’.

5. 1. LAWSON, 4 theological and historical introduction to the Apostolic Fathers, New
York, Macmillan, 1961, p, 114.

6. Es posible que s tratara de cristianos ebionitas, los cuales tanto insistian en la salvacion
por la literal observancia de ta Ley mosaica, v tendjan a considerar a Jesls solamente un
profeta mesidnico, sobre ei que el Espiritu habria descendido en el bautismo.

7. LW, BARNARD, Studies in the Apostolic Fathers gnd their backround, Oxford, Black-
well, 1966. p, 23,
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AsT también es muy especifico cuando en ¢l tan conocido pasaje de
tipo m4s apologético, Ignacio construye un pequefio didlogo con unos
judaizantes que decia: “Si no lo encuentro en los archivos (én tofs
drcheiois), lo que es en el Evangelio yo no creo. Contestéles yo: Pues
estd escrito. Y me respondieron ellos: Es lo que hay que probar. Ahora
bien, para mi todos los archivos se cifran en Jesucristo® (Phil VIII, 2).
En este pasaje, los “archivos™ claramente son las escrituras del Antiguo
Testamento, que eran las bdsicas en la Iglesia primitiva, Ahora bien,
algunos convertidos del judaismo de tipo esenio principalmente (huego
posteriormente ebionitas) mantuvieron ese arcafsmo: sdlo es Palabra de
Dios autorizada lo que se conserva en las Escrituras (*archivos™) del
viejo Israel. Ignacio atestigua aquf como ya desde la era apostdlica se
leia €]l A.T. como preparacién y profecfa del N.T., lo que no aceptaban
los judaizantes: “habria que probarlo™, decfan, y continuaban exigien-
do como salvifica la Ley mosaica. Pero

“la falsedad en la doctrina de los judaizantes, con su cerrado conser-
vador literalismo sobre el Antiguo Testamento, era el que oscurecia
la doctrina de salvacién por la muerte y resurrecciéon de Cristo, y
de la justificacion por justificacion por la fe en ElL Esta cldsica posi-
sicién paulina parece estar implicita en esta respuesta de San Igna-
cio a los judaizantes, porque habla de la cruz v la justificacién. La
posicidn cristiana es que el Antigno Testamento debe ser interpreta-
do como profecia de la muerte vy resurreccién de Jesucristo v de la
vida de la fe. El fundamento de todo es el Sefior, y no el literal lega-
lismo judio™®,

De tipo gnostico.

Sin lamarlas explicitamente por ese nombre, Ignacio expone sus
doctrinas como contrarias a la predicacién del evangelio, sobre todo
porque tales herejias destruyen el misterio mismo de Cristo, al negar la
realidad de su carne: “Porque todo esto lo sufrid el Sefior por nosotros
a fin de que nos salvemos; y lo sufrié verdaderamente, asi como verda-
deramente se resucitd a si mismo, no segin dicen algunos infieles, que
sélo sufrié en apariencia: jEllos si que son apariencial®™ (Smyrn II).
“Porque si s6lo en apariencia fueron hechas todas las cosas por Nuestro
Sefior, luego también yo estoy cargado de cadenas en apariencia, ;Por
qué entonces me he entregado vo a la muerte?” (Smyrn IV, 2}. Pero
también es claro que se dirige a este tipo de sectarios, cuando usa su

8. J.LAWSON,op. cit. 135.
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propio vocabularo, como lo habia hecho Pablo, para vaciarlo de con-
tenido: “Que nadie vaya a engafio: ain las potestades celestes v la glo-
ria de los dngeles y los principes, visibles e invisibles, si no creen en fa
sangre de Cristo, esfdn fambién sujetos a juicie” (Smyrn VI, 1), A
estos se refiere en aquel famoso pasaje sobre “los que lo niegan..,
o mejor, son negados por €1”: si alguno dice que la carne de Cristo es
apariencia, entonces €l es apariencia. E Ignacio dice que éstos han
sido sus enconados enemigos; perc jqué le importa eso? lo que le due-
le es que lo havan sido de ta carne de Cristo (Smym V, 1-2).

“Este elemento gnéstico 0 doceta es el principal objetivo de su ata-
gue, y da su color doctrinal predominante a estas epistolas... Por-
que sustituyen al hombre Jesis por un fantasma. La descendencia
humana, el nacimiento humano, el bautismo, ¢l juicio, la condena-
cién, la pasion, la crucifixidn, la resurreccidn, todo seria irreal y
fantasmagérico. De ahi la enfitica repeticidn de la palabra verdade-
ramente (dlethds): ‘Verdaderamente nacid’, ‘verdaderamente mu-
rié’, ‘verdaderamente comid vy bebid’, y semejantes (Trall 9, Smyrn
1, 2, 3, Magn 11)... Estas personas, por tanto, negaban la carne y la
sangre de Cristo; vaciaban la pasidn; encontraban en la cruz una pie-
dra de escindalo (Eph, 18, Magn 9, Phil 3, Smym 1,5, 6). Los ver-
daderos fieles son quienes aceptan la humanidad real de Cristo, que
se refugian en su carne, que se unen con €l en la pasidn, que con él
estdn clavados en la cruz (Magn 11, Trall 2, 8, Phil 5, Smyrn 1)7°.

Con la tradicidn joanea afirma que Ia salvacion del cristiano depen-
de de su fidelidad al evangelio que predica la realidad de Ia carne de
Cristo y de todo su evento histérico, lo que inmuniza de toda vana espe-
culacién herética: “Tened plena certidumbre del nacimiento, de la pa-
sidn y resurreccién del Sefior, acontecida bajo el gobierno de Poncio
Pilato: cosas todas cumplidas de verdad vy fmnemente por Jesucristo,
esperanza nuestra® (Magn XI).

Pero se ve, por la insistencia de Ignacio en la verdadera resurreccién
del Sefior, que también giraban en las comunidades de Asia Menor la
idea gnostica de la resurreccién sdlo simbélica por el conocimiento,
cuyo signo seria ¢l bautismo. Por ello insiste en los rasgos fisicos con
que los evangelios narran las apariciones del Sefior resucitado, en el
tocarlo ¥ palparlo, que fue precisamente la piedra fundante de la fe de

9. 1.B. LIGHTFOOT, The 4posrolic Fathers, Londres, Macmillan, 1985, pp. 359s,
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los Apéstoles: “Y al punto lo tocaron y creyeron, quedando compene-
trados con su carne y con su espiritn” (Smym 111, 2).

En algunos pasajes explicitamente ofrece la respuesta crstoldgica
en los mismos términos gue usan los gndsticos, para revolverlos contra
ellos. Asf, por ejemplo, en ¢l pasaje de Eph XIX, acerca de los “tres mis-
terios ocultos” al demonio, y que determinan el fin de la herejia,

“La encarnacidn marcd el derrocamiente del reino de aquellos po-
deres del mal que dominaban sobre los hombres desde las estrellas,
manieniendo a los supersticiosos encadenados al Destino, La venida
de Cristo liber6 la humanidad de los degradantes miedos a Ia astro-
logia y a la magia. As{ Ignacio puede gloriarse de que ‘el antiguo rei-
no ha sido echado abajo’. Esta es una idea enteramente paulina
(1 Cor2,6-8; Gal 4,3,Ef6,12;,Col 2,15)°,

Asl, en Eph XIX, de manera semejante a como habia hecho Pablo
en Col 1, 15-20; 2, 8-13;y 1 Tim 2, 5-7 hablando del hombre-Jesis,
Ignacio afirma que la carne de Cristo es la Gnica mediacién entre el Pa-
dre v los hombres, v no los poderes de los espiritus celestes. Desde la
entarnacién todos los falsos mediadores que la gnosis pretendia quedan
desenmascarados, v se demuestran falsas las doctrinas de las emanacio-
nes de diversos tipos de espiritus que los “conocedores” habian hipoti-
zado para colmar el abismo entre el Dios supremo vy desconocido, v el
hombre sumergido en el mundo de la materia, '

¢ Un solo tipo judio-gnéstico?

Algunos estudiosos de esta época piensan que no se trata de dos ti-
pos diversos de herejias, sino que hacia la época de San Ignacio los ju-
daizantes se encontraban va inficionados del gnosticismo que desde
hacfa un siglo, y antes alin gue iniciase la predicacién apostodlica, habia
contagiado las sectas judias. Los autores que sostienen esta hipotesis
suelen basarse en que San Ignacio presenta ambas tendencias como inse-
parables en varios pasajes; se trataria pues de un judaismo gndstico,
cuya mds evidente caracteristica seria una forma extrema de docetismo:

10. J,LAWSON, Op_cir,, 118,
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“Las cartas a los Tralianos y Esmirnotas hablan del docetismo,
mientras las dirigidas a los Magnesios y Filadelfios parecen atacar el
judafsmo. Sin embargo un examen més cuidadoso muestra que am-
bos estdn intimamente ligados de manera que sdlo pueden conside-
rarse dos aspectos de la misma herejia... Del judaismo y del docetis-
mo afirma que no son ‘plantacién del Padre’ (Trall 11, Phil 3);
ambos scon hierba fuerte pero mala que sus lectores deben evitar
(Trall 6, Phil 3). Describe los maestros de una y de otra como quie-
nes ‘hablan de modo diverso, o separados de Jesucristo® (Trall 9,
Phril 6). A ambos se les amonesta a convertirse y volver a la unidad,
y a arrepentirse ante Dios (Phil 8, Smirn 9). El judafsmo y el doce-
tismo son igualmente calificados de ‘heterodoxos’ (Magn 8, Smyrn
6). En ambos casos invita a sus lectores a ‘no dejarse engafiar’ (Magn
8, Smymn 6, Phil 3y,

Pero aun cuando no se aceptase como ya realizada [a intrincada con-

juncion entre ambos sistemas heréticos, sin duda Egnacio vera el riesgo
tan inmediato de gue los fieles judaizantes cayesen muy pronto en el
gnosticiamo; sobre todo porque entre los mismos cristianos existia va el
tipo de docetismo judaico, debido al escdndalo que causaba en elios la
verdadera encarmacién de Dios. De hecho muchos judio-cristianos acep-
taban la carne de Cristo, v su papel mesidnico realizado en la carne.
Pero lo que les resultaba escandaloso hasta el rechazo era el hecho de un
Mesfas sufriente, y por tanto la cruz: chocaba contra las concepciones
mesidnicas del pueblo. Por eso como pastor Ignacio, se preocupa por
quienes estaban en riesgo de caer en ial piedra de tropiezo: 2.

11,

“Ignacio conocia a los judaizantes que habian corrompido la pureza
de la fe cristiana, pero al leer sus cartas se nota qgue estos judaizantes
pronto se convertirdn en gndsticos: la gnosis que se deja tal vez en-
trever en las cartas de San Ignacio serd en el 8. II el gran peligro para
la lglesia. Ante la falsa gnosis, Ireneo apelard a la continuidad de la

J1.B. LIGHTFOOT, Op. cit.,, p. 361. Owos, como P, J, DONAHUE, “Jewish Christianity in
Ignatius” Letters”, Vigiiiee Christignae 32 (1978), 82ss, juzgan insuficiente el argumento,
Segin este autor, Ignacio por una parte ataca en blogue todas las doctrinas que se oponen
a la fe, sin distinguirlas; pero por ofra distingue muy bien coando se trata del cristianismo
judaizante, como en Magn VI, 1:8X, 1.11; PR VI, 21X, 2, que el autor analiza muy
puntualmente, en referencia a Ia Ley antigua.

Y de kiecho Ignacio en varias ocasiones dice expresamente a Jos ficles que tiene por seguro
que ellos no han caido en tales trampas, pero los guiere instruir para que se libren del vene-
ne de las sectas (por ef. Epht V1, 2-VII, 1:VIIL, 320X, 1 Magn X1: Trall VII, 1: PRI, 1,
etc.),
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tradicidon apostdlica, y sabrd citar con este motivo el testimonio de
San Ignacio’?; él también defenderd Ia verdad de la carne de Cris-
to™4,

¢ Quiénes son esos herejes?

Ne lo sabemos. El mismo Ignacio se ha negado a decirlo: “Por lo
que hace a sus nombres, como son de gentes infieles, no me parecié
bien consignarlos aqu{, Es mds: ni ain acordarme siquiera de ellos hasta
que se conviertan a aquella pasién que es nuestra resurreccion” (Smyrn
V, 3). Por lo mismo todo intento deberia basarse en conjeturas, que
tendrian un cierto fundamento en el recurso a la historia, para pregun-
tarnos quiénes eran las cabezas de las sectas que por otros conductos
conocemos, como predicadores en Antioquia por el tiempo de San
Ignacio: '

a) Menandro®®. Eg el sucesor de Simén Mago. Tiene en comiin con
los simonianos el ejercicio de las artes mdgicas, asi como otras practicas
ligcadas al sacerdocio, como ¢lementos necesarios para la salvacion.

La doctrina tipica de Menandro, segin Ireneo, seria derivada de la
predicada por SimoOn, en cuanto ensefiaba una primera potencia desco-
nocida, que habria enviado el Salvador para rescatar a los hombres del
mundo creado por las potencias angélicas. Mediante los ritos magicos,
ios sacerdotes lograrian superar ¢l poder de los dngeles creadores, y asi
rescatar a los hombres de la muerte y hacerlos vivir por Iz resurrecciéon

13. Cf 5.IRENEO, Adv, haer. V, 28, 4: PG 7, 1200-1201.

14. P, Th. CAMELOT, Introduccién a IGNACE D’ANTIOCHE, Lettrres (S, Ch.), Paris, Cerf.
1951, p. 57. Y dice P. J. DONAHUE, en op. ¢if., p. 88, que “el cristianismo (para Ignacio)}
no es solamente un Israel purificade y alargado, como creen los judio-cristianos; por el
contraric, sun para los héroes del Antiguc Testamento no hubo saivacidn algena fuera de
Jesucristo",

15, Sabemos que todas las cartas de Ignacio estdn dirigidas a las Iglesias del Asia Menor. Pero
ignoramos por completo la relacién del mértir con éstas, como lo hace netar P.J. DO-
NAHUE, en op. cit. pp. 821s.; de modo que no queda otro camino parz acudir, en cuanto
cabe, a su experiencia de Antioquia,

16. Povos datos tenemos sobre él. Los mds antiguos son de S. JUSTINO, 4pol 1, 26-56: PG 6,
368.413, quien lo presenta como un discipulo de Simdn, nacido en Samaria, lo sucedid en
Antioguia, donde engafié a todo mundo con sus artes migicas. Cfy. S. IRENEQ, 4dv.
Haer. 1,23, 5: PG 7,675, 8. EPIFANIO_ Adv. Haer. {Panarion), 22: PG 41, 296s, Mencio-
na su secta EUSEBIO, Op, cit. IV, 22, 5: 381,
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en una juventud eterna’. ;En qué punto su doctrina se separd de la de
su maestro? '

“A diferencia de Simébn, que para la salvacion exigia creer en su pro-
pia divinidad v en ia de Elena, Menandro exigfa que se recibiese su
bautismo y se conociese la magia. Con €sta se sustituia a su maestro.
Y mientras que Simén habia recurrido a la magia como un medio
para imponerse a los simples (Menandro) la habia elevado a medio
necesario para la salvacion’ 8.

Como puede observarse, Menandro es de origen hebreo (samarita-
no) que ha mezclado en su doctrina elementos propios de la religién
hebrea (como los 4ngeles que afirma en lugar de las potestades y pode-
res tipicos del gnosticismo), con funciones creadoras que les atribuye
tomadas de las religiones gnosticas. Sucesor de Simoén (bautizado cris-
tiano), no sabemos sin embargo que Menandro lo fuese, o si formase
mds bien parte de las sectas bautistas samaritanas. No pretende una
especial doctrina cristolégica, pero sf salvifica™.

b) Saturnino (o Satornil’ %°. Por los Padres heresi¢logos sabemos que
fue discipulo de Menandro, ciertamente en tiempo anterior a San Justi-
no {que habla de €] como de algo en el pasado) y por tanto a comienzos
del 8. II. Predicé en Antioquia, ;pero puede colocarse ya en el tiempo
de San Ignacic? No pueden hacerse sino conjefuras. San Ireneo es la
funte principal y mas completa, de la que parecen derivar los deméds co-
mentadores, que sin embargo completan el siguiente relato original, que
conviene transcribir en sus partes principales: '

17. He tomado esta brevisima exposicién de su dectrina, de EUSEBIO, Op, it III 26, i, 272,
que evidentemente depende de Irenso, loc. cit.

18. G.BAREILLE, “Gnosticisme™, en DTC VI, 2, col. 1443,

19. ;Cdémo colocarlo entonces dentro de una secta cristiana o una bautiste? No hay datos sufj-
cientes. Cierte por otra parte que Ignacic no nombra @ Menandro, afin siendo su contem-
porinec vy predicador de Antioquia. Lo conocemos por Padres posteriores. Pero a menos
que se trate de una iotal proyeccidn de Justino e lreneo, no parece tener completa raz6n
PJ, DONAHUE, Op. cit., p. 87, cuando dice que “no conocemos tat mezcla de gnosticis-
mo judio-cristiano; un gnosticismo de un periode muy posterior, influido por literatura
judia, pera no judio en ningin otro sentide, no nos ofrece tal modelo™.

20, Lo conocemos por S. IRENEQ, Adv. haer. 24, 1.2:_P_G 7, 673-675, 8, HIPOLITO ROMA-
NQ, Adv, Haer, (Philos) VI, 28: PG 16, 33225 (Migne lo incluye en las obras de Origenes),
v S. EPIFANIOQ, ddv, Haer. (Panarion), 23:{_:PG 4, 297-308. Lo citan 8, JUSTINO, Diql,
XXXV, 6: PG 6, 552,y EUSEBIO DE CESAREA, Op. cit. IV, 7: 316: “De Menandre, que
come hemos dicho fue e sucesor de Simdn, nacieron dos bestias envenenadas, como dos
lenguas o dos cabezas de aquél: Satumino, de arigen antioqueno, y Basilides, alejandrina”,
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“Saturnino, como Menandro, predica un solo Padre, desconocido
de todos, que hizo los dngeles, arcdngeles, potencias y potestades.
Siete dngeles habrian hecho el mundo y todo cuanto contiene.
También el hombre seria obra de ellos, cuando aparecid desde lo
alto de parte de la suprema potencia una figura luminosa que ellos
no pudieron detener porgue pronto se regreso a lo alto, entonces se
dijeron uno al otro: ‘Hagamos al hombre 2 nuestra imagen y seme-
janza’. Pero la creatura que resultd no podia tenerse en pie a causa
de la incapacidad de los dngeles, y se arrastraba como un gusano.
Entonces la potencia suprema fuvo compasion de aquél que habia
sido hecho conforme a su imagen, y lanzd una chispa de vida que
pusc al hombre de pie y lo hizo vivir, Al fin de los tiempos esta
chispa tendria que volver donde todos sus semejantes, y todas las
cosas creadas habrian de disolverse en ella.

El Salvador no es generado, ni tiene cuerpo ni especie: sélo en apa-
riencia fue un hombre. El Dios de los hebrecs habria sido uno de los
dngeies. Y queriendo el Padre destruir los principados, habria veni-
do Cristo a acabar con ¢l Dios de los hebreos y a Hevar 1a salvacion
a quienes creen en él: s0lo éstos poseen la chispa de vida.., Casarse
seria diabdlico. Muchos de los suyos se abstienen de las carnes, y
engafian a muchos con esa falsa abstinencia”?’.

Como se ve, Saturnino es un clisico sincretista. Mezcla elementos
gnosticos (como el Padre de todo que nadie puede conocer ni nom-
brar, las potestades y poderes), con otros tomados de la religién hebrea
(como los dngeles, uno de los cuales serfa Yahvé, que crearon al hom-
bre conforme a su imagen y semejanza), con doctrinas cristianas docetas
del Cristo Salvador (no verdadero hombre, sino unc de los dngeles supe-
riores) gue viene a rescatar (de manera gnostica)} la “chispa de vida™ que
en cada hombre se encuentra perdida en medio del mundo de la mate-
ria. Hay un cierto atisbo de “‘pecado original” no culpable en el hombre
sino defecto de los dngeles creadores (el hombres se arrastra como un
gusano), Asi el Padre desconocido primero le habria dado la “chispa
de vida” para que caminase erguido, v luego habria enviado al Cristo
para rescatar dicha chispa de la maldad material v del dominio de los

dngeles (incluide el dngel-Dios del Antiguo Testamento). Los buenos
alcanzaran la salvacién superando la materia mediante la renuncia al

matrimonio (pues la procreacién seria obra de Satands, ya que obliga-

21. S.IRENEO, 4dv. Haer, I, 24,1-2: PG 7, 673.
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rfa a la chispa de vida a venir a este mundo malvado de la materia), y
absteniéndose de todo alimento que hubiese tenido vida (vegetarianis-
mo por motivo seudo-religioso). Como se ve, nos encontramos va en el
corazén de una secia cristiano-judia-gnodstica, con elementos docirinales
cristologicos y soterioldgicos en el nicleo mismo de su doctrina.

2. Cristologfa soteriblégica de San Ignacio de Antioquia

Sus cartas, que como hemos dicho, no son de reflexién teoldgica,
sino pastorales, expresan la doctrina mds bien en forma de condensados
testimonios de fe, Se trata de pequefios “simbolos”, y mas frecuente-
mente de formulas muy breves, que en forma sintética resumen un prin-
cipio bédsico de la revelacion, sin el cual la fe se vaciaria de contenido.
Estd muy cerca del Nueve Testamento, no s6lo temporaimente, sino
también en cuanto a la forma de comunicar €f contenido de ja fe,

Se nota ademés la preocupacién constante de Ignacio para transmi-
tir en toda su pureza la doctrina que ha recibido de los Apodstoles, como
la norma de la fe cristiana, y por defenderla de toda afiadidura espiirea
proveniente de la filesofia del tiempo, y de toda interpretacidén que
pudiese desvirtuarla. Asi por ¢jemplo nos dice:

“Todo esto, carisimos mios, no os lo escribo porque haya sabido
que hay entre vosotros quienes asi se portan, sino que, como el
menor de entre vosotros, quiero montar guardia por vosotros, no
sea que piquéis en el anzuelo de la vana especulacién® (Magn X1,
1). *“De ésta {de vuestra oracion) deseo ser yo siempre participe, a
fin de hallarme en la herencia de los efesios, cristianos que estuvie-
ron en todo tiempo acordes con los Apdstoles por la virtud de Jesu-
cristo™ (Eph X1, 2).

En los articulos siguientes podremos constatar cémo esta preocupa-
cién por la pureza de la fe transmitida desde los Apéstoles, es una cons-
tante en los Padres, sobre todo cuando deben defender tal doctrina de
la corrupcién por las herejias. En particular los estidiosos de San Igna-
cio suelen descubrir en é1 al continuador de la teologia de San Juan, He
aqui un ejemplo:

“Insiste, en efecto, en el nacimiento virginal (Eph VII, 1, XIX, 2;
Smyrn 1 1; cfr. Eph XVIII, 2), en 1a venida de Cristo en nuestra car-
ne (Eph VII, 2: XX, 2; Smirn V, 2), en su naturaleza al mismo tiem-
po pneumadtica y carnal (Eph VII, 1; Smirn 111, 3; XII, 1), pasible e
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impasible de Cristo (Eph VII, 2; cfr. Pol III, 2); al mismo tiempo
subraya la unidad de Jesucristo como Hijo de Dios e Hijo del Hom-
bre (Eph XX, 2)... En fin, sabemos por otra parte que Policarpo,
discipulo del Apéstol, entendia las palabrag de | Ji 4, 3 en el sen-
tido de la herejia doceta que Ignacio denuncia (Pol. ad Ph. VII)”%2,

Otra de sus caracteristicas, propia del celo apostélico de los Padres,
es la de usar las expresiones propias de los lugares a los que se dirigen,
para hacer inteligible su predicacién en esa cultura particular?®. Eso ha
tentado a los inficionados de modemismo (sobre todo a principios de
este siglo), a juzgar “helenizacion de la fe” todo esfuerzo por expresarla
en culturas (lo que incluye vocabulario, imdgenes, etc.) que no fuesen
estrictamente hebreas. Asi se acusd a Pablo de “*helenizar el evangelic®”
por ejemplo al usar el titulo de “Sefior” para calificar a Jesis, también
muy posteriormente al Concilic de Nicea: no habria hecho otra cosa
sino ‘“helenizar el cristianismo™. Ignacio compartié con todos ellos Ia
acusacién que echaron sobre €1 quienes no ven en la revelacion ni en la
doctrina cristiana sino elementos culturales®,

Sus pequerios “simbolos de fe”’

En uno de los mds conocidos, mediante un paralelismo estricto en-
tre lo que en la docirina posterior de la Iglesia se llamarian las “dos

22. H. DE GENOUILLAC, L Egiise Chrétienne au remps de Saint Ignace d’Aniioche, Partis,
Beauchesne, 1907, 246. o

23. 1. DANIELOU, Théologie du Judéo-Christigntisme, Tournai, Desclée, 1958, 49-53, desarro-
1z algnnos temas en los-cuales Ignacio habla en términos muy cercanos a las tendencias
gndsticas y judeocristianas; pero lo hace no para asimilar ¢l mismo estas doctrinas, sino
porque “los adversarios que él acusa de corromper la cornunidad y a quienes ataca sin cesar,
son cristiznos influenciados por un judaismo gnéstico, que niegan 1a realidad de la encarna-
cién y que pretenden para eilo apoyarse en el Antigac Testamento™; p, 50,

24, “Harnack dirfa que la teologia de Ignacio es de la misma naturaleza que la de Melito y de
San Ireneg, cuyo precursor s, Albert Schweitzer habld de la *helenizacion del cristianismo
por Ignacio ¥ por Ia teologia del Asia Menor® ™, y cita a A. Schweitzer, de The Mystcisn
of Paul the Apostle, p. 343: L. W.BARNARD, Op. cit., p. 20. El mismo cita en p, 26 la
acusacidn de H, Schlier, de que Ignacio (jel grande tedlogo campedn contra el gnosticis-
mo!) habria estado influido por esta herejia; Schiier habria intentado probar su teoria
aludiendo a que Ignacio usa la expresion “en el silencio de Dios” (Eph XIX, 1), ya que “el
silencio™ erz uno de los nombres que 105 grdsticos daban a Dios. Pero BARBARD, aun
aceptando el hecho, alirma: “Esto sugiere que Ignacio puede deber a esta herencia el uso
del término, aunque su pensamiento cs, en si mismo, firmemente anti-doceta y antignos-
tico,,, Tomando Ignacio este vocabularic gndstice primitive, le dic un avevo contenido
mediante su doctring de la encarnacion y la centralidad de la obra de Cristo cumplida enla

cruz®,
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naturalezas’” de Cristo, nos ensefia que tal teologia estd ya sembrada en
la primera generacion cristiana, y encuentra la razén para la unidad
enfre ambos elementos del “‘ser’” de Jesucristo, en el motivo salvifico:

“hay un médico

carnal espiritual
engendrado no engendrado
hombre Dics

hijo de Maria Hijo de Dios
primero pasible hiego impasible

Jesucristo Nuestro Sefior™?5,

Relacion entre el Padre y Jesucristo

Teniendo la mira puesta en las herejias del tiempo, Ignacio ataca de
frente la afirmacion de un Dios del todo desconocido, que seria el Padre
del demiurgo venido en una apariencia de carmne. En cambio su doctrina
apostdlica presenta vigorosamente a Jesucristo, hecho carne, como un
Hijo que en su divinidad existe ante el Padre desde siempre. Ciertamen-
te seria un anacronismo pretender descubrir en un tedlogo de los inicios
dels. I una terminologia que sélo después fue adoptada por la teologia.
A su manera predica, por una parte, en la eterna relacion de Jesis con el
Padre, en cuanto Hijo de Dios; y por otra su verdadera pertenencia a la
raza llumana por la carne engendrada en el seno de Maria. Sin embargo
para expresar el origen eterno del Hijo en cuanto a su divinidad, dice-
que fue “no engendrado’ en contraposicién a su naturaleza humana,
que “‘fue engendrada”. Este contraste queda subrayado atn mas fuerte
con la siguiente contraposicién: “primero pasible, luego impasible™, v al
mismo tiempo explica la intencién de Ignacio al usar el vocabulario (que
‘posteriormente se habria juzgado impropio) de “‘engendrado” — “no en-

25. 8. IGNACIO DE ANTIOQUIA, Eph VII, 2, Srgin el esquema que nos presentia en cl ori-
pinal gricco A, GRYLLMEIER, Cheisr in Christian Tredition, Londres, Mowbray, 1965,

104,
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gendrado® (gennetos kar' agénnetos)?®; pues la profesion de fe del sim-
bolo de Nicea prefirid expresar la misma distineién de San Ignacio con
otros términos; “engendrado (gennethénta), no hecho, por el Padre”
{DS 125).

“Os vi llenos de certidumbre en 1o tocante a nuestro Sefior, el cual
es, con toda verdad, del linaje de Dios segiin la carne, hijo de Dios
segiin la voluntad y poder de Dios, nacido verdaderamernte de una
virgen, bautizado por Juan, para que fuera por éi cumplida toda jus-
ticia. De verdad fue clavado en la cruz bajo Poncio Pilato ¥ el tetrar-
ca Herodes, —de cuyo fruto somes nosotros, fruto, digo, de su divi-
na y bienaventurada pasidén—, a fin de alzar bandera por los siglos,
por medio de su resurreccidon, entre sus santos v fieles, ora vengan
de los judios, ora de los gentiles, aunados en un solo cuerpo de su
Iglesia”(Smirn 1, 1-2).

Mds claro, si cabe, es el enunciado de otro pequefic credo:

““La verdad es que nuestro Dios Jesis, el Cristo, fue llevado por
Marfa en su seno conforme a la dispensacidén de Dios; del linaje,
cierto, de David; por obra, empero, del Espiritu Santo” (Eph XVIII,
2).

La carne de Jesis y el papel de Maria

Otro de los elementos gnosticos que Ignacio ataca de frente a la rea-
Hdad de Jesucristo. Lejos estd de tolerar la afirmacién de que la camne,
como parte del mundo material, es una degradacion o una creacién des-
viada, de dioses menores®. Sélo hay un Dios Gnico (Magn VIIL, 2), el

26. Sibien la doctrina esta fijada desde el principio, la adopcidn de un vocabulario obligante
para expresarla es muy posterior, De hecho epcontramos en SAN IRENEO, Adv., Ager, 11,
28, 6: PG 7, 809 esta inseguridad en el uso terminoldgico, mientras no duda un punto
de a doetrina de fe: “Si alguno dijere: ;Cémo puede haber sido producido (proletus) el
Hijo por el Padre? Le responderiamos que nadie entiende esta produccibn {prolationem),
o generacion {(gererationent), o pronunciacidn (unecupationem), o revelacién (edapertio-
nem), o cualguiera que sea el nombre con que se quiera lamar esta generacién, que es
inenarrable, sino solamente el Padre que engendrd y el Hijo que fue sngendrado™,

27. En Eph XIX, 2 usa un lenguaje tipico de los gnosticos (¢como Yo habia hecho la catta a los
Colosenses) para destruirle por completo vacizndole de significado: no son ya ias estrellas
¥ los astros {cuerpos de los espiritus celestes) los que tienen dominio sobre el hombre,
pues Jesis “brilld en e cielo, un estro mas resplandeciente que los oiros astros™. Ahi mis-
mo, ¥ 'paco antes (n. 1} acababa de usar ese lenguaje tipico gnostico que algunos le han
reprochado (sobre “los tres misterios sonoros gue se cumplieron en el silencio de Dios™*)
afirmando que Ignacio estaba influenciado por tales herejes. Quienes asi piensan no han
entendide que este Padre de la Iglesia del s, TI est utilizando esa terminologia precisamen-
te para vaciarta de su contenido herético: tales misterios no son os que dichos herejes afix-
man, sino “la virginidad de Maria, el parto de ella, ¥ la muerte del Sefior™,
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que se manifestd en Jesucristo. Y si bien no hace una apologia del mun-
do material en si mismo, afirma enérgicamente su valer al proponer sin
la mds remota posibilidad de duda la realidad absoluta de la carne de
Jesiis, que el Hijo de Dios hizo suya ¥ una consigo misma, v a la que
llama “la fe inconmovible”. En este sentido, v al servicio de la doctrina
cristoldgica, Ignacio es el primer tedlogo postapostdlico que afirma el
papel de Maria en la encarnacién del Hijo de Dios, para 1a salvacion del
hombre. Su incipiente pero profunda doctrina mariolégica sblo tiene
sentido en la economia de la salvacion libremente dec1d1da por el

Padre: %

*Qs vi llenos de certidumbre en o tocante a Nuestro Sefior, e] cual
es, con toda verdad, del linaje de Dics segin la carne, hijo de Dios
segiin la voluntad y poder de Dios, nacido verdaderamente de una
virgen, bautizado por Juan para que fuera cumplida en é1 toda jus-
ticia. De verdad fue clavado en la cruz bajo Poncio Pilato y el te-

trarca Herodes... a fin de alzar bandera por los siglos, por medio de
s resurreccion, entre sus santos vy fieles, ora vengan de los judios,

ora de los gentiles, aunados en un solo cuerpo de su Iglesia. Porque
todo eso lo sufrid el Sefior por nosotros a fin de que nos salvemos;y
fo sufrié verdaderamente, asi como verdaderamente se resucitd a
s{ mismo, no segin dicen algunos infieles que solo sufrié en aparien-
cia” (Smirn 1, 1-2; 11, 1). :

San Ignacio nos transmite la doctrina comitn al final de la época
apostélica acerca del significado de la maternidad virginal de Maria: es
un signo de la verdadera encarnacion del Hijo de Dios. En cuanto verda-
dera Madre, Maria liga la carne de Jestis con toda la raza humana, injer-
tdndola en un troncdn real y concreto, como es la sangre de David, Por
otra, en cuanto virgen, concibe por obra exclusivamente del Espiritu
Santo, signo elegido en la economia salvifica por el Padre para indicar la
absoluta trascendencia del origen de Ia obra realizada en el seno de esa
mujer: “La virginidad de la Madre de Jesiis manifiesta la novedad y uni-
cidad de este Hombre, la que se ha realizado no por poder humano, sino
linicamente por poder divino™?. Son demasiado frecuentes en este sen-
tido las afirmaciones de Ignacio para poder aqui referirlas. Seria necesa-
rio acudir pricticamente recurrir a todas sus cartas. Apenas por via de

28. “La verdad es gue nuestro Dios jesas, el Cristo, fue Jevado por Maria en su seno confor
me a la dispensacidn de Dijos (kat'oikonomian TheoqQ); del linaje, cierto, de David; por
obra, empero, del Espiritu Sanro” (Eph XV, 2).

29, P MEINHO]_D Studien zu fgnatius von Annochien, Wiesbaden, Franz Steiner, 1979, 54.
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gjemplo podemos recordar ¢6mo insiste en algunos textos, en la vezxda-
dera carne de Jests, que es a Ia vez el Hijo de Dios engendrado en el
seno de Maria;

“La verdad es que nuestro Dios Jesus, el ungido, fue llevado por Ma-
ria en su seno conforme a la dispensacidn de Dios; del linaje, cierto,
de David; por obra, empero, del Espiritu Santo. El cual nacid v fue
bautizado, a fin de purificar el agua con su pasidén™ (Eph XVIIH, 2).
“Un médico hay, gue es carnal a 1a par gue espiritual, eng'endrado v
no engendrado, en la carne hecho Dios, hijo de Maria e Hijo de
Dios” (Eph VII, 2), “El, segin la carne, es del linaje de David, hijo
del hombre e Hijo de Dios™ (Eph XX, 2).

Algunos autores han pretendido que la doctrina de la concepcidn
virginal de Jesds habria sido muy posterior, una vez confesada ia filia~
cion divina de Jesiis, y en apoyo de ésta. No parece absolutamentie el
caso™, San Pablo, por ejemplo, que confesd a Jesucristo como Hijo
de Dios, no ensefia la doctrina de su concepcion virginal, lo que prueba
que ésta no parecfa condicion necesaria. Por el contrario, la confesién
de fe en Jesus como Mesias davidico, habria a toda costa inclinado a los
primeros fieles a afirmar que ésie era hijo de José (descendiente davidi-
co) seglin la carne; antes de la dectrina de la concepcidn virginal podia
ser del todo negativa a este reconocimiento. '

“S6lo algunos cristianos, no todos, conocieren al principio la doc-
trina del nacimiento virginal,., El punto es que la creencia en este
milagro se introdujo en la Iglesia antigua no por, sino a pesar de los
presupuestos doctrinales. La doctrina de que Jesits era ‘el hijo de
David®, con la cual (el nacimiento virginal) era muy dificil de encua-
drar, existio primero. Por Io mismo podemos concluir que la doctri-
na del nacimiento virginal fue creida no porque agradase a la pia
imaginacibn, sino porque tenia que aceptar este hecho un pueblo
que sobre ello podia saber mds que hoy cualquiera de nosotros. En
esta doctrina, San Ignacio tiene su higar como el primer escritor
cristiano, fuera del N.T., que puso énfasis en la importancia del na-
cimiento virginal, como una doctrina cristiana”?,

30. Cf. C.1, GONZALEZ, Marfa, evangelizada y evangelizadora, Bogota, CELAM, 1988, 190ss,

26585,
31, J.LAWSON, Op. cit., 115s.
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El motivo salvifico: la resurreecion de la carne, la eucaristia

Como hemos observado por tbdas las citas anteriores, San Ignacio
tiene ante sus ojos, con grande pasidn, el suefio de proteger ante todo la
verdadera salvacién de los hombres, que consisie no en una “gnosis™,
esto es no en un proceso de revelacién y conocimiento de verdades ocul-
tas, gue habria de liberar poco a poco de la materia la *“‘chispa de vida”™
o el ““alma” o el “‘espiritu” del hombre prisionerc de la carne: jes la pre-
tensidn de los hergjes! Sino que toda la salvacidén del hombre se juega en
la realidad de su carne, y por ello su término es la resurreccién para la vi-
da verdadera. Se podria decir que para Ignacio el Hijo de Dios se hizo
carne verdadera en el seno de Maria la virgen, para poder resucitar en su
carné y podernos hacer participar de esta manera de su resurreccién en
nuestra propia carne.

“La meta de los misterios escondidos en el silencio de Dios y el sig-
nificado de la Encarnacion consisten en gue, por la entrada de Cris-
to en el mundo, ha sido posible en el mundo vna vida eterna real-
mente nueva. Para elle comenzd a ser real en el mundo lo que va
existia en plenitud en Dios. Se ha realizado !a destruccidon de la
muerte en cuanto poder cdsmico, y el Todo se ha puesto en movi-
miento, Traer esta victoria de la vida sobre la muerte, es el fin de la
verdadera economia divina de la salvacién al enviar a Cristo como el
hombre nuevo, vy Cristo es este hombre nuevo en cuanto portador
del poder vivificante de Dios. Asi Cristo se reconoce en la muerte
como la zoé gléthiné (la vida verdadera). En su muerte y por su re-
surreccion también ‘nuestra vida’ ha comenzado, Sélo por la resu-
rreccién de Cristo de entre los muertos tenemos nosotros & léthi-

non zén (el vivir verdadero)”32,

A la angustia del hombre por la amenaza de la muerte como des-
truccidon definitiva, las religiones v [a filosofia han tratado de. ofrecer
caminos soiiados que en el fondo no son sino calles sin salida, Ignacio,
signiendo la tradicidon de la fe apostdlica, no ofrece a los cristianos ni la
salvacion de la “chispa vital v divina® perdida en el cosmos, ni la libe-
racién del alma encarcelada en un cuerpo (eso habria sido verdadera-
mente helenizar la fe, prometiéndole un término gnodstico o neoplatd-
nico); sino “‘la novedad de la vida perdurable” (Eph XIX, 3) que se ini-

32, P.MEIN (LD, Op. cit., 49,
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cid con la victoria de Cristo sobre la muerte por su resurreccion: es el
hombre entero, la carne misma (en el sentido hebreo de la totalidad
del y0), quien vence la muerte por su participacion con Cristo: ese
nuevo tipo de vida eterna es la resurreccidn de entre los muertos.

Esta visibn es la que dominari a todos los Padres Griegos, que ve-
rin en lg resurreccién de nuestra carne el término de toda la obra salvi-
fica realizada por Jesucristo, y por ello integrarin esa fe como el dltimo
articulo del credo, el que condensa y finaliza toda la obra de la revela-
cion de Dios, de la encarnacidén, y de la segunda creacidn realizada en
Cristo. La Eucaristia es presencia de la carne resucitada de ese Unico
Cristo que hoy existe (exaltado en la gloria del Padre), como pan del ca-
mino que transforma nuestro cuerpo para participar en esa liberaciéon
total por la propia resurreccion en Jesucristo:

“(los herejes) apdartanse de la Eucaristia ¥ de la oracidn, porque no
confiesan que la Eucaristia es la came de Nuestro Salvador Jesucris-
to, la misma que padecid por nuestros pecados, la misma que, por
su bondad, resucitola el Padre. Asi, pues, los que contradicen el don
de Dios, mueren y perecen entre sus disquisiciones. jCudnto mejor
les fuera celebrar la Eucaristia, a fin de que resucitaran!™ (Smirn
ViI, 1). La Eucaristia es “medicina de inmortalidad, antidoto con-
tra Ia muerte y alimento para vivir por siempre en Jesucristo” (Eph
XX, 2).

Lavida en Cristo.

~ San Ignacio no ha legado una teologfa moral, ni era éste su pro-
posito. Sin embargo no puede reducir la salvacién en la carne de Cristo
a una mera predicacién limitada a la doctrina teérica, sin ceder a un
semignosticismo gue en ¢l fondo pondria la liberacidn del hombre en
un conccimiento, si bien de otro orden. Por el contrario, para este
Padre Apostdlico, €] signo de la herejia o de la recta confesién de la
fe es la conducta del hombre respecto a sus hermanos: el gnéstico se
siente salvado porque ha conocido los secretos de Ia maldad de la ma-
teria y por lo mismo de Ia liberacion de su espiritu; el cristiano, porque
reconociendo que su salvacion depende de la carne de Criste, 1a ve con-
cretada en el valor de Iz carne de su hermano:

“Respecto a los que profesan doctrinas ajenas a la gracia de Jesucris-
to, venido a nosotros, ddos cuenta cabal de cuian contrarias son al
sentir de Dics. La pruebé es que nada se les da por la caridad; no les
importan la viuda y el huérfano, no se les da nada del atribulado, ni
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se preocupan de guien esté encadenado o suefto, hambriento o se-
diento® (Smyrn VI, )%,

Y en este contexto podemos apreciar mejor su doctrina eclesioldgi-
ca tan enérgica: sé6lo puede tener verdadera y plena union con su her-
mano guien contempla la unidn estrecha entre el Padre y el Hijo, para-
digma de la Iglesia (Eph V, 1). Ignacio la contempla como brotada de
Ia muerte v resurreccién de Cristo; en ella nos incorporamos a este mis-
terio salvifico. Asila liama:

“la predestinada desde antes de los siglos a servir por siempre para
gloria duradera ¢ inconmovible, gloria unida y escogida por gracia
de la pasidn verdadera y por voluntad de Dios Padre y de Jesucristo
nuestro Dios, v digna de toda bienaventuranza® (Eph, Saludo).

TIgualmente nos dice que si Cristo ha sido crucificado para ser eleva-
do por su resurreccion “como un estandarte por los siglos”, esto ha su-
cedido para obtener un fruto: que “‘sus santos y fieles, ora vengan de los
judios, ora de los gentiles {estén) aunados en un solo cuerpo de su Igle-
sia” (Smirn 1, 2). Y es el mismo Jesis muerto y resucitado quien cons-
truye en torno a si su “Iglesia universal” (Smirn VIIL, 2). Es Jesucristo
el principio real de la unidad (cf. Eph 111, 2) a tal punto que, aun cuah-
do faltase el obispo en una iglesia particular, no faltaria en realidad el
tnico Pastor (Rom IX, 1). El obispo es en este caso no el principio dei
que procede la unién (que depende enteramente de la unidad trinitaria)
sino su signo. Por ello recuerda a Policarpo que en realidad él mismo,
pastor de Esmirna, estd guiado por otro Pastor que es el Obispo de los
obispos (cf. Pol, Saludo). Y asi quien no estuviese unido a su obispo en
vano pretenderfa estar unido a Jesucristo y a sus hermanos. La eclesiolo-
gia de Ignacio es pues enteramente cristologica.

33. En este punto me parece insuficiente la interpretacion de H. LAWSON, en op. cif., p. 138:
“'El gnosticismo ensefiaba la salvacién por la consecucién de un conocimiento superior, y
esto implicaba la negacién de la salvacién por Ia gracia. Formd circuios cerrados de disci-
pulos selectos, ¥ miraba con despracic a la gente simple que creian con sencillez, como 2
un grade inferior de cristianos, Esto pudo dar pie a la acusacion de que descuidaban a los
no privilegiados’”. En parte es verdad; peto es también cierto que el desprecio por ia mate-
Tia les causase menasprecio ¥ desinterés por toda responsabilidad respecto a cuanto pudie-
se tocar un deber cristiano en el orden social.



34 C. L. Gonzilez, 5.1, La tradicidn de la eristologia apostélica en el siglo IT

Stntesis: Flementos del credo fundamental de la Iglesia

Que encontramos va en las obras de San Ignacio, y por consicuiente
en comunicacion inmediata con la doctrina apostdlica:

Un solo Dios {(Magn VIII, 2).

Padre (Eph, Saludo; Magn, Saludo). Padre de Nuestro Sefior Jesu-
cristo (Eph 11, 1; Trall, Saludo). Jesucristo procede del Padre (Magn
VII, 2).

Poderoso (Magr IIL, 1, Smirmm 1, 1).

Jesucristo “Nuestro Sefior” (Eph VII, 2; Phil I, 1; IV, 1;IX, 2;
Smirn IV, 2).

“Hijo de Dios” (Fph XX, 2). “Hijo del Padre” (Rom, Saludo).
“Nuestro Dios (Eph, Saludo; XVIII, 2; Rom, Saludo: Ii!, 3). “Pensa-
miento (gndme) del Padre™ (Eph 111, 2

“Concebido por obra del Espiritu Santo (Eph XVII, 2), “nacido
de Maria™ (Eph VI, 2; XVHI, 2; Trall IX, 1), *~virgen® (Frall II 1;
Sm:ml 2L

“Murié bajo Poncio Pilate™ (Magn XI; Trall 1X, 1; Smirm 1, 2).

“Resucitd de entre los muertos™ (Magn XI; Trall 1IX, 1;Smirn 11, 1;
I, 3).

“Volvera a venir” (Rom X, 3).

Cristo obra en la Iglesia por el Espiritu Santo (Phil, Saludo).

Una sola lglesia (Smirn I, 2, Phil 111, 2). “Catdlica™ (Smirn VIIL, 2).

“Los muertos resucitardan™ (Trafl, Saludo: I1, 11X, 2).

En estos elementos det credo, asi como en el reste de su doctrina
dispersa en sus cartas pastorales, San Ignacio nos ofrece ya las raices
remotas (alin no sistemnatizadas) de lo que Hegaria con los siglos a cris-
talizar como la norma de fe apostdlica. Se encuentran en germen los

enunciados sobre las dos naturalezas de Jesucristo, asi como su unidad
personal, y lo que eventualmente s¢ llamarfa la “communicatio idio-
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matum” (o comuniéon de propiedades de ambas naturalezas, por su
unidn substancial en una sola persona):

“La comprensién teolégica de la unidad de Cristo encuentra en San
Ignacio su mds clara expresion en el uso que €l hace del ‘intercam-
bio de predicados’, cuando lo divino se predica del hombre Cristo v
lo humano de! Logos, mientras se mantiene claramente la distincion
enire los dos tipos de ser, Si es posible hablar asi, esto se debe a que
ha reconocido la unidad de sujeto. Aunque el cardcter estdatico de
una cristologia ‘de las dos maturalezas’ puede ya entreverse en la
temprana era de Ignacio, es evidente en todos sus escritos una dina-
mica vital ¥ plena, Su fuente es la visidon de la economia salvifica, y
el tono bdsicamente soteriolégico v antropologico de su cristologia,
que invaden toda su teologia”™%,

3, Marcion®

Es imposible ofrecer unt panorama completo de 1a cristologia heréti-
ca y ortodoxa del 8. I, en un articulo. Hemos de escoger por fuerza
algunos representantes de entre los mas destacados, al menos para trazar
las lineas de mayor trascendencia. Entre las cristologias sectarias esco-
gemos dos como de especial interés, sobre todo para comprender la
cristologfa de San Ireneo:

Quién es Marcién

Nacido en Sinope del Ponto, al sur del Mar Negro (Anatolia), re-
gién evangelizada en la época apostdlica muy temprana (1 Pe 1, 1),
a fines del S. 1. Fue hijo de un naviero, que era obispo de la comunidad
focal, Iglesia que conservaba muy profunda la tradicidén paulina, Se
convirtié en apdstol de las comunidades cristiano-gndsticas de Efeso

34. A GRILLMEILR, Op. cit., 105,

35. Fuentcs: 5. JUSTINO, Apol. 1, 26, 58: PG 6, 367.416:5. IRENEO, Adv, haer, 1,27, 2-4;
II,2,1;3,4:4,3:12,12: IV 8, 1:PG 7, 688s, 846, 852, 856, 906, 993 ¥ sobre los mar-.
cionitas, fid, 1V 34, 1-5; V, 26, 2, col. 1083-1086, 1194; TERTULIANO, Adv, Vaient.
5: PL 2, 518; Adv, Marcionem: PL 2, 243-524; De Came Chriset VI PL 2, 754-770;
CLEMENTE DE ALEJANDRIA, Srom. VII, 17: PG 9, 549; S, HIPOLITO ROMANO,
Centra hoer. (Phitog). V11.29-31:PG 16, 3323-3335 (atribuido por PG a Qrigenes); EUSE-
BIO, Hist, Eccl IV, 11: PG 20, 328-332; 5. EPIFANIO, Adv. haer (Panarion) 42: PG 41,
696-817. Comentarios muy importantes sobre I época en gencral, A, ORBE, Cristologia
rndstica 2t., Madrid, BAC, 19762 LD, Inrroduccion g Iz reologia de los siglos [Ty I 2 ¢,
Roma. PUG, 1987,
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y Esmirna. Constantes dificultades con los obispos, incluido su padre®
lo hicieron emigrar con todos sus bienes a Roma, 2 donde liegd alrede-
dor del aiio 139, y donde fundé una comunidad, a la que dic parte de
sus numerosas riquezas®’. Ahi conocid la doctrina que predicaba Cer-
don, *“pastor™ de la secta de los simonitas, **durante el tiempo de Higi-
nio”, el cual ensefiaba que ‘el dios anunciado per la Ley vy los profetas
no es el Padre de nuestro Sefior Jesucristo: porque aquél ha sido conoci-

do, éste en cambio es desconocido; aquél es justo, éste es bueno’*%,

Discutiendo Tertuliano por qué Marcion habria distinguido entre el
dios conocido, el creador segiin el A.T., v el desconocido, el Padre de
Nuestro Sefior Jesucristo, revelado en el N.T., nos dice en sus propios
términos que ese heresiarca no aceptaba al Dios gque nos ha hablado,
sino pretendia helenizar la fe, e introducir en el cristianismo de Roma
una doctrina pagana que Pablo habia encontrado en Atenas (Act 17,
23} “Veo que quieres prostituir los altares (dedicindolos) al dios
desconocido. Pero esta es la idolatria griega®™®®, Tal helenizacién es lo
que la Iglesia no podia tolerar, sin ser infiel a la revelacién misma. Mar-
cidn se sirvid pues de las ideas de Cerddn para redondear su doctrina,
que condend todo el Antiguo Testamento, pues segdn su exégesis de Le
5, 3638 y 6, 43, seria incompatible con el Nuevo, ya que ““nadie pone
un remiendc nuevo en un vestido vigjo... nadie echa vino nuevo en
odres viejos”. Y si se aceptaban Lucas y Pablo*®, entonces se deberia ser

36. Se contaba que su mismo padre o habria excomulgado, segin testimonio de EPIFANIQ,
Contra haer. (Panarion) 42: PG 41, 696, “por haber seducido a una virgen" frase gue, en iz
tesminologia d¢ la época, probablemente se referfa a la doctrina, que en aquella época *'se
conservaba adn virgen™ en 1z Iglesia. Puede afiadirse que, en opinion del sxperto en el gnas-
ticismo, R.S. WELSON, Morcion, Londres, J. Clarke, 1933, 46, no es crefble que Marcion
hubigse abusado sexualmente de una doncella, dada su doctrina de las mas estricta conti-
nencia, testimoniada por Tertuliano y por los demas Padres heresiarcds.

37. Semin TERTULIANO, Adv. Mare. IV, 4: PL 2, 365s, habria dado a la comunidad de Ro-
ma la ingente cantidad de 200.000 sestercios, suma gque le fue devuelta una vez excomul-
gado.

38. S.IRENEO, Ad. haer. I,27, 1:PG 7, 687; of. EUSEBIO, Hist. Ecel, IV, 11: PG 20,328, La
distincidn frecuentemente hecha en estilo popular enire €l “Dios de justicia® revelado en el
A.T. ¥ et “Dios de amoer™ revelado en el N.T. no es crisrigna, sinc de origen sectario, de
tipo gnostico-marcionista,

39, TERTULIANO, Adv, Mare, 1, 9; PL 2, 255,

40. Segin }.R. HOFFMANN, Marcion: on the Restmtion of Christianity, 4n Essay on the
Development of Radical Paulinist Theoclogy in the 2nd. Century, Chico, Scholars Press,
1984, pp. 75ss, la epistola 2 los Gélatas habria sido la que Marcion tomd como su finico
evangelio (Gal 1, 7-9), cuyo centro seria ls oposicién entre la Ley (A.T.) v Cristo, Asi,
Pablo habria sido el dnico apostol, ya que los demés habrian abandonado la dactrinz ver-
dadera de Cristo, influidos por el judaismo: Op. cir., pp 1018 (aunque este autor llega a
extrafias hipbtesis sobre el origen de algunas cartas paualinas).
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logico en las consecuencias, va que el N.T. presentaba una doctrina del
todo nueva e incompatible con la Escritura hebrea.

“Marcidn es ante todo un cristiano, es decir, un discipulo de Cristo,
persuadido de que el Salvador ha venido a dar a los hombres la res-
puesta a las grandes cuestiones sobre su origen y su fin, Es el evange-
lio 1o que se debe ante todo escrutar, mensaje del todo nuevo traido
al mundo, y que constituye un fendmeno extraordinario, respecto
a todo lo que le precede. Pablo, el primero que tuvo esta intuicion,
comprendié que el cristianismo era una religibn nueva. Con audacia
extraordinaria, declard que la vieja ley judia, con la cual los prime-
ros apdstoles habian dudado de romper, habia caducado de hecho vy
de derecho, y que Jesiis habia venido a fundar una economia de
salud del todo nueva™4,

Traté de que la Iglesia Romana aprobara su ensefianza; en cambio
ésta la condend en un sinodo celebrado en julio de 144, Marcién enton-
ces fundd su secta, con su doctrina y su liturgia, de la que se nombrd
pontifice maximo?4?; y le dio sus libros sagrados, que consistian en Lu-
cas y Pablo {censurados, para quitarles las “‘afiadiduras’ judias, pues a
través de éstas habria pretendido infiltrarse el Creador para engafiar a
los hombres v desviarlos de la revelacion del Padre)®?. Su secta fue acti-
visima en reclutar sus prosélitos de las comunidades cristianas de la
Iglesia, a la gue acusaban de haber traicionado la docirina apostélica,
Marcion murié alrededor del 160. Su secta significod el destrozo mayor
de la Iglesia, hasta que poce a poco se fue extinguiendo por si misma en -
occidente (segun el dicho de 2 Tim 3, 5.9) de modo que no representa-
ba maés un peligro a fines del s. 11}, En cambio continud por varios siglos
en el priente, ' :

4], L. AMANN, “Marcion”, en DTC. IX. 2, col. 2019s.

42, Be encuenira una descripeion de su liturgia v sus ritos de injeiacion, en TERTULIANO.
Adv. Mare, 1,14: PL 2, 262, '

43. Ln los pasajes ya citados en las firentes de los Padres heresidlogos, se encuentran muchos
fragmentos de sus libros, sobre todo del Evengelio marcionita, del Apostolicon v de Anmti-
rheses {contraposiciones entre el Antiguo ¥ el Nuevo Testamento). De estos frpgmentos se
puede reconstruir parcialmente su doctrina: los ha reunide A, von HARNACK, Marcion:
das Evangelium from Fremdem Gori, Leipzig, Hinrichs’, 1921, en la parte 11, 65-123 ¥
165-121,
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Doctrina Marcionista

La doctrina de este heresiarca es muy original. Es ciertamente sin-
cretista, aunque con muchos enfoques muy suyos*, Es cristiano en
su inspiracion, pero con ribetes (nc simple copia) de elementos gnos-
ticos y judios. No es del todo gnbstico, pues hace una interpretacion
bastante original,

““La ensefianza de Marcion no puede entenderse sin la teologia gnos-
ca, lo que es verdad sobre todo tratindose de su doctrina sobre los
dos dioses. Porque aunqgue ésta se basaba en la interpretacion que
Marcidn daba a la ensefianza paulina sobre la Ley v el Evangelio (lle-
vada a los extremos), sin embargo no puede deducirse de ésta la
devaluacion del dios creador v de su creacién. El demiurgo de Mar-
cidén corresponde del todo al de los gnosticos; aunque mientras para
éstos el demiurgo suele ser significativamente un producte caido del
mundo de la luz, para aquél su origen queda en suspenso, por no
explicitar ninguna conexién con el ‘Dios desconocido’. También tie-
ne paralelos con la gnosis la posicidén y descripcion del Dios Salva-
dor... En su evaluacion del mundo y la materia, Marcién también
estd fincado en suelo gnéstico, las consecuencias éticas (ascéticas)
que saca de esta actitud anti-cdsmica, pervaden toda su teologia’4®

Es en cambio cercano al judaismo en cuanto habla de verdadera
creaciéon y no de emanacién de los elementos espirituales, v en cuanto
“simpre alega como base de su ensefianza la Escritura (aunque segiin su
propio canon y exégesis)*® y sin embargo es basicamente contrario a la
revelacion hebrea:

a) El dios del Antiguo Testamento esun dios con miniscula, crea-
dor del mundo. Su imperfeccién es ficilmente reconocible por tantas Ii-
mitaciones y defectos en su obra. Gobierna mediante el rigor de 1z justi-
cia y del castigo, por medio de la ley juddica: es implacable, justo, no

44, Es interesante la presentacién de su sincretismo ritval, parte cristiane, parte mifraico, que
hace R.J. ROFFMANN, Op. cir., 18-25, donde afirma que para Marcion ¢] bautismo signi-
ficaria que quien habia recibido el conocimiento de Cristo quedaba liberado de! mundo
material dominado por el dios creador, )

45, K. RUDOLPH, The Nature and History of Grosticism, San Francisco, Harper & Row, 187,
315s.

46, Por tal insistencia en las Escrituras, A. von HARNACK, en op. ¢it., lanzd la conocida hipé-
tesis de que Marcidn habria sido de origen judio, ¥ se habria basado en escritos originales
paulinos, aungue mal inferpretados, dada su creencia en la dualidad divina,
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misericordioso, por io tanto imperfecto y odioso; y la mejor prueba de
ello serian las innumerables narraciones veterotestamentarias de actos
sangrientos y Henos de violencia por é1 ordenados. A diferencia de los
gnésticos puros, ensefia que todo el hombre {(cuerpo y alma) ha
sido creado por ese dios demilrgico, y por lo mismo todo el hombre
estd corrompido. Y sin embargo ese mismo dios le ha impuesto una ley
imposible, de modo que lo obliga a pecar, puesto que el hombre no
ignora esa ley, ¥ sin embargo es incapaz de cumplirla,

Este dios habria prometido por medio de los profetas un mesias -
que habria de venir a someter a todos los pueblos al creador v a la
observancia de la justicia seglin su Ley tal como la agurdaba Israel, el
pequefio pueblo que ese dios habria logrado subyugar. Tal mesias, era
el temor de Marcion, un dia tendria que venir para cumplir su obra,
puesto que el dios demilrgico es vengativo y no toleraria que los hom-
bres se liberasen de su yugo. Pero puesto que ia salvacibn consiste en la
inmortalidad definitiva, ni este dios ni su Ley pueden asegurarla a los
hombres, El Cristo del N.T. no podria ser pues el mesfas prometido por
los profetas, pues éstos miraban sdlo a la liberacidn de los judios, mien-
tras Cristo se habia revelado salvador de todos tos hoinbres:

“El cristo de los profetas habia de ser un dios guerrero, nuestro
Cristo es el Dios de paz. El cristo de los profetas habia de gobernar
las naciones con cetro de hierro, v los reyes tendrian que doblegarse
ante &}, el cual habria de recibir como herencia a todos los paganos
v establecer entre ellos su reino sin fin, Jesis no hizo nada de esto.
Asi pues el Cristo previsto por los profetas atin estd por venir”*’,

En efecto, Jesis se habria revelado en plenitud a sus discipulos,
tras la resurreccién, para corregir sus desviadas expectativas: “Nosotros
esperabamos que seria €l el Hberador de Israel” (Lc¢ 24, 21). Jestis en
cambic les demosird que el liberador de Israel debia ser un hombre de
carne v hueso, como enviado del dios del A.T.; en cambio él era sdlo un
espiritu, pues como dice Tertuliano, Marcién habria censurado Lc 24,
37, que, segin él, en el original no decia: **Un espiritu no tiene huesos,
como veis que yo tengo”: sino que esta versién corresponderia a la
corrupcion introducida por el dios del AT. para desviar la fe de los
discipulos. El texto original leerfa: “Tocad mis manos y mis pies: un
espiritu no tiene huesos, como podéis ver que yo no los tengo”*®,

47, R.S.WILSON, Op. cit., p. 98.
48. TERTULIANO, 4dv. Marc, IV, 43: PL 2, 466s.
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b) El Dios del Nuevo Testamento es en cambio el Padre infinita-
mente bueno, Salvador, que habita en el Gltimo cielo, desconocido para
el misro dios creador y para las creaturas. Es por esencia perfecto y mi-
sericordioso. Ese Dios amante por pura misericordia envié a su Hijo?®
para salvar a los hombres de un mundo creado, miserable y sin esperan-
za, revelindoles quién es ef Padre bueno, 1o que constituye Ia esencia de
todo el evangelio. Para manifestarse al mundo tuvo que apareceren un
cuerpo, que era sin embargo fantasmal®. No habria pues nacido de mu-
jer; sino que, segiin su interpretacién de la paradbola de Le 9, 21s, él es
aquél “mas potente” que aparecié “de improviso™ en la forma de un
cuerpo ya adulto para desarmar al que se habia apoderado de la casa®?.
En este contexto Tertuliano explicita el papel de Maria en Ia economia
de la salvacidn, mediante su maternidad virginal: la real virginidad en la
concepcién de Cristo es la prenda de la nueva economia; refiriéndose al
signo de Is 7, 14 dice:

“He aqui que una virgen concebird y dard a luz un hijo. Ese signo
de Dios no habria sido digno, sino una novedad monstruosa, y asi,
cuando los judios se atreven a mentir para atacarnos, diciendo que
las Escrituras no hablan de una virgen, sino de una jovencita, por si
mismos se refutan, ya que no podria ser signo de nada una cosa tan
comun como el que una jovencita quede prefiada y dé a luz un
hijo”%2,

Y mds adelante dice gue e} otro aspecto, el de 1a real maternidad, es
signo dela verdadera carne de Jesis, la cual por Maria queda injertada

49, En ia ensefianza de Marcién no hay doctrina propiamente trinitatia, y asi parece que el
Hijo sea mds bien una manifestacidn del Padre, Esto, si asi debiese interpretarse, colocaria
a este heresiarca en Iz posicién de primer modalista, .

50. Para refutar a Marcién, TERTULIANO prueba ampliamente por los evangelios la verdadera
carne de Jesis y su verdadero nacimiento. Si su carne no hubiese sido real, las Escrituras
-habrian mentido: *‘Si existe Ja verdad, se hizo carne; v si se hizo carne, nacid™: Adw Marc,
iI1,11: PL 2, 336, De la verdaders carne de Jesils, en la cual encontramos nuestra tinica sai-
vacién, depende la unidad entrs la creacién v la redencidén, obras Gnjcamente a fravés de
las cuales podemos reconocer ia unjcidad del Dios Creador v Redentor,

51. TERTULIANOQ, Adv. Mare. IV, 23: PL 2_416. En efecto, como cuenta shi mismo, IV, 7,

Col. 369, Marcidn interpreia el texto de Le 4, 31, uniéndoio con Le 3, 1: “El afia décimo-

quinta del gobierno de Tiberio... descendid en Cafarnatm de Galilea™, como si dijese:

*‘descendié de su cielo no creado al mundo creado (por otro dios)”. Y asi Marcion niege el

nacimiento carnal del Saivador {por fanto los evangelios de la infancia serian afiadidos por

el dios del A T.), pues un nacimiento real hubiese significado un sometimiento dei Dios su-
prermno, mediante la carne, al dios inferior creador de 1z materia.

TERTULIANO, Adv, Mare. 111, 13: PL 2,388,

h
T-a
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en una raza humana concreta, la de David®. Sin embargo Marcién, con
los gnosticos docetas, insiste en negar la verdadera maternidad de Maria;
para lo cual interpreta mal el evangelio, diciendo que cuando avisaron a
Jesis que su madre vy sus hermanos lo buscaban, éste habria corregido a
quienes se lo comunicaban, diciendo que él no tenfa madre ni herma-
nos, Tertuliano le responde:

“Los herejes son siempre asi: roban a las expresiones su sencillez y
llaneza, interpretindolas segln las copjeturas que les vienen a gana,
Nosotros en cambio decimos: primero, no hubiese sido posible que
Ie hubiesen anunciado que su madre y sus hermanos estaban ghi
buscdndolo, si €] no hubiese tenido madre y hermanos.,. Segundo,
que- con razén se indigné de que le comunicaran que sus parientes
estaban afuera, estando tantos extrafios en derredor suyo, atendien-
do a una obra tan elevada. No los negd, sino los cambi¢ de puesto.
Por ello afiadié: *;Quiénes son mi madre y mis hermanos... sino
quienes escuchan mi palabra y la ponen en prdctica?’; asi transfirid
los titules de la sangre a la fe, Pero si hizo madre y hermanos a
quienes no io eran, ;cémo habria podido negar a fos que lo eran?,
no negando a éstos segundos, sino exaltando la condicidn de los pri-
meros; y ensefid por propic testimonio lo que €l mismo predicd,
que quien no prefiere la palabra de Dios a su padre, a su madre y
2 sus hermanos, no puede ser su discipuio (Mr 10, 27). Incluso mas
reconocid como madre y hermanos a aquéllos a quienes parecia des-
conocer... no negando su verdad, sino confesindelos en un plano
mas digno”%4,

Este cuerpo fantasmal seria el que el dios del Antiguo Testamento
hizo crucificar, porque ignoraba quién fuese Cristo. Pero al morir, éste
“pagd™ comn su sangre por los que no eran suyos (pues habian sido ¢crea-
dos por otro dios), para “‘comprarseios”, en l¢ que manifiesta la profun-
didad de su amor®. La que hoy Hlamariamos “redenciéon subjetiva™ se
realiza mediante el conocimiento de Jesucristo y la libertacion de la ley.
Perc entonces la salvacidn estaria reservada sélo a la “chispa de vida”
divina que hay en nosotros y no a la carne, de por sf insalvable. En efec-
to, Marcion interpreta aquellas palabras: ““Ni la camne ni la sangre here-
dardn el reino de Dios” (1 Cor 15, 50) como la condenacién definitiva

=

53. TERTULIANO, Adv. Marc., 111, 20: PL 2, 330.
54, TERTULIANO, Adv. Haer, IV, 19: PL 2, 404s.
55. 5. EPIFANIO, Adv. Heer, (Panarion) 42, 8: PG 41, 705,
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de la materia. Asi lo que se salvard del hombre sera solo el elemento es-
piritual, pues ha dicho el Sefior: “Serdn como dngeles™ (Lc 20, 36}. Por
eso S. Ireneo vefa el gran peligro del marcionismo en que éste ponfa en
entredicho toda la obra de Jesucriste al afirmar so6lo s saivacién del ele-
mento espiritual del hombre {doctrina filosofica griega) v no la resurrec-
cién de la came (que es la doctrina revelada)®®. Iguamente ve Tertuliano
con angustia que una tal doctrina acabaria con toda la revelacidén de lo
que significa nuestra redencién por Jesucristo; pues echa por tierra su
verdadera muerte y resurreccidén, y niega también la resurreccion de
nuestra carne, con lo cual, segiin el apostol, “‘es vana nuestra fe”’ (1 Cor
15,12).

Este Hijo, antes de volver al Padre, segiin Marcidon bajo al Hades
para liberar a los que el dios justo habia condenado segin la Ley vieja,
como Cain v sus seguidores, los sodomitas, los egipcios v los gentiles,
porque reconocieron & Cristo; en cambio dej6é condenados a Abraham,
a los profetas y a todos los que el dios habfa juzgado justos segiin su
Ley, porque esperando aGn en las promesas del dios creador, no creve-
ron en ¢l anuncio del evangelio®,

Este Cristo tendrfa que salvar las almas (no los cuerpos, porgue éstos
son corruptibles, no redimibles), mediante la ensefianza, que estd con-
centrada en el Sermdn de la Montafia, que seria la contraposicién mis-
ma de las matanzas ordenadas y de la Ley vengativa impuesta por el
dies del A.T. Muchos discipulos habian creido en €1, pero tras su muer-
te una mayoria se habria vuelto a las ensefianzas del dios del A.T.; por
eso (Cristo tuvo gue aparecerse resucitado a Pablo para que (raptado
hasta el tercer cielo) entendiese él quién era el Dios bueno del creador,
v lo revelase asi a los hombres, libréndolos de la Ley. De parte de los
hombres, acogerian la salvacién sélo por la fe en ese Cristo, manifes-
tada en el rechazo de la Ley vieja y en la estricta vida ascética para re-
pudiar el cuerpo irredimible®®,

56. Cf.S. IRENED, ddv. Hger. 1, 27,3: PG 7,689,

57. S.IRENEO, Adv. Hoer I, 27,3:PG 7, 689,

58, Segin TERTULIANQ, 4ddv. Maerc. IV, 34: PL 2,442, aunque la secta marcionita dejaba
que todo mundo (ain los paganos) asistieran a la predicacion, sin embatgo sble bautizaba
y admitia a lz eucaristia a quienes hubiesen renunciado definjtivamente al uso del matri-
monic. Segén § HIPOLITO ROMANQ, 4dv, Heer, (Philosopi). V1, 30: PG 16, 3334,
Marcién seguiria la moral de Empédocles de Aprigento, quien afirmaba que el cuerpo
era materia, y como tal creado del dios del mal, luego “‘por ello prohibes casarse, pro-
crear hijos, abstencrse de alimentos que en cambio DHos cred para gue los recibiesen quie-
nes creen en € y conecen la verdad’”.
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Armado con esta doctrina, Marciéon fue el primero que fund6 una
Iglesia separada de la comunidad cristiana reconocida como la catdlica
y apostdlica. Para elto pretendid que los apdstoles habrian adulterado la
ensefianza de la verdadera Iglesia fundada por Cristo y luego predicada
por Pablo, v seria él quien la habria de retornar a su original pureza. Por
ello dio a su secta una biblia con su propio canon:

“Le habria sido embarazante tratar de establecer los principios en
nombre de los cuales &1 escogia fos Libros santos que queria conser-
var, y reunia, mutilaba ¢ interpretaba el texto sagrado. ;En qué
autoridad se basaba para emprender este trabajo? A diferencia de
otros innovadores, como Montano, Mani, Mahoma, no parece que éi
hubiese apelado a una revelacién particular, Parte simplemente de la
persuasién de que el Evangelic gue Jesis entregd a Pablo ha sido
contaminado por el uso, v que las cartas del Apdstol han sido adul-
teradas. Por ello corta, suprime, ajusta. Es el triunfo del Libre

examen y de la interpretacidn privada’®®,

4. Valentiny los valentianos®

Herej{a muy extendida, hablan de ella ampliamente {os Padres here-
siGlogos. De hecho ne sabemos mucho sobre Valentin mismo, ni hay
perfecto acuerdo entre los datos que se conservan. Nacié en Egipto®?
a principios del S. 11, y pronto se fue a Roma durante el pontificado de
San Higinio (136-140) como Marcién®. Segin unos alli vivié hasta su
muerte, alrededor del 160 o poco después; segin ¢iros, habria muerto
en Chipre, donde habria ido a fundar su secta. Incluso de sus obras, casi
nada se conoce; sOle se han conservado algunes insignificantes fragmen-
tos por las citas de los Padres. Muy pronto su grupo se dividié en muchas

59. E. AMANN, Op. cit., col. 2025. -

61, Fuenies principales: S. IRENEQ, Adv. Heer. (diversas partes): PG 7, 433-1224; TERTU-
LIANG, Adv. Valens,: PL 2, 523-524; CLEMENTE DE ALEJANDRIA, Stromata {diversas
parics): PG B, 685-1386; Excerpta ex Seriptis Theodoti {de Clemente?): PG 9, 651-698; 5.
RIPOLITO ROMANO, Adv. Hoer. (Philosoph) (diversas partes entre IV, 50-X,1D: PG 186,
311%-34335; 5. EPIFANIC, Adv. Hper, (Pangrion}, sobre 31, 33,36.PG 41,473-544; 556-
576:633-641. Noticia en EUSEBEO, fHisr. Ecel 1V, 11: PG 20, 328-332,

61. S. EPIFANIO, Ady. Heer. {Panarion), 31, 2, 3: PG 41, 476: pero reconoce ahi mismo que
el dato es inseguro.

62, 8, [RENLQ, Adv, Haer, 111 4, 3: PG 7, 836.
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sectas, cuyas doctrinas se han conservado mds enteramente®. So6lo
nos interesan por ahora los puntos comunes al valentinismo que desvian
la fe cristoldgica. Por eso trataremos Unicamente de trazar del modo
mas sencillo posible, algunos de los rasgos fundamentales de una doc-
trina tan intrincada, que suptia la falta de verdad con infinitos intrin-

gulis,

Los seguidores de Valentin pueden distinguirse en dos bloques prin-
cipales: los orientales y los occidentales. Mayor atencién pondremos a
éstos Gltimos, pues provocaron inmediatamente el desarrolio de fa cris-
tologia de San Ireneo en el libro Adversus Haereses. Este mismo Santo
Padre no se ocupa de elos por un interés especulativo, sino sélo para
conocer las artimaifias con las que dichos sectarios engafiaban con apa-
riencias de verdad a los cristianos sencillos®, v poder asi ofrecer a éstos
la doctrina de la verdadera fe respecto a los puntos atacados por los he-
rejes con mayor safia:

“Se ejercitan alevosamente en presentar una apariencia de verdad, v
asi desvian la comprension que tienen los menos expertos, y 1os
aprisionan falseando las paiabras del Sefior, y educdndolos en la
mala interpretacién de aquellas cosas tan bien dichas... No mues-
tran claramente el error, porque descubriéndolo se entenderia;sino
lo adornan con discursos seductores, hasta hacerlo aparecer (jri-
diculo es decirlo!) mds verdadero que Ia verdad misma, para enga-
fiar asi a los mds sencillos con apariencias exteriores. Asf lo expresé
alguien mas entendide que nosotros: Es como la injuria que se hace
a una esmeralda preciosa, sustituyéndola con un vidrio que se le ase-
meje, fabricado con artificios para demostrarlo como de gran valor
ante los ignorantes; hasta que aparece quien pueda probar aquella

hechura fraudulenta y descubrir 1a artimafia®%,

Y como lo que mueve a Ireneo es el interés pastoral y no el especu-
lativo, no se preociipd por investigar directamente las doctrinas origina-

63, Abundan los estudios valentinianos, dada la importancia histérica de la secta, gue invadid
como un cancer el cristianismo durante los primeros siglos. Para quien guisiera profundizar
en su estudio, quizé Io mejor que s¢ haya escrito sean los estudios de A. ORBE, Estudios
valenrinignos 5 t., Roma, PUG, 1955-1966.

64. TERTULIANO, Adv, Valerss, 1: PL 2, 538-543 se queja de la doblez de dichos sectarios:
ante los cristianos simples mostrar{an un deseo de ser los més fieles al evangelio y & Iz doc-
trina de Ia Igleda; pero uns vez ganados éstos y aprisionados emotivamente, en secreto Ies
enseharian las falsas doctrinas reservadas a los iniciados.

65. S.IRENEO, Adv, Haer, I, Pref., 1-2: PG 7, 437440,
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ies de Valentin, sino las de Ptolomeo vy Heracles, los sectarios gue ame-
nazaban su rebafio, cuyos escritos levd (€l mismo neos lo dice), y discu-
ti0 con ellos. Por eso para la presentacién mds directa de Valentin
seguimos ahora a San Hipolito Romano, que seria el heresiélogo {entre
los que nos presentan dicha doctrina) mas cercano al evenio mismo.
Luego completaremos con San lreneo algunos matices afiadidos por los
valentinianos del occidente.

Daoctrina de Valentin

Podriamos distinguir entre la substancia ¥ sus particularidades, Un
estudioso de los gnosticos resume as{ la primera:

“Su principio distintivo es el poner el origen de la oscuridad, y por
tanto una veta dualista del ser, dentro de la divinidad misma, y desa-
rrollar luego la tragedia divina, la necésidad de salvacion que de ella
fluye, v la dindmica de esta salvaciéon misma, como una secuencia de
eventos al interier de la divinidad. Entendido radicaimente, este
principio supone la tarea de hacer derivar no sélo tales hechos espi-
rituales como la pasion, la ignorancia el mal, sino la misma naturale-
za de la materig en su contrariedad al espiritu, como la primera
fuenfe espiritual: su existencia misma debe recontarse en términos
de la misma historia divina. Lo cual significa, en términos menrales,
y m4as particularmente en vista de la naturaleza del producto que de
ah{ ha resultado, en términos de error y falla divinas. Asi, la materia
parece como una funcién mds que como una substancia por si mis-
ma, como un estado o ‘afeccion’ del ser absoluto™®,

Segiin algunos heresidlogos, habria tomado su doctrina basica de
Simén Mago, al menos como punto de partida®’. Pero, y desde aqui
sigo de cerca a San Hipolito, habria fabricado una doctrina mas comple-
ja bajo el influjo de Pitdgoras y Platon, a los que habria afiadido sus pro-
pias especulaciones, hasta el punio de *fundar una herejia griega, cier-
tamente nueva, pero sin sentido, y del todo extrafia a Cristo’. Luego el
heresidlogo expone los elementos de aquellos fildsofos en que Valentin
se habia inspirado, He aqui algunos de entre os principales: existen dos
mundos, el inteligible (real) y el sensible (aparente), que provienen de

66. H,JONAS, The Gnostic Religion, Boston, Beacon Press, 1958, 174,

67, Cf. S, IRENEO, Adv. Haeer. 1, 23, 2: PG 7,672; 5. HIPOLITC ROMANG, op. cit, V1, 20,
4: PG 3226: 8. EPIFANIOQ, Adv, Haer. (Panarion) 31, % PG 41, 489, repite o misma
imagen del vidrio y 1a esmeralda.
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dos principios: uno ingénito (Ia monada) y uno engendrado (la diada,
madre de los seres engendrados). Nuestra razén pertenece al mundo in-
teligible, real, del espiritu; mieniras nuestros sentidos forman parte del
mundo ilusoric de la materia, que deriva del inteligible:

“Segiun Pitagoras las estrellas son fragmentos del sol, vy las almas de
los animales provienen de las estrelias. Mientras estan sepultadas en
el cuerpo como en una tumba, son mortales, pero luego resucitan
inmortales cuando nos libramos del cuerpo’™®®,

A partir de aqui empieza la doctrina de Valentin, que, como dice
Hipolito, en algunos puntos es comin con sus seguidores, en otros di-
fiere:

“Segin ellos, el principio de todo o que existe es una moénada ingé-
nita, incorruptible, incomprensible, no captable por ¢l pensamien-
to, progenitora y causa de la existencia de cuanto existe, A esta mo-
nada llama el Padre "%,

Como el Padre amaba, y no queriendo vivir en soledad, emitid una
diada, que fueron Noils v AlEthein (el Pensamiento y la Verdad, ele-
mentos masculino €l primere v femenino el segundo). Esta diada,
sisuiendo la fecundidad del Padre, engendraron el Logos y la Vida, los
cuales a su vez produjeron al Hombre y la Iglesia (y otros 10 eones, en
nimero perfecto)™. E] dltimo de los eones, femenino, fue Sophia (la
Sabiduria): ésta, por mimetismo del Padre, quiso engendrar sola (sin
caer en la cuenta de que el Padre tiene en si todos los principios opues-
tos, masculino y femenino, y por ello podia engendrar por si sélo
creaturas perfectas); perc al faltarle el elemento masculino, Seplia
" engendré una substancia sin forma, que fue la tierra, de la que dijo
Moisés que en el principio era “informe y no labrada” (Gen 1, 2).

68. S. HIPOLITO ROMANO, Op. cit, V1, 25: 3231; sobre el origen helénieo de esta doctrina,
cf, también TERTULIANO, Adv, Falent, 15: PL 2, 567-569.

69, S. HIPQLITO, Op. cit. VI, 29, 3235. Y sefiala algunas diferencias de sus seguidores: “Algu-
nos, para mantener la pureza del dogma pitagérico de Valentin, dicen que el Padre es solo,
no femenino y célibe, Otros en cambijo creen imposible gue dai solo elemento masculino
pueda provenir a generacidn de cuanto existe, y asf postulan una cdnyuge para ei Padre de
todas las cosas que existen, para que pueda ser Padre, y a tal conyuge Uaman Sighé (Sélen-
¢io). Pero sobre Sighé, si existe 0 no como conyuge, disputan entre s{, Nosotros, para man-
tener e] principio pitagdrico, interpretamos la vnidad sin conyuge y sin sexo femenino, no
engendrado™,

70, [ total de lag divinidades inferiores emanadas es de 30, en 15 diadas cada una con un ele-
mento masculino y otro femenino: ¢f. la lista en 5, EPIFANIO, Adv, Hoer, (Panarion} 31,

2: PG 41, 476-477.
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“Esta negatividad es el residuo de la perturbacidn que, g fravéds de
la conversién de Sophic v la separacién que ésta suponia, se ha hi-
postatizado en una realidad por si misma. Solo asi podia el Pléroma
deshacerse de ella (la materia), No es pues que el Limite haya sido
proyvectado en la constitucidn original de la Totalidad, o sea en la
libre y adecuada autoexpresidon de la divinidad, sine que surgid co-
mo una necesidad de la crisis, como un principio de consolidacion
y una separacién protectora”™”?,

Y como la Sabiduria estaba desolada por el aborto que habia pro-
ducido, para poner algin remedio e} Nois v la ‘Alétheia procrearon a
Cristo y al Espiritu Santo (que es la Sophia o Sabiduria). Para separar
de los eones perfectos esta deformidad, a fin de que aguéllos no se
corrompiesen, el Padre cred la Cruz. Entonces el edn llamado el Crisro
cred una Ogdoada, que es la Sophia Externa (es decir, fuera del Fléro-
ma o regidbn celestial de “la Plenitud” donde habitan los perfectos). En-
tonces los eones se reunieron, y para honrar al Padre por su obra, todos
juntos emitieron a Jesis, para que fuera el Sumo Sacerdote”.

Entonces, como la Sophia Externa tuvo miedo de lo que habia he-
cho, su temor se hizo substancial: asi engendrd al Demiurgo que de la
substancia material y diabodlica producto de Beelzebud “Principe de
este mundo”, cred los cuerpos para que en ellos habitasen las almas™, y
a esto se refiere el texto de Gen 2, 7, pues los cuerpos fueron formados
del fango de la tierra:

“Segun ellos, este hombre material es como una posada o habita-
cibn donde mora a veces el alma sola, a veces con los demonios, a
veces con las Palabras (Logo?). Son las Palabras que siembran en este
mundo como un fruto del Pléroma y Ia Sabiduria, v que habitan en
un cuerpo junto con el alma, cuando €sta no ha dado alojamiento a
los demonios. Por eso se Jee en la Escritura: ‘Doblo la rodilla ante

Dios, el Padre y Sefior de Jesucristo, para gue nos conceda que el

71. H.JONAS, Op. cir., 184. No es pues que Dios haya querido la materia limitada, pues todo
en la Plenjtud es infinito: la limitd pars proteger de ella los espiritus que viven en Ja Pleni-
tud, La Crec sefiala asi los Umites infrangueables entre lo espiritual y la materia,

72, Cf también TERTULIANO, Adv, Felenz, 11-12: PL 2, 559-563.

Debid ser muy comin entre los pndstices ka ides de que el Temor es e} origen de ta crea-
c¢ion del hombre, desde Adin: la refuta contra Valetin Clemente de Alejandriu Stromata
11, 8: PG 8, 972, donde ¢ita uno de los pocos fragmentos originales que se conservan dej
heresfarca, que el Demiurgo, Dios de los hombres v Sefior del universo, creo el mun-
do de substancia animal v material, of. TERTULIANO, Adv. Valeny, 20; PL 2, 274.275,
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Cristo habite en nuestro hombre interior’, o sea en el Hombre Psi-
guico, no en el corporal, ‘para que podais comprender la profundi-
dad’, o sea el Padre del universo, 4a anchura’, ¢ sea la Cruz, que
separa el Pléroma, ‘y 1a altura’, o sea el Pléroma celeste, habitacidén
de los eones (Ef 3, 14-18)774,

Los profetas y la Ley antigua por ignorangia habrfan hablado del

Demiurgo como si fuera el Dios; por eso dijo Jests: “Todos los que me
precedieron eran ladrones y salteadores™ (Jn 18, 8)75,

“Al fin de los tiempos, cuande fue conveniente quitar el velo que
ocultaba los misterios, nacid Jesds por medio de Maria Ia virgen,
como estd escrito: ‘El Espiritu Santo (o sea Sophia, la Sabiduria)
descenderi sobre ti v Ia fuerza del Altisimo (o sea el Demiurgo) te
cubrird con su sombra; por eso lo nacide de ti serd llamado santo’,
ya que no lo engendrd solo el Demiurgo como a Adén v a los que
como €l fueron creados... Jests es el Hombre Nuevo porque fue
creado por el Demiurgo v por Sophia (Espivitu Santo); asi pues, el
Demiurgo cred su cuerpo, pero el Espiritu Santo le dio la subsisten-
cia, v asi nacio el Ldgos celeste, engendrado por la Ogdoada (Sabi-
duria Externa) a través de Maria>"®,’

Segin este esquema de los seres y de sus varias caidas en diversos

érdenes, son necesarias tres redenciones; la primera, del Demiurgo, que
cree ser el Gnico Dios, v por tanto debe ser liberado de su ignorancia
por la Sabidurig. La segunda redencidn necesaria es de la Sabiduria
FExrerior al Fléroma, que debia ser liberada de sus pasiones por las cua-
les, engreida, habia engendrado el aborto del mundo inferior: para ello
el Notis y la ‘Aletheia engendraron y enviaron al Cristo Superior. Y final-
mente, era indispensable poner orden en este engendro de mundo infe-
ror: por eso el Demiurgo v el Espiritu Santo (Sophia) formaron a Jesds
en el seno de Maria virgen:

4.

75.
76,

“Por tanto ensefian que existen tres Cristos: el que el Notis v la Ale-
theia superemitieron junto con la Sophia, fruto del Pléroma, cényu-
ge de la Sophia Externa (ésta misma llamada también Esprritu San-
to, aunque de un orden inferior a la primera Sophia, la celeste), y el

S. HIPOLITO ROMANQ, Op. cit, (Philosoph.) V1, 34: 3216:y cf. S, IRENEO, 4dv, Haer.

"1, 4,1-5: PG 7, 477-492,

Cf.S. IRENEO, 4dv, Haer, 1, 5, 3: PG 7, 496.
S. HIPOLITO ROMANOQ, Op. cit, V1, 35, 3247,
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tercer Crisfo nacido por medio de Maria para corregir la condicion
de este nuestro mundo™?7,

Sin embargo hay que notar con K. Rudolf que para los gnostices la
redencion no es primariamente individual, sinc universal en cuanto cos-
mica, ya que si las “almas o espiritus™ son como chispas de la divini-
dad escapadas del ambito celeste y caidas en este mundo, al regresar a
su origen por ¢l conocimiento, completan ¢l Pléroma que parcialmente
habia degenerado al quedar ellos atrapados en la materia’®,

Variaciones de los Valentianos

Siendo semejantes en los dogmas bdsicos, los seguidores del here-
siarca modificaron la doctrina en algunos puntos, de entre los cuales
indicamos los que interesan a nuesiro propdsito: '

Sobre la naturaleza del cuerpo de Cristo

Hay que hacer notar, ante todo, que segiin estos sectarios, hay tres
tipos de hombres: el primero, el de los que viven en un cuerpo prneumd-
tico, es decir en un cuerpo creado por el Demiurge pero poseido por el
Espiritu™. Estos ya estdn rescatados, y una vez corrompido el cuerpe
terreno su yo se liberard definitivamente, mas a0n ya estd libre en esta
tierra mediante el conocimiento de la verdad {la de ellos). El segundo
tipe es el de aquellos que viven en un cuerpo psiquicc, los cuales pue-
den liberarse si por la iluminacién hacen que esa alma (psiché) que ani-
ma el cuerpe, supere la cdrcel del cuerpo material en la que se encuentra -
aprisionada. Finalmente los hombres hylicos o materiales, que definiti-
vamente estin perdidos, son incapaces de elevarse de las cosas del mun-

77. S HIPOLITO ROMANG, Op, cit, V1,36, 3250.

78. Cf. K. RUDOLF, Gnosis, San Franeisco, Harper & Row, 1987, p. 116,

79. Esta divisién del hombre en materia, aima y espiritu, segin cuyo predominio el hombre se-
ria maierial, an{mico o espiritual, es basica cnire 1os herejes valentinianos: hablan de ella
todoes los heresidlogos, como TERTULIANQ, 44dv, Valent. 29: PL 2, 583-584. He aqui un
resumen de Ia antropologia del hereje PtoJomeo: “El hombre estd constituido de diversas
substancias y unido a tres distintos universos: por su cuerpo pertenece al mundo terrestre;
por su semitla espiritual depositada en €] esid destinado al pléroma; por su alma estd orien-
tado al mundo intermediario. Ei Demiurgo, habiendo fabricade el mundo, elabord al hom-
bre terrestre o material con ayuda de lu materia {luida o de la substancia invisible, es decir
sin forma determinada, En este hombre terrestre introdujo el soplo de vida su hombre
psiquico, v le afladid el carnal o sensible, Estos tres elementos corresponden a la imagen, 2
Ia semejanza, y al vestido de pieles de que habla ] relato del Génesis™: A, HOUSSIAL,
La christologie de saint frenée, Gembloux, J. Duculot, 1955, p. 149: on referencia o
S, IRENEO, 4dv. Haer. 1.5, 5: PG 7, 500-501. .
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do, v asi se corromperdn enteramente junto con el cuerpo de fango®,
Segan esta division de los hombres, diferirian las opiniones acerca de
qué tipo seria el cuerpo de Cristo. Naturalmente no podia ser iiyilico,
pero quedaban dos posibilidades:

“los italianos, entre los cuales Heracles y Ptolomeo, afirman que Je-
siis tuvo un cuerpo psiquico, y por eso descendid en el bautismo el
Espiritu en forma de una paloma, es decir, el Logos que proviene de
la Sophia; la madre que procede de lo alto, que al unirse a lo psiqui-
co lo resucitd de entre los muertos. Asi interpretan ellos las pala-
bras: ‘El que resucitd a Cristo de entre los muertos también dard Ia
vida a vuestros cuerpos mortales’ (Rom 8, 11}, o0 sea los cuerpos
psiguicos. Pues el cuerpo de barro estd sometido a maldicion: ‘Eres
tierra y a eHa volverds’ (Gen 3, 19). Los orientales, entre ellos Axidé-
nico y Ardesianes, ensefian que el cuerpo de Cristo era pneumitico,
pues sobre Maria descendié el Espiritu Santo, o sea Sophia™®.

Sobre el Cristo del Evangelio

Es la doctrina cristolégica mds popularmente conocida de los valen-

tinianos:

““Algunos de elios enseflan que el Deminrgo emitié un hijo propio,
el Cristo, de cuerpo psiguico, vy que habia hablado por los profetas.
Este mismo paso a través de Maria como el agua por un canal. En el
bautismo descendic sobre éste el Salvador, en forma de paloma,
emitido por todos los eones del Pléroma 82,

La frecuencia con que los heresidlogos hablan de esta doctrina,

prueba cuan comun era entre los valeniinianos; aunque las diversas sec-
tas ensefiaban con matices variados. He aqui como Tertuliano nos lo
transmite de una de ellas:

30.
81.
82.

“No nacido de fa virgen, porque fue puesto en la virgen, y de ella sa-
lié no a modo de generacién, sino de pasaje: no de ella, sino a través

Cf. 8. IRENEQ, Adv., Haer., 1, 6,1: PG 7, 504,

S. HIPOLITO ROMANG, Op. cit. VI, 35: PG 16, 3250.

S. IRENEO, 4dv. Haer. 1,7,2: PG 7,513-516. La creencia de que Jesils salid del seno de su
madre sin romper el himen ¢s de origen doceta, como sc ve por esta cita: precisamenic no
habria lesionado la madre, porque en realidad su cuerpo no seria real, sino preumdtico,
hecho de “‘materia celeste™; pot eso habria pasade “‘como agtla por un canal®; imagen re-
petida con frecuencia, sibien sepiin S, EPIFANIO, Adv. Haer, {Panarion} 31, 7: PG 41, 488,

y de nueve en n. 22, col. 517, esto seria signo de que e] cuerpo de Jests era celeste, y por
tante de que “nada tomd de aquc] seno, pues habia formade su cuerpo del ciglo™,
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de ella (Per ipsam, non ex ipsa’); no la tuvo como madre, sino
como via”®,

Algunos afirmarian la verdadera camme de Jestis, nacido de José v
Maria, pero que no seria el Cristo: éste habria descendido sobre Jests
en el bautismo, para abandonarlo poco antes de 1a muerte en la cruz:
asi habria muerto no et Cristo (incorruptibie) sino sélo el cuerpo de
Jesils.

Sobre lg moral valentiniana

De lo anterior derivan dos niveles de moralidad: la de los hombres
pneumiticos, que como poseedores de la verdad, y ya rescatados, no
necesitan someterse a las leves hechas por los cuerpos terrenos, v asi
pueden entregarse a todos los que otros consideran vicios carnales, que
en realidad no pueden dajiar a “los perfectos y semiila elegida™, pues
como el conocimiento han recibido la gracia definitiva. En cambio los
hombres psiquicos no tienen esta libertad, porque estin guiados por la
concupiscencia, y por lo mismo tienen que liberarse de efla mediante
una moral estricta®.

Sobre los sacramentos

Siendo la redencidén toda espiritual, ésta nada tiene que ver con el
cuerpo. Por ello la mayor parte de estos sectarios no aceptan el bau-
tismo; algunos sf, pero Unicamente como signo de que el gndstico ha
lograde liberarse del cuerpo material, v ha adguirido la gracia del
conocimiento, Por eso, dice San Ireneo, usan diversas f6rmulas bau-
tismales que fo indican. Y nos refiere algunas, como la siguiente:

“En el nombre del Padre del Todo, que es desconocido; y en la
Verdad, que es la madre, y en el que descendid sobre Jesus, para
fa unidn, redenciébn ¥ comunion de las Potencias e,

83. TERTULIANO, Adv. Valens. 27: PL 2, 581. Segiin A. ORBE, Cristoiogta gnéstica, v. 1,
Madrid, BAC, 1976, pp. 4245, Basilides, entrc los gndsticos, aceptaba “todo lo relativo al
Salvador, ‘tal come estd escrito en los evangelios’ ", v por lo mismo su nacimiento de
Maria.

B4. Cf. 5. IRENEQ, Adv. Haer. 1, 6, 3-4: PG 7, 508-512; CLEMENTE DE ALEJANDRIA,
Stromara 111, 4: PG 8, 1136 habla de esta “moral”’ valentiniana, v dice que su doctrina no
era sino un prefexto religioso para entregarse a la liviandad y al libertinaje. Un juicio, sin
embargo que no podria ser vilido para todas las sectas gndsticas.

85. 8. IRENLO, Adv, Haer. 1,21, 3: PG 7,661.
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Sobre la consumacion final

Desde luego son diversos los destinos de los eones v de los hom-
bres. Nos interesa la escatologia de los segundos: como suelen distin-
guir entre alma y esprritu (la primers unida al cuerpo, el segundo un
ser en si mismo que se Hbera por el conocimiento), el alma habrd de
desaparecer junto con ¢l cuerpo, o poco después, conforme el espi-
ritu se vaya purificando, y finaimente serd éste el que se salve defi-
nitivamente, “ya que nada psiquico puede entrar en el Pléroma’®®,
Por eso el fuego destruird en el fin toda materia, y una vez aniquila-
da ésta él mismo se consumirid para siempre, de manera qué nada que-
dard sino los espiritus con los eones y el Dios Padre desconocido®.

5. La cristologia de San Ireneo®®,

Nacido en Asia Menor, tal vez en Esmirna (+ 140), donde fue disci-
pulo de San Policarpo®, el cual habia sido convertido, bautizado y
ordenado obispo por los Apdstoles, Recibida de él, pues, Ireneo nos
transmite la doctrina apostélica. Emigré ya presbitero a las Galias
(x177), de donde fue enviado por la Iglesia de Lyon al Papa San Eleu-
terio para tratar el problema de la herejia montanista. A su regreso fue
nombrado sucesor del obispo Fotino (X 180). Murié a principios del
S, 111

86. S5.IRENEQ, Adv, Haer, 1,7,1: PG 7,512-513.

87. El problema gravisime, pare fodos los Padres heresidlogos, es que tales sectas diluyen el
significado de la salvacién en Cristo. Por ¢j. S. EPIFANIQ, Adv, Haer. (panarion) 31, 7:
PG 41, 41-488: “Endefian que (el Verbo-Cristo) fue producido para liberar el género espiri-
tual que habia tenido origen celeste, pero habia caido al estado terreno. Niegan la resurrec-
cién de la carne, sobre la que inventan fibulas, diciendo que no resucita nuestro cuerpo,
sino, otro gue ellos laman pneumatico™; y CLEMENTE DE ALEJANDRIEA, Srromare IV,
13;: PG 8 1297, cita para refutarlo uno de los pocos textos de Valentin que se conservan,
donde dice el heresiarca: “Erais al principio inmortales ¢ hijos de la vida eterna,.. Cuando
disolvéis el mundo, vosotros no os disolvéis, pues sois sefiores de la creacion, y de todo tipo
de corrupcidn®™; esto supondria que ¢! hombre s sdlo su espiritu, mientras el cuerpo es
inicamente una habitacién que se deshace, ¥ algo pecaminoso y negativo. Tal afirmacion,
segfin Clemente, hace imposible la bondad del dinico Creador, ¥ el tipo de victoria de Cris-
to sobre 1z muerte,

88. Indispensable suxilio es la obra de A. ORBE, Teologie de San Ireneo 2 t,, Madrid, BAC,
1985-1987.

89, €f. EUSEBIO, Op. cit. V, 20, 484-485.
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Nos centraremos en su libro Adversus Haereses™. Los cuatro prime-
ros libros se dirigen principalmente a la exposicion y refutacién de las
principales sectas de su tiempo, mds por motivo pastoral que especula-
tivo, como hemos dicho, En el libro quinto, Ireneo hace una breve pero
medular sintesis de la doctrina cristologica que, como él mismo nos di-
ce, ¢s la respuesta decisiva a las herejias, ya que representa la fe transmi-
tida por los Apoéstoles. Esta ultima es la mas profunda preocupacién de
los Padres, v la que los mueve a profundizar en la doctrina, como hemos
comentado de San Ignacio:

“Hemos expuesto la verdad y el mensaje de }a Jglesia, preanunciado
por los profetas, como hemos dicho, llevado por Cristo a la perfec-
cibn, transmitido por los Apéstoles, de los cuales lo recibié la Igle-
sia, v ella es la dinica que lo conserva intacto en todo el mundo
y lo presenta a sus hijos... Nosotros obedecemos al mandato de
administrar la Palabra, vy procuramos, de todas las maneras posibles
a nuestra capacidad, presentar el mayor ndimero posible de ayudas
para combatir a los herejes y convertir a los errantes volviéndolos a
la Iglesia de Dios, y al mismo tiempo para confirmar en la fe de la
Iglesia a los nedfitos, de modo que la conserven intacta, ¥ que no se
dejen desviar de ella por aquélios que tratan de alejarlos de la verdad
con ensefianzas negativas™'.

La resurreccion de Ia carne

Como para todos los Padres de la época, el motivo soterioldgico
es la clave para entender su teologia. No los mueve la especulacién
(mds propia de los gnodsticos) sobre Cristo; sino la finalidad misma
de toda economia de Dios: la salvacion del hombre. Y ésta, de acuer-

90. Su nombre original es "‘Elénkou Kal Jnar.-'c:pés tés pseudonymou gnbseos biblia pénte (Cin-
co libros sobre Ia exposicion y refutacion de la falsa gnosis), Se encuentra en PG 7,433~
1224, Colateralmente usaré otra obra de lreneo, apenas descubierta en 1904, en version
armena (antes sélo se conocia su existencia por EUSEBIO, Op. cit. ¥V, 26, 509, donde nos
dice gue Ireneo la"dedicé a su hermano Marciano); 'Epideixis toi dpostoliko kerygmatos
(Exposicién de la predicacién apasidlica). Sigo la edicién en francés de LM. FROIDE-
VAUX, en Soutrces Chrétiennes (SCh), Paris, Cerf, 1959,

91. S. IRENELO, Adv, Haer,, V. Praef.: PG 7, 1119-1120, También es a preocupacidén de la
'Epideixis 98: SCh 62, 198: “Esta esla predicacion de fa verdad, ésta es la imagen de nuestra
salvacidn, éste es el camino y la via que los profetas anunciaron, que Cristo establecid, que
los Apéstoles han transmitide, y que ls Iglesia transmite a sus hijos por toda fa tierra™.
Constantemente vuelve al misme tema: “Todos aguellos que guieran conocer la verdad,
pueden encontrarla en la tradicidn de los ApOstoles, que se ensefia en todas las 1glesias del
mundo’™; Adv. Haer, 111, 3, 1: PG 7, 848, pero de modo especialisimo en la lglesia romana;
41 nos ha congervade los nombres y orden de cada uno de los obispos de Roma, que afirma
sucesores de 1os Apdstoles Pedro v Pablo, v nos dice: “Es necesarie gue todas las Iglesias
estén de gcuerdo con esta lglesia por razdm de su primado supremo {“proprer potiorent
principalitatem’™ me refiero a los fieles de iodo el mundo. perque ¢p elia se ha conserva.
do la Tradicién que viene de los Apostoles™ ibid. n. 2, col. 849,
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do a la revelacion, tiene como término [a resurreccion de nuestra car-
ne, Por ello casi desde el principio todos los credes de las Iglesias
locales, v luego los grandes credos conciliares, terminan ¢on el ¢lti-
mo articule que sintetiza toda la doctrina: “Crec en la resurieccion
de la camne”. Asi también Ireneo empieza su exposicidon cristologica
del libro V por esta confesion de fe, que invade todo su tratado. Pero
tal meta de la plena liberacidén del hombre es posible sdio porque Cristo
en su carne ha resucitado de entre los muertos. Son asi las dos resu-
reccicnes, la de Cristo y la nuestra, como las dos ¢imas nevadas que
coronan la inmensa montafia de la teologia de este Padre de la Igle-
sia: el resto son como las grandes bases de basalto que dan el soporte a
tales picos, y de esas bases los cimientos inconmovibles son la bondad
del tnico Creador y Padre, que se ha mostrado en la creacidn de nuestro
cuerpo destinado a la resurreccidon, y la encarnacion verdadera de su
Hijo como condicién y garantia de su obra salvadora. Por ello podria-
mos decir que para Ireneo ¢l fin de toda la obra creadora y redentora no
es ni siquiera la encarnacién o resurreccion de Cristo (va que no se hizo
carne para si mismo)®?, sino la resurreccién de nuestra carne, pues toda
la economia del Padre tiene sentido solamente “por nosotros los hom-
bres y por nuestra salvacién”, que en Ireneo podria leerse perfectamen-
te: “por nosotros los hombres y por nuestra resurreceion”. Y no con-
fundamos esta doctrina con la “salvacion del alma®, por ninguna parte
prometida en la Escritura (por mds que sea una seria explicacion teold-
gica muy posterior, sobre todo del “estado intermedio”, cuando se trata
del &schator del hombre), v que predicaban los gndsticos de los prime-
ros siglos, Hevados por su pesimismo sobre el valor de nuestra carne:

“Decir que ¢l Templo de Dios, en el que habita'el Espiritu del Padre
y que constituve los miembros de Cristo no participa en la salva-
cibn, sino estd destinado a la perdicién, jno es acaso la mds grave de
todas las blasfemiag?%3,

Para los Padres Griegos es muy comun ver en la muerte y corrup-
¢idén la consecuencia y signo del pecado. Siendo nuestra alma por natu-
raleza inmortal, no es primariamente ella a la que el Hijo de Dios vino a
rescatar al hacerse carne, sino mds bien nuestra carne, Pues siendo el

92. *“El Sefior modeld 21 hombre del barro, y por cansa de este hombre tuvo fugar toda la eco-
‘nomia de la venida de} Sefior™: ddv, Haer, V,14, 2: PG 7, 1162.

93. 8. IRENEO, Adv. Haer, V, 6,2:'PG 7, 1139. Y para que no quedasen dudas, comentando,
1 Cor 6, 11-14, dice que ahi Pablo llama Templo del Espiritu Santo ¥ miembros de Cristo
no a las almas, sino a nuestros cuerpos de carme,
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cuerpo el elemento cormuptible, es éste el que necesita revestirse de la
inmortalidad, v para eso el Verbo se hizo uno de nosotros: **;Qué cosa
menos noble que la camme muerta? ;Y qué cosa mds noble y gloriosa
que la carne resucitada participante de la incorruptibilidad?”®*. Por ello
en la debilidad de nuestra carne se manifiesta la potencia y el sefiorio
saivifico de Dios,

Ciertamente no erg necesario pagar por nuestra resurreccion un tan
alto precio. El Padre que nos habia creado de la nada y destinado ala
inmortalidad original podia con el solo poder de su Palabra restaurar al
hombre caido y darle de nueveo el don perdido. Pero era conveniente
que lo hiciese el Hijo, porque habiamos sido originalmente creados a
imagen de Dios, y tal imagen es el Verbo, Pero no se dice por ninguna
parte en la Escritura que sea el alma humana la creada conforme a esta
imagen, sino el hombre, es decir todo el compuesto, vivificado por el
Espiritu:

“Lo que la mano del Padre ha creado no es una parte del hombre,
sino todo el hombre, segiin la imagen de Dios. El alma y el Espiritu
pueden ser una parte del hombre, pero no el hombre. El hombre es
el conjunto y la unién del alma que asume el Espiritu del Padre, en
sit mision con la carne, modelada seglin la imagen de Dios™®5.

Eran los herejes gnosticos quienes distinguian entre came, alma y
espiritu en el ser humano, como base para poder separar los tres tipos
de hombre, carnal (sin salvacion), psiquico (con salvacién posible si
adquiere la gnosis) y espiritual (ya salvado por el conocimiento), y para
reconocer soélo en este Gltimo la “chispa divina” procedente del Dios
supremo. San Ireneo responde gue la doctrina apostdlica es diversa de la
sectaria: tanto el cuerpo como el alma han sido creados buenos por el
unico Dios Creador, y hechos segin la imagen de Dios, que es el Verbo;
la semejanza con Dios es el Espiritu Divino, que al principic el Sefior
concedio al hombre como gracia, y es el don que éste perdid por el
pecado: restaurar tal semejanza en el hombre es hacerlo completo
(“perfectus™) segiin el plan original del Padre, volviéndole a dar la vida
del y por el Espiritu. Y en esto consiste su salvacién:

94. S.IRENEQ,Adr. Haer, V.7,2:PG 7, 1140.
95. S.IRENEO,Adw. Heer, V,6,1,PG 7, 1137-1138.
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“Este modo de concebir las cosas implica una consecuencia de la
mayor importancia para €l conjunte de la teologia de Ireneo: v es
que la perfeccién no se encuentra en el origen, sino en el término.
Entendamonos bien: hay en el origen una cierta perfeccidn — y es
que Dios ha dado su Espiritu al primer hombre. El progreso pues no
serd el pasc de un hombre natural a uno sobrenatural. Sino la ver-
dad estd en que el primer hombre €5 un ser nifio, atin rudimentario, y
que en consecuencia la participacién en el Espiritu que se le ha
dado es proporcional a Io que él puede soportar, y por-ello facil-
menie perdible. Hay pues una unidad en el plan de Dios. El Espiritu
no cesa jamas de estar presente en ¢l hombre, ni el Verbo, que son
las manos de Dios. Es el hombre el que ro puede recibirlo sino de
manera progresiva’%,

Por ello es todo el hombre 1o que debe ser salvado, y no solo su
alma, lo que s0lo es posible por la resurreccién. Y ya que el alma no es
corruptible, en realidad es a nuestra carne a la que se ha hecho la pro-
mesa de la plenitud, por la participacién de la resurreccién en Cristo:

Ne es verdad que una cosa muere, y otra es vivificada; como tampo-
co lo es que una cosa es la que se ha perdido, y otra la que ha sido
encontrada. El Sefior ha venido a buscar la misma oveja que se ha-
bia perdido. Asf pues, ;qué es lo que habfa muerto? Ciertamente Ia
substancia de nuestra carne, gue habia recibido el soplo de la vida v
habia perdido ese soplo v por ello habia muerto. Asi pues el Sefior
ha venido a vivificarla, para que, puesto gue todos moriamos en
Adén, depusiéramos no la obra creada por Dios sino solo los deseos

carnales, para recibir as{ al Espfritu Santo>?’,

El sentido salvifico de la encarnacion

Por eso el Hijo, imagen perfecta del Padre incorruptible, se ha hecho
carne: para que participdsemos nosotros de su incorruptibilidad. Esta
teologia de Ireneo corre por dos pistas ya cldsicas, paralelas € insepara-
bles entre si:

86, 1. DANIELOU, Message évangeligue et culrure hellénistique, Tournai, Desclée, 1961, 369.

97. S. IRENEOQ, Ady. Heer, V. 12, 3: PG 7,1153-1154. “El fruto de la obra del Espiritu es Ia
salvacién de la carne. En efecto, ;qué otro es el fruto visitle del Espiritu invisible, sine
hacer la carne madura y capaz de acoger en si la incorruptibilidad?... Diciendo: *A imagen
del que lo ha creade’, indica la recapitulacidn de aquel hombre que al principio habia sido
hecho conforme a la imagen de Dios’™: Adv. Haer. V,6,2: col. 1152. Y of  V, 13, 15, col.
1156-1160. :
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La teologia del intercambio es el principio tedrico, que en breve
puede enunciarse: “°El se hizo hombre para divinizarnos”. Puede luego
tener diversos enunciados particulares segiin el aspecto al que se aplica,
por ejemplo: el incorruptible se ha hecho corruptible para hacernos par-
ticipantes de su incorruptibilidad.

La recapitulacion es el camino prictico seguido por Cristo para rea-
lizar dicho intercambio: pecando por desobediencia al Padre, e! hombre
creado para la incorruptibilidad se hizo corruptible en Adan, cabeza de
la raza pecadora. lesis, hecho hombre en nuestra camne, ha recorrido el
camino inverso (ha obedecido, contra la desobediencia del primer hom-
bre) para que, resucitando (ya que fue exaltado en razén de su obedien-

cia: Fil 2, 6-11), resucitdsemos con €. As{ el Cristo resucitado ha sido
const1tu1do la nueva cebeza de la humanidad redimida (doctrina llama-

da de la recapitulacion), asi como Addn lo habia sido de la humanidad
pecadora. Pero si bien la resurreccidén de Cristo apunta al término de la
recapitulacion, toda la vida de Jestds: tentaciones, predicacién, milagros,
etc., nos indican el camino trazado de la obediencia concreta al plan
del Padre, que también nosotros debemos recorrer con €] para ser sal-
vos®8,

“Porque en Adan, la primera creatura, habiamos sido encadenados a
la muerte por el hecho de la desobediencia, era necesario que ias ca-
denas de la muerte fuesen rotas por la obediencia de aquél que se
habia hecho hombre por nosotros. Y como la muerte habi{a reinado
sobre la carne, era necesario que por medio de la carne fuese aboli-
da, y el hombre fuese liberado de su opresion. El Verbo pues se hizo
carne para que, por medio de la carne —gracias a la cual habra obte-
nido poder, derecho de posesion v dominio— el pecado fuese aboli-
do y no se encontrase mas en nosotros. Por ello nuestro Sefior tomod
una ‘coporalidad’ idéntica a la de la primera creatura”s®,

Lz verdadera encarnacién del Hijo de Dios no tiene otro sentido que
el hacernos posible en Cristo este camino hacia la resurreccion (posible

98. Cf.S. IRENEO, Adv. Haer. V1, 21, 1-2: PG 7, 1179-1182.
99. S. IRENEO, Eprdeixis 31: 5Ch 62, p. 81,
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en él para nosotros, hombres de carne)'®?, y también posible la resuirec-
cién misma (porque siendo el alma incorruptible por naturaleza, o que
resucita es la carne): de ahi que Jesis no se hizo carne para salvar nues-

tras almas, sino para resucitar nuestra carne'®’,

La carne de Cristo, nuestra redencion

Su carne por nuestra camme, su sangre por nuestra sangre: en la cruz
se realizd este intercambio de su dignidad con ia pobreza de nuestra
muerte, a la cual él quiso libremente someterse (aunque en él la muerte
era injusta), porque nosotros e¢stibamos a ella justamente sometidos
por el pecado. Asf nos hacia, segiin el proyecto salvifico del Padre,
participantes de su resurreccion en carne y sangre,

“5i el Sefior se hubiese encarnado por medio de otra economia, y
hubiese tomado la carne de otra substancia, ciertamente no habria
recapitulado en si al hombre, v ni siquiera se podria llamar carne,
pues carne propiamente es lo que proviene de aquella obra plasma-
da originalmente de 1z tierra. Pero si él hubiese debido tomar la
materia de otra substancia, el Padre ya desde el principio habria
trabajado con esa otra substancia al crear al hombre. En cambio, el
Verbo Salvador se ha hecho aquelle que se habia perdide realizan-
do en si la comunién con éste para lograr su salvacion™ 192,

De esta manera, la identidad de la carne creada porel Padre y de la
came asumida y redimida por el Hijo, nos hablan por una parte de la
perfecta unidad entre el Creador y el Redentor, y ademds de su bon-
dad de Padre: he aquf el sentido de) primer articulo del credo, que uni-
fica las dos obras basicas trinitarias en un solo proyecto de salvacidn:

100. “Nos reveld su resurreccidn, llegando a ser el primogénito de entre los muertos y levantan-
- do en si mismo al hombre caido por tierra. ., hasta la gloria del Padre, como Dios lo habia

prometido... Pero si alguien no acepta su nacimiento de una Virgen, ;como podra aceptar
su resurreccidn de entre }os muertos? Porque nada tiene de milagroso ni de extrafio ni de
inesperado el que squello que no s real no sea resucitado de entre los muertos; ni siguiera
podemos hablar de resurreccion de elguno gue no ha venido a la existencia mediante un
nacimiento; porque en efecto, 1o que existe sin haber nacido es por si mismo inmortal, y
lo que no ha side sometido a nacimiento tampoco lo es a la muerte.., Asi pues, si no ha
nacido verdaderamente, tampoco ha muerto verdaderamente, ¥ si no ha muerto no ha po-
dido resucitar deentre Jos muertos; y si no ha resucitado de entre los muertos, ;e6mo pae-
de ser vencedor de la muerte v destructor de su dominio?; ¥ si la muerte no ha sido venci-
da ;cOmo volveremos a la vida nosoiros que, por nuesiro origen terieno, hemos cafdo bajo
el poder de la muerte?”’: 5, IRENEOC, Epideixis 38-39:5Ch 62, 53-%4.

101.Cf. 8. IRENEQ, 4dv. Haer, V,7,1: PG 7, 1139-1140.

102, S. IRENEO, Adv. Hger. V, 14, 2: PG 7,1161-1162,
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“Si pues se ha mostrado precisamente la Mano de Dios, por medio
de la cual fue plasmado Adian y fuimos plasmados también noso-
tros: si hay un sole y unico Padre, cuya Voz desde el principic hasta
el fin estd presente en su creatura; si el Evangelio claramente nos ha
indicado la substancia de que hemos sido creados, entonces 1o se
debe buscar otro Padre sino éste, ni otra substancia con fa cual
hayamos sido hechos sino aquella de que hemos hablado seglin la
ensefianza del Sefior, ni ofra Mano de Dios sino aquella que desde el
principio hasta el fin nos ha creado, nos prepara para la vida, que
estd siempre al lado de su creatura y la hace perfecta segin la ima-
gen y semejanza de Dios”®,

La realidad de la carne de Cristo, condicion de nuestra salvacidn,

Por todo ello, sila carne de Jestis no hubiese sido absolutamente real
e igual a la nuestra, tampoco habria sido verdadera nuestra salvacion.
La maternidad virginal de Marfa sirve en este contexto a San Ireneo por
una parte para indicar la realidad de la carne de Jesus, nacido verdadera-
mente de una mujer de la que tomod la carne propia de una raza huma-
na'®,; y por otra su virginidad indica lo nuevo: que se trata de obra no
del hombre, sino que proviene de la potencia divina'®®, mediante la
intervencidn del Espiritu Santo. Ahora bien, por ser verdadero hijo de
Maria, Jesiis es verdaderamente un miembro de la humanidad, y por ser
Hijo del Padre y Dios como €l, recapitula en si la humanidad entera.

“Como hemos dicho, seria la misma cosa afirmar que El vino al
mundoc en modo aparente y decir que no recibid nada de Maria.
No habria sido verdadera la carne y la sangre mediante las cuales

103. 5, IRENEO, Ady, Haer. V, 16, 1: PG 7, 1167.

104, “Asi cumplit la promesa que habia hecho a Abreham, segfin Ia cuat haris su posteridad co-
mo las estrellas del cielo; esto es precisamente io que ha hecho Cristo al nacer de la Virgen,
descendiente de Abraham, pues constituyd luz del mundo a quienes ereian en él, v justifi-
6 a los gentiles con Abraham, por medio de Ja misma fe*: . ERENEO, Epideixis 35: 5Ch
62, 88. _

105.“Y también se cumplid la promesa a David, de suscitar del fruto de su seno un rey eterno,
cuyo reine no tendria fin. Este Rey, Cristo, el Hijo de Dios devenide Hijo de) hombre, fue
producido como un fruto de la Virgen descendiente de David; v, si la promesa fue hecha al
fruto del senc —es decir a un retofio de la concepeion propia de una mujer— y no al fruto
i del costado ni de las entrafias —~es decir a uno nacido segiin el nacimiento comin de un
hombre— fue para gue s¢ anunciase 1o que habia de especial ¥ particular en la produccién
de este fruto de un seno virginal davidice, para que reingse sobre la casa de David por los
siglos, con un reinado sin fin' 8, IRENLO, Eprdeixis 36: 5Ch 62, 89-91,
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realizd nuestra redencidn, si no hubiese recapitulado en si la antigua
naturaleza creada en Addn... Son tontos los ebionitas, los cuales no
admiten la unién de Dios y del hombre mediante la fe en su alma, v
continlan en el viejo fermento de la generacién, no queriendo en-
tender gue el Espiritu Santo verdaderamente descendid sobre Maria
y el poder dei Altisimo la cubrié con su sombra, por lo cual lo
engendrado en ella era santo ¢ Hijo del Dios Altisimo, Padre de
todos, que realizé la encarnacién del Hijo mediante una nueva gene-
racién. Ahora bien, asi como de la generacién anterior-habiamos
heredado la muerte, as{ de esta nueva generacién heredamos Ia
vida” 108, :

(Podria decirse de alguna manera que la carne de Cristo no es ignal
a la nuestra? Porque asi parecerian indicarlo las palabrasde 1 Pe 2, 22,
Solamente en un sentido, afirma Ireneo: en cuanto la nuestra es peca-
dora, como nacida de Adédn, en cambio la de Jests s enteramente san-
ta. Pero en cuanto a ia substancia de lacarne v sangre, v en cuanto a to-
dos los sufrimientos humanos, es idéntica a la nuestra:

“Pues si se imaginase que la carne del Sefior es de otra substancia,
va no tendria consistencia discutir sobre la reconciliacién. Porque
se reconcilia aquelle que era enemigo. Pero si el Sefior tomd la carne
de otra substancia, entonces no scria verdadero que ha reconciliado
lo que se habia convertido en enemigo por la transgresion. En cam-
bio, mediante la comunién con él, el Sefior ha reconciliado al hom-
bre con el Padre, reconcilidndonos a nosotros consigo por medio
del cuerpo de su carne y redimiéndonos por su sangre” 197,

Pero no se trata en Ireneo de sélo una afirmacién “ontolégica™, en
cuanto es necesario afirmar “‘sistematicamente” la realidad de la came
de Jesucristo para profesar la doctrina ortodoxa. No, este Santo Padre
es del todo realista en su afirmacién de nuestra salvacidén por la carne
de Jesus: que éste se haya verdaderamente encarnado quiere decir que

106. 8. IRENEOQ, Ady, Haer, V, 1, 2-3: PG 7, 1122_ También injcia Ireneo el uso de una imagen
simbdlica que seria en seguida muy socorrida de los Padres: el mirer la virginidad como
signo de] inicio de una economiz divina: asi en el principio de la virginidad de Ia terra ha-
bria sido sefial de Iz intervencion del poder divino para dar vida al hombre en Adan y desti-
narle a la inmortalidad, como la virginidad de la maodre al concebir a Jesils es signo, en la
segunda economia, de Iz intervencion del poder del Espiritu para dar la nueva vida median-
te la resurreccién de la carne: Cf, Adr. Haer, 111, 18, 7: PG 7, 938. Y cf, Epideixis 32:
SCh 62, 82-83.

107. S. IRENEO. ddv. Haer. V, 14,3: PG 7,1162-1163.
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tuvo hambre y sed, que sufrié el cansancio, que se angustid, que vivid
en la pobreza real, y finalmente que verdaderamente murié como un
criminal en el patibulo: y ese realismo total de una came (que hoy Ha-
mariamos “‘historica’”) es la que nos salva. Asi lo afirma contra los
docetas:

“De otro modo seria inttil que hubiese descendido en Marfa. En
efecto, ;por qué habria descendido en eila, si no hubiese debido
tomar nada de ela? Y si no hubiese tomado nada de Maria, no ha-
bria tenido necesidad de los alimentos tomados de la tierra, median-
te los cuales se nutre un cuerpo salido de la tierra; v después de
haber ayunado cuarenta dias como Moisés y Flias, no habria teni-
do hambre, si su cuerpo no hubiese exigido la comida;ni su discipu-
lo Juan, escribiendo de él, habria dicho: ‘Jesis, cansado por el viaje,
se sentd’ (Ju 4, 6)... ni habria ltorade por Ldzaro; ni habria sudado
gotas de sangre, ni habria dicho: ‘Mi espiritu estd triste hasta la
muerte’ (Mr 26, 38); ni, cuando le transpasaron el costado, habrfa
manado sangre y agua (/n 19, 34). Ahora bien, todos estos son
signos de una camme tomada de la tierra, carmne gue él recapituld en si
mismo, salvando asi a st propia creatura”1%8,

La carne de Cristo, revelacién de Dios.

Desde siempre Dios se nos ha revelado en su Hijo, que es su Pala-
bra, y a cuya imagen hemos sido creados. A propésito de Mt 11, 27,
“Nadie conoce al Padre sino el Hijo...”"%, Ireneo comenta que desde
el principio 1a Palabra del Verbe ha revelado al Padre “‘a quien quiere,
cuando quiere y como quiere™. Y asi, desde el ornigen “‘por medio de
las cosas creadas el Verbo revela a Dios como Creador del mundo, ¥
mediante la creatura al artifice que la plasmé, v mediante el Hijo al
Padre que lo engendrd”, va que Adin fue creado conforme a esa ima-
gen del Padre que es el Hijo: “El Verbo unigénito, que siempre ha
estado presente en el género humano, estd unido y esparcido en todas
las creaturas”'°, A través del tiempo el Padre se comunicd por su
Hiio, que es su Palabra, con Addn, Noé, Abraham, Moisés, con su
pueblo por medio de los profetas, que al comunicar la Palabra (Verbo)
de Yahvé, nos daban al Hijo: mds ailn, era ¢sie el que se pronunciaba

108. 8. IRENEQ, Adv. Haer, 1M, 22, 2: PG 7, 956-957,
109. Cf, también 8, IRENEQ, Ady, Heer. IV, 6,3; PG 7, 988,
110. S. IRENEQ, Adv, Haerf III, 16,6: PG 7, 925,
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por ellos a nosotros ¥y que mediante ellos anunciaba y preparaba su
venida; a tal punto, que para lreneo todos cuantos creyeron a aque-

Ha Palabra del Antiguo Testamento son salvos y resucitados como
nosotros, por su fe en Jesucristo''', Aun la Ley, que fue concedida a

nuestros padres en la fe como una pedagogia, era va salvifica en cuanto
“obedeciendo a Moisés v a los profetas, crefan en Aquél gque anuncia-
ban, es decir en ¢l Hijo de Dios que, resucitando de los muertos, nos da
la vida1"2, Pero entonces la Ley era salvifica no por sf misma, sino por
ser camino a Cristo; mas ;jcOmo podria habernos guiado salvificamente
si no hubiese sido ella misma una expresién de la Palebra (Verbo) de
Dios? Tanto pues por su término, como por su origen, la Ley es salvifi-
ca en Cristo hecho carne?'®. Por eso la revelacion del Padre por el Hijo,
y del Hijo como Hijo en su relacion filial con el Padre, ilega a plenitud
en la carne que el Hijo tom6 de Maria:

“El Hijo actita desde el principio hasta ¢l fin gobernando a nombre
del Padre, v sin é] ninguno puede conocer a Dios, porque el conoci-
miento del Padre es el Hijo, y el conocimiento del Hijo estd en el
Padre que sin embargo se nos ha revelado por el Hijo” 14,

Y, concluye, precisamente porque s6lo en el Hijo tenemos acceso al
Padre desde el principio (mediante la creacion por el Verbo y conforme
a su imagen), “por ello es también finica la salvacién para todos los que
creen en €17,

Asi pues no puede haber ningiin camino al Padre, ni lo pudo haber
desde el principio de los fiempos, sino a través del Hijo; acceso que se
abrid plenamente (dice ahi mismo) en la came gue tomd del seno virgi-
nal de Marfa. Porque dada la oscuridad de nuestra mente por el pecado
que nos ha hecho camnales, ¢l Padre ha decidido misericordiosamente
manifestarse en nuestra carne, Onico higar en el que, nosotros, hombres
carnales, podiamos hailarlo. Desde la encarnacién, sélo en la came de
Jegds tenemos acceso al Dios trinitario; por eso el Hijo en la came se
ha hecho nuestro dinico maestro:

111.Cf. 8. IRENEQ, Adv. Haer. 1V, 22, 2: BG 7, 1047,

112. 8. IRENEOQ, Adv, Haer. IV 2, 4: PG 7,978,

113.Cf. 8. IRENEO, Adv, Haer. IV, 12, 4: PG 7, 1005-1006.

114.Cf, 8, IRENEGQ, Adv. Haer, IV, 6,7: PG 7, 990! es su Palabra (el Verbo) por la que se nos
manifestd al Padre “a quien quiere, cuando quiere, v como guisre™.
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“No habriamos podido de manera alguna entender las cosas divinas
si el maestro, el Verbo, no se hubiese hecho carne. Ningin otro
habrfa podide darnos noticia del Padre fuera del Verbo... Por otra
parte no habriamos podido aprender, sino mirando a nuestro maes-
fro y percibiendo su voz con nuestre oido, de modo que, siguiendo
sus obras vy practicando sus palabras, para tener comunién con €1, y
poder asi crecer con aguél gue es perfecto desde la fundacidn del
universo” 15,

No so6lo no tenemos acceso al Padre sino mediante la carne de Je-
sus?*, pero ni siquiera acceso directo al Hijo en cuanto Verbo del Pa-
dre. Sabemos que el Hijo lo es del Padre, por la obediencia filial de
Jesiis, que nos redime por el proceso de recapitulacidn de que hemos
hablado™. Incluso la cruz es asi palabra reveladora, no por ser crugz,
sino por ser el signo de la obediencia total del Hijo al Padre hasta la
muerte:

“No sélo con lo que hemos dicho el Sefior reveld al Padre v a si
mismo, sino también a {ravés de su pasion. En efecto, para destruir
la desobediencia del hombre, que provino en los inicios del drbol,
‘se hizo obediente hasta la muerte, v muerte de ¢ruz’ (Fif 2, 8), para
curar la desobediencia acaecida en €l madero, por la obediencia en
el madero., Ahora bien, no habria venido a destruir con las mismas
armas la desobediencia contra el Creador, si hubiese anunciado un
Padre diverso. Pero como con estas armas con las que hemos deso-
bedecido al Creador y no creido a su palabra, éI ha introducido la
obediencia y la adhesion a su palabra, demuestra clatamente que es
el mismo Dios aquél al que habiamos ofendido en el primer Adan,
no cumpliendo su mandato, y aquél con el cual nos hemos reconci-

1158, IRENEQ, Adv. Haer. V,1,1: PG7,1120-1121.

116. Lo invisible del Padre v del Hijo se hace visible para nosotros en la carne del Hijo: *‘El1 Pa-
dre s nos ha revelado a todes, haciendo visible su Verbo”, “El Padre se nos mostrd por su
Verbo hecho visible y palpable; y aun cuande no todos hayan creido en £1, todos vieron
sin embargo al Padre en el Hijo: pues el Padre es lo invisible del Hijo, ¥ el Hijo es io visible
del Padre™. 5. IRENEQ, 4dv. Heer, IV, 6, 56: PG 7,989,

117. Y ello no séio por la obedienciz en la cruz, sino durante toda su vida, que adquiere asi en
cada momento el cardcter salvifico, Asi, por ejemplo, 12 actitud de Jesis en las tentaciones
nos revela por su obediencia quién es el inico Dios a quien nuestra carne debe servir: “No
debemos dejarnos coger de la riqueza, de la gloria del munde v de las apariencias que se
nos presentan; sino saber que s¢ debe adorar sdlo al Sefior Dios y servirlo solc a él, y no
creer a aquél que falsamente promete las cosas que no le pertenecen, diciendo: ‘Te daré
todas estas cosas, si cayendo 3 mis pies me adoratres” ”: 8, IRENEOQ, Ady, Heer, V, 22, 21:

PG 7.1185.
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liado en el sepundo Addn, que se mostrd obediente hasta la muer-
te"ﬂB-

Contra la gnosis del valentiniano Piolomeo, Ireneo es implacable,
perque pone en peligro la fe de su comunidad cristiana. Segiin el hereje,
el Cristo habria abandonado el cuerpo de Jestis anies de la pasidon vy
muerte, va que éstas no serian dignas de un ser supremo. El Padre de la
Iglesia lo refuta con la verdadera realidad de la carne de Cristo como
reveladora de Dios: ;coémo siguiendo a Cristo hasta la cruz habrfamos
encontrado el camino al Padre por Cristo, si éste hubiese huido antes de
abrazar la cruz? Y por otra parte en aquel cuerpo clavado y agonizante,
de cuyos labios escuchamos: “Padre, perdénalos porque no saben lo
que hacen” (Le¢ 22, 34), aprendemos lo que es “‘la generosidad, la pa-
ciencia, la misericordia, la bondad de Cristo™, y su infinito amor por los
hembres; v en €l reconocemos “al Sefior muerto y anico Maestro verda-
dero, Hijo del Dios en verdad bueno y paciente, Palabra del Padre hecha
Hijo del Hombre™'2,

La carmme que primerec vivié histéricamente en un lugar y tiempos
precisos, que murid en la cntz y resucitd, nos ha revelado ademas que El
era el Sefior de la vida. Porque primeramente, el hecho de comer, mo-
verse, hablar, etc., son signos de verdadera vida. Pero si el cuerpo de por
s no es sefior de su propia vida (porque muere irremisiblements), en-
tonces la vida de Jesus le ha sido dada por el mismo que es Sefior de la
vida, aquél que en un principio se la habia dado a nuestro barro. Pero si
ha demostrado que su cuerpo era capaz de recibir la vida y su Yo, era
Sefior de déarsela, ;qué puede impedir que también nos la dé como un
don, si lo desea?’® ;Pero cémo sabemos que el Padre Creador y Sefior
de la vida nos la qujere dar por la resurreccién? Porque desde la encar-
nacién de su Hijo ha querido intercambiar con nosotros lo que nosotros

118, 8 IRENEOD, Adv. V, 16, 3: PG 7, 1168,

© 119, 8. IRENEO, Adv, Hger, 111, 18, 5-6: PG 7, 936.

120. Y es que ni siquiera el pecado ros ha apartade del Sefiorfo de Dios, nuestro Creador; no
es ¢l pecado el que tiene en tiltimo término el dominio sobre el hombre, sino 1z gracia, co-
o nos lo ha ensefiado la encarnacidén det Verbo por el Espiritu Santo que descendid sobre
Maria: “‘Asf como al principio de nuestra creacién la inspiracién divina de 1a vida, unida at
barro, vivifico en Adén-al hombre haciéndolo animal racional, asi al fin el Verbo del Padre
v el Espiritu de Dijos, unido 2 la antipua sustancia ereada de Adan, hizo al hombre viviente
y perfecto, vy capaz de conocer al Padre perfecto.., Asi Addn nunca ha escapado de las ma-
nos de Dios (o sea del Verbo y del Espiritu Santo)™: §, IRENEOQ, 4dv. Haer. V, 1,3: PG 7,
1123:ef. ¥V, 3,3, c0l 1131-1132.
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somos con lo que El es: y porque ha dado la resurreccidn en ia carne y
en la sangre a aquél que es came de nuestra carne y sangre de nuesira
sangre.

En esta carne conocemos la perfecta unidad entre el Dios Creador vy
el Redentor, y sdlo a través de la unidad de la economia reconocemos
también la perfecta unidad de Dios:

“Este es el Demiurgo:'?" segin el amor es Padre, segin el poder él
es el Sefior, segiin la sabiduria es aquél que nos ha hecho v plasma-
do, vy es el mismo del que nos hemos hecho enemigos al violar su
precepto. Por eso en los dltimos tiempos nos ha restablecido & la
amistad mediante su propia encamacion, convirti¢éndose en el ‘Me-
diador entre Dios v los hombres’ (1 Tim 2, 5), propiciacién por no-
sotros ante el Padre contra el cual habfamos pecado, consolador de
nuestra desobediencia por medio de su obediencia, y quien nos ha
dado la conversién y la sujecién a Aquél que nos ha creado”'%,

La vida segun la carne

Pero no seria justo que la fe se detuviese en el nivel de la afirmacion
ortodoxa; porque la praxis de Jesis es también para nosotros revelacion
del camino que leva a la resurreccion, y tal sendero no es otro que la
vida segiin el Espiritu, Ya antes nos habia dicho Ireneo que lo condena-
ble no era la carne, sino el vivir segiin los deseos de la carne, v no segin’
la guia del Espiritu de Dios. ;Quiénes son los que viven segun la carne?

*Aquellos que rehusan el consejo del Espiritu son los esclavos de los
placeres de la carne, viven contra la razén y se abandonan sin freno
a sus deseos, porque no tienen ninguna inspiracién del Espiritu divi-
no, sino viven a manera de cerdos v perros. A éstos el Apostol justa-
mente llama carnales, porque no piensan en otra cosa sino en las co-
sas de la carne. También los profetas por ese motivo los ¢compararon
con los animales irracionales, a causa de su comportamiento contra-
rio a razém... Esto gs, aquéllos que por su culpa viven de manera
semejante a las bestiag”'%®,

121. San lreneo usa zqui, como lo habia hecho el N.T. en los escritos tardios, una palabra tipi-
ca de los gndsticos, para vaciarla: si Dios es Padre y es el iinico Creador, entonces no hay
fuera de éI ninglin demiurgo: él es “el Ginico Demiurgo™.

122, S, IRENEQ, Adv. Haer, V,17, 1: PG 7, 1169.

123. 8, IRENEO, Adv. Haer. V, 8, 2: PG 7, 1142-1143,
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Desgraciadamente para comprender imejor a San Ireneo tenemos
hoy un cierto prejuicio cultural: el de identificar prdcticamente el ““vivir
en la carne” con el disfrute de los placeres sexuales, “prototipo™ de la
carne, En cambic para este Padre de lz Iglesia, como para San Juan
(cf. 1 .Jn 2, 16) v para San Pablo, el vivir segiin la came era mucho mas
amplio: significaba vivir segin los criterios del mundo contrarios al
evangelio. No es sdlo vivir para los placeres sexuales, sino también para
el poder y para el dinero, como fines de la vida por sobre el amor y el
respeto a Dios y al hermano ',

Asi, por ejemplo, tratando Ireneo de la tercera tentacion de Cristo
y de su conexion el pecado original, dice que “el demonio fue un men-
tiroso desde el principio”, cuando dice que todo gobierno v principado
es suyc y lo da a quien quiere. Y por ello, escuchando su voz, “al alejar-
se e] hombre de Dios se hizo tan cruel gue considera enemigo incluso a
su hermano de sangre, y vive sin temor en medio de toda guerra, homi-
cidio y avaricia®™. Y compara a quien se apodera del poder “como un
rebelde que promueve la hostilidad contra una regidn y sus habitantes,
reivindicando la gloria de rey sobre aquellos que ignoran que no esmis
que un brigante ¥ un rebelde’, con el mismo demonio, el cual preten-
di6 la propiedad del reino que no le pertenecia, y querfa disponer de &1
como si hubiese sido suyo™?5,

El intercambio que nos salva no es la afirmacidon tedrica y sistemad-
tica de una bella categoria para explicar la obra “objetiva” realizada por
Cristo; es mucho mads; es la indicacién del camino necesario para ir al
Padre, vy sin el cual no somos salvos; porque es la tinica senda hacia la
resurreccién, que por tanto exige de nosotros el seguimiento de Jesus:
ia nueva ley de vida para el cristiano son las opciones de Jesis, con sus
valores de vida, sus criterios, su praxis, su doctrina. Y si éstos son cami-

124, He agut como muestra una de las innumesables veces en que S, Irenco lo describe: “Han
elegido vivir como cerdos ¥ perros, quienes se han abandonado a la impureza,alagula y a
todo tipo de superficiglidad. Justamente pues a todos aguéllos que por su incredulidad y
libertinaje no han recibido al Espiritu de Dios, y por diversos motives alejan de si al Verbo
vivificante v carninan irracionalmente por sus concupiscencias, el Apdstol los ha lamado
animales ¥ carnales {Gal 5, 19-123), los profetas los han definido jumentos y fieras, 1a cos-
tembre los llama semejantes a las bestias irracionaies, ¥ la Ley los ha declarado impuros®”
S. IRENEQ, Adw. Haer. V, 8,3: PG 7,1143-1144,

125. 5. IRENLO, Adv, Haer, V,24,2.4: PG 7, 1187-1188.
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es por la unidn perfecta entre su carne v su divinidad: la carne de

Jesﬂs es la Carne de Dios'?® y por ello, sélo por ek‘o nos revela a Dios
v es el rico camino al Padre.

“He aqui la prueba de que Pablo no ha hablado contra la substan-
cia de la camme y de la sangre, cuando decia que ésta no heredarj
el Reino de Dios (1 Cor 15, 50): el Apostol, a propésito de nuestro
Sefior Jesucristo, siempre usa los vocablos carne y sangre, por una
parte para hacer resaltar su humanidad —puesto que €] mismo se
Hamaba a s mismo Hijo del Hombre— v por otra para afirmar enér-
gicamente la salvacidon de nuestra camme; porque si la carmne no hubie-
se debido ser salvada, el Verbo de Dios no se habria hecho carne, v
si 1a sangre de los justos no debiese haber sido vengada, el Sefior no
‘habria tomadeo nuestra sangre... De modo semejante también el
Sefior decia a aguellos que querian derramar su sangre: ‘Se pedira
cuenta de toda la sangre inocente derramada sobre la tierra, desde la
sangre de Abel, el justo, hasta Ia sangre de Zacarias, hijo de Bara-
quias, que habéis asesinado entre el santuario y el altar: os digo en
verdad que todas estas cosas sucederdn a esta generacion’ (Mt 23,
35-36; Le 11, 50-51), indicando que en su sangre €1 habria recapitu-
lado el derramamiento de la sangre de todos los justos y de todos

los

profetas, desde el principio, vy que por su medio se pedirian

cuentas de esa sangre. Pero ne habria pedido cuentas de ella, sino
debiera la sangre ser salvada, ni habria recapitulado en si fodas las
cosas, si él mismo no se hubiese hecho carne segin la obra creada al
principio, salvando al fin en si mismo lo que al inicio se hab{a perdi-
do en Adan""%7,

126, Segiin el titulo que ha dado a su libro J, 1. GONZALEZ FAUS, Cerne de Dios. Significado

127.

de la encarngeién en la reologia de San freneo, Barcelona, Herder, 1969,

S. IRENEO, 4dv, Haer, V,14,1: PG 7, 1160-1161. Y ya que S. Irence es incapaz de sepa-
rar 1o que hoy llamames ontologia y funcién de Criste, ast como al hablar de la verdadera
carne de Jesds ha indicado la misién materna y virginal de Maria, asf al tratar del camino
de la redencién la coloca inserta en la obra recapituladora de la humanidad caida que su
Hijo ha Hevado a cabo. Si Jesis es el “nueve Addn™, Marfa es la “nueva Eva”, Es Ireneo el
tedlogo que, tomando esta fmagen original dc S. Justino, la ha desarrollado de modo mis
completo, Cf, §, IRENEQ_ Ady. Hger. TI1, 22, 4:V, 19, 1: 7, 958-939, 1175; en ¢l primero
de estos textos v en *Epideixis 33: SCh 62 83, Hama 2 Marfa “Ia virgen abogada de la vir-
gen Eva”:y ef, C. I GONZALEZ, Marta Evange!uada ¥ Ev::rrgef:vadom Bopotd, CELAM,
1988, 207-211.
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En conclusion

Podriamos preguntarnos si San Ireneo nos ha legado un sistema o al
menos una sintesis teologica, La respuesta tiene que ser negativa, si la
pregunta supone el sentido moderno que pueden darse a tales expre-
siones: su doctrina no estd ordenada ldgicamente. Pero, como dice su
estudioso A. Houssiau, s lo tiene, si se concibe el sistema “como la
coherencia intema de muchas verdades teologicas” (o podriamos decir
también, si el principio metodoldgico se toma no de la légica, sino de Ia
analogia de la fe). Si es asi, entonces

“la armonia de las Escrituras se confundird con la cohesidn de todo
¢l cuerpo de verdad, o con la concordancia entre las diferentes ver-
dades de la fe: entre Ja Eucaristia y la salvacion de la carne, entre la
salvacién de la carne y el origen humano de Cristo, entre la unién
del hombre con Dios v la unidad del Verbo encamado, entre los dos
Testamentos. A veces Ireneo ailn llegard a hablar de una suerie de
¢conexidn necesaria entre las diferentes partes del plan de Dios, fun-
dada en la constancia del arte y de la sabiduria de Dios>"%,

Podemos también tener por adquirido que San Irenec ha asentado

los puntos fundamentales de la fe, que posteriormente se plasmaron en

"los simbaolos que expresaban de manera nuclear el acogimignto de la
revelacidn salvifica divina por parte de la Iglesia. Estd trazado con ras-

gos muy marcados el disefio bdsico, asi como la unidad interna de los

diversos aspectos del misterio, de tal manera entrelazados entre si que

no se podria negar uno sin deshacer la solidfsima unidad del todo. El

mismo Ireneo nos ofrece en un haz apretado los principios m4s elemen-
tales e irrenunciables de la profesién de fe de la Iglesia, en el trdnsito

que hace, dentro del ibro V, de la primera parte (sobre la resurreccién

de nuestra carne) a la segunda (a la resurreccidn de Cristo en su carne):

esta camme de Cristo es nuestro tinico Maestro y pedagego que nos guia

hasta la intimidad de Dios y de su obra. Por ésta conocemos la perfecta

unidad de la creacién y redencion, y a través de ella la identidad entre el

Dios Creador y Redentor™®. Por la obediencia de Jestis en su carne al

128. A. HOUSSIAU, Op. ciz., 23.

129. *Toda Iz predicacion de] Sefior nos anuncia un solo Padre Creador de este mundo... ese
mismo y anico Dios y Padre que habldé a Abrzham, que dio la Ley, que envié a los Profe-
tas, gque en los Gltimos tlempos &nvid a su Hijo ¥ le da la salvacién a su creatura, que es la
;l.él;stancia de la came™: 8, IRENEOQ, Adv. Heer. IV, 41,4: PG 7, 1117;y cf. IV, 6, 2, col.
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Padre sabemos la relacidn entre el Padre v el Hijo, vy conocemos a Dios
como Padre (es decir, ante todo como el Padre de nuestro Sefior Jesu-
cristo). En esa camne crucificada conocemos el amor infinito de nues-
tra redencion, pues en la cruz ha recapitulado en si la humanidad caida.
Por la realidad de esa came sabemos la misién de Maria como Madre
Virgen, y por la obra recapituladora de esa carne {como nuevo Adin)
descubrimos el papel salvifico de su Madre (como nueva Eva), Y final-
mente en la carne resucitada de Jesis, que es también carne nuestra,
reconocemos nuestro destino definitivo prometido por el Padre en Jesu-

cristo20.

130. Cf. esta beltisima sintesis en 8, IRENEO, Adr. Heer, V, 18,3 - 19, 1: PG 7,1174-1176.
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SENTIDO TEOLOGICO DE LA UNCION
DE LOS ENFERMOS

Carlos G, Alvarez, eudista

Comienzo a redactar este articulo el Jueves Santo v me sitilo en
la celebracién de 1a Hlamada “Misa Crismal”’, La oracién para bendecir el
Oleo de los enfermos, que mantiene los principales elementos de la
oracion antiquisima “Emitte’, tiene dos traducciones castellanas:

® La edicién espafiola, al referirse a los efectos del 6lec bendecido,
traduce, asi:

“Enriquece con tu bendicidn este éleo, para que cuantos sean ungi-
dos con él, sientan en ¢uerpo y alma tu divina proteccién v experi-
menien akivio en sus enfermedades y dolores™.

o 1z edicidn colombiana, por su parte, nos ofrece esta version: “Que
por tu santa bendicidn sea este Oleo para cuantos con €1 se ungen,
proteccién del cuerpo, alma y espirity, y liberacién de todo dolor,
debilidad y enfermedad”’. '

(Qué dice el texto oficial latino? Es interesante acudir a él y hacer
algunas observaciones que orienten la reflexién teoldgica sobre la un-
cién de los enfermos:

“Ut tua sancta benedictione sit omni, qui hoc unguento perungitur,
tutamen cOTpoOTis, animae ac spiritus, ad evacuandos omnes dolores,
omnes infirmitates, omnem aegritudinem”.

Las diferencias de traduccidn son visibles, pero me gueda resonando
una inquietud: hay realmente una traduccién o una interpretacién? y la
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interpretacidn, de qué concepeidon feoldgica parte? Porque la fuerza del
texto original se pierde muy ficilmente en las traducciones®,

El texto latino, en efecto, hace cuatro opciones que no podemos
descuijdar:

a) Una opcidn brblica. Al preferir la terminologia del N, T., cuando
habla de “oracién de la fe” (Sant 5, 14-15), de “cuerpo, alma y espiri-
tu” (1 Tes 5, 23} y cuando subraya el adjetivo “todo’: todos los dolores,
todas las debilidades, toda enfermedad (cfr. el original griego de Mt 4,
23-25:9, 35),

b) Una opcidn histdrica, en una sociedad secularizada, Hubo, duran-
te el proceso de revisién del Ritual, el deseo de elaborar una oracién de
consagracién que suprimiera la insistencia en la curacidn fisica o que no
apareciera como una panacea de todas las debilidades humanas. Se man-
tuve en sus elementos bdsicos la oracidn ‘Emitte’, que proviene de los
primeros siglos, para indicar una continuidad en la fe y en la ensefianza
de la Iglesia: la Uncidn se hace a los enfermos v tiene efectos concretos
de salud y fuerza,

¢) Una opcidén antropoldgica unifaria v a la vez totalizante. La
persona es una (mientras la oracién latina habla en singular omni las
traducciones proponen un plural cuantos), v se expresa en diversas
dimensiones, que 1 Tes 5, 23 llama ‘cuerpo, alma, espiritu’, Hoy la
antropologia asume estas dimensiones del hombre vy la liturgia afirma
que ta Uncién afecta a la totalidad del ser humano, corporal, siquico y
espiritual?.

d) Por dltimo, una opcidn teoldgica: el Sacramento de la Uncidn es
para los enfermos. No para los moribundos; se administra como ‘tuta-
men’ {proteccion) de todo el hombre vy para liberar (ad evacuandos) de
todos los dolores, todas las debilidades, foda enfermedad. No es, por
fanto, un Sacramento para conceder un simple alivio espiritual o prepa-
rar para la hora decisiva a guienes ya tienen los pies en los umbrales de
ia etermidad.

1. Cir. Nuevo Rineal n. 75, Las citas que hagamos remiten al texto latino (NR). Véase mds
ampliamente el estudio histérico de! Ritual en ALV ARFZ C, Sentido teclégico de la
Uncitn de los enfermos, Bogota, 1982, pg. 315-351: sobre iodo 332-338.

2, Cfr. GY PM, "Le nouveau Rituel Romain des malades™, En La Maison-Digu, 113 (1973)
pe. 40,
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Al recordar estas cuatro opciones me viene otra inquietud: ;No
peca ia liturgia contra la prudencia al esperar, tanto de un Sacramento
en los enfermos? ;O son sus textos, palabras bellas y elegantes que no
corresponden a la realidad? ;Y dénde queda aquello de “lex orandi, lex
credendi”? Sjentc, por lo mismo, una urgencia que nie lleva a revisar
no solo la teologia que nos han ensefiado, sino la misma fe que decimos
profesar. Porque tal vez, mientras que la liturgia cree y vive una cosa,
mnosotros los tedlogos y los pastores vivimos otra.

El Pueblo de Dios, en su oracidn siempre va mas aild de los limites
de la prudencia precisamente porque se sabe amado y confia en su
Sefior. En su oracién no opone restricciones sino que se lanza con plena
confianza, consciente, como dice Pablo, de una realidad todavia mds
escandalosa para los prudentes: el Sefior tiene poder para realizar todas
las cosas, incomprablemente mejor de lo que podemos pensar o pedir,
conforme al Poder que actiia en nosotros {cfr. Ef. 3, 20} y este Poder es
el Espiritu.

Asf, pues, trataré de presentar las lineas fundamentales que permi-
ten elaborar el sentido teoldgico de la Uncién de los enfermos,

La liberacidon del sacramento

En el contexto propio de nuestra teologia latinoamericana, la libe-
racidn es una realidad y una exigencia. Sjtuados en este ambiente, pode-
mos hablar de todo un proceso de liberacidon que estd experimentando
el Sacramento de la Uncidon v que aiin no ha terminado porque todavia
le falta adquirir la conciencia plena de su existencia y presentarse con
una figura propia ¥ una identidad que no sea prestada en el conjunto
del septenario sacramental.

Lo decimos a conciencia porque, si recordamos el surgimiento de la
teologia sacramental en los siglos XII y XIII, el ambiente no era muy
propicio para elaborar una teologia madura del Sacramento. Los ele-
mentos histéricos confusos, la practica de la penitenciaz degradada vy
los limites de cada sacramento no definidos claramente; todo esto per-
mitié que la Uncidn de los enfermos apareciera como un ultimo sacra-
mento, tan pobre que no tenia méas remedio que recostarse al lado de la
Penitencia. Fue llamado “Extremauncién® y permanecid casi ocho si-
clos a la sombra de la Penitencia, casi como apéndice corto del tratado
de ese sacramento.
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Algunos hechos concretos han permitido esta toma de conciencia y

han lanzado el proceso liberador de Sacramento:

]

El asumir la historia de una manera serena y consecuente. No puede
haber liberacion si no hay conciencia de las raices, del pasado y de
la historia. Acudir a la historia y asumirla ayuda a enfrentar la reali-
dad de una manera liberadora.

A. Chavasse ¥ F. Cavallera fueron tos pioneros en este esfueszo. El
primero, al investigar sobre la historia de la Uncién en sus comien-
zos; el segundo, al tratar de penetrar en las discusiones y el conteni-
do de los Decretos tridentinos sobre la Uncién®. Sus estudios die-
ron origen a todo un proceso de discemimiento que ha resultado
sumamente positive en la elaboracién teoldgica del Sacramento,

El enfrentar ia propia imagen con madurez y sin compleios. Tat ha
sido el esfuerzo del Concilio Vaticano 11 en el interior mismo de la
Iglesia: toma de conciencia de la realidad eclesial (el ‘misterio de la
1glesia®) frente al espejo de la Palabra v del Plan salvifico del Padre
para salir al mundo y a la historia en una apertura y una presencia
significativa v transformante (la Iglesia, sacramento de Cristo Resu-
citado en el mundo). En lo que se refiere al Sacramento de la Un-
¢ién, el Concilio enfrentd los aspectos fundamentales de la realidad
de la Uncidn (naturaleza, sujeto, ministro, efectos, ritos) pere, por
el cardcter pastoral del Concilio, prefirié mantener abierta la discu-
sién y lanzar el problema a l1a comisién redactora del nuevo Ritual?.

El actuar decididamente en ia realizacién de una opcién, Fue lo que
acontecid con la revision del Ritual y la elaboracién del nuevo, tarea
finalizada en 1972. Ocho afios de trabajo que councluyeron en un
ritual que apenas empieza a ser asumido en toda su verdad. El estu-
dio detenido del mismo permite descubrir una opcidn precisa, un
abandons de corrientes teoldgicas que deben ser superadas y la
orientacién clara del Sacramento como culminacién litdrgica del

Cfr. CHAVASSE A, Erude sur U'Onction des infirmes dans U'Eglise latine Vol Y, Du IT
siécle & la Reforme carolingienne. Lyon, 1942 CAVALLERAF. “Le Décret du Concile de
Trente sur la Pénitence et PEXtréme-Onction’, en Sulletin de lirtérature Ecclésigstique, 39
(1938) 3-20, Véase tambicn DUVAL A. L'Extréme-Onction an Coneilie de Trente, Sacré-
ment des mourants o Sacrément des malades? en La Maison-Diew, 101 (1970) 127-162.
Vease ALVAREZ O. op. cit. 203-206.
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ministerio de curacién de la Iglesia al servicio de la persona enferma
y en el seno de una comunidad conereta,

Por todo esto, hemos hablado analdgicamente de *‘la Pascua del
Sacramento de la Uncién™® en diversos sentidos:

— En cuanto al nombre: paso de “Extremauncién” al nombre actual
de “Uncidn de los enfermos™;

— En cuanto al sentido: paso de “Sacramentos de moribundos™ (‘ex-
euntium’) a Sacramento propio de los enfermos:

— En cuanto a la pastoral: paso de *‘un sacramento que ayvuda a bien
morir” a un sacramento que ayuda a luchar contra la enfermedad,
sabiendo acoger la muerte cuando ésta Hega®.

— En cuanto a su celebracion: paso de un Sacramento administrado
‘in extremis’ a un moribundo que ya no es consciente de la vida, a
un Sacramento celebrado por vna comunidad que encomienda a
Dios al enfermo y es capaz de recibir de éste el testimonio vivo de
los valores gue nunca pasan; ‘

— En Ia teologfa: paso de un Sacramento “ignorado”, “descuidado™ y
“problemdtico”, a un sacramento cuya teologia estd por hacerse y
que interesa tanto a tedlogos como a biblistas ¥ a pastoralistas.

La superacién de una intagen del Sacramento

Con todo lo anterior se entiende mejor por qué hablamos de supera-
cién de una imagen. Es hora ya de abandonar en la teologia v en la pas-
toral una falsa visién del Sacramente de la Uncién que no produce sino
retardo en la maduracién tecldgica de su sentido y dafio en la celebra-
cién falseada de su ritual.

Idem. 422,

En este sentido, es curioso todaviz encontrar visiones desfasadas del Sacramento en obras
y en autores como Mysterium Salutis, V, Cristiandad, Madrid, 1984 (el Sacramento estd
situado en el cap, 5 sobre la muerte del cristiano}, ¢ FOUREZ G. Sacramentos y vida del
hombre. 5zl Terrae, Salamanca, 1983, para guien ¢l sacramento tiene “la finalidad de ayu-
dar al enfermo ¥y a sus familiares a descubrir en la enfermedad ¥ en la muerie un don ¥ vna
esperanza que vienen de Dios™. pg. 180.

ot
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Este trabajo de abandono es ya una afirmnacion de la personatidad

del Sacramento: al rechazar lo que no es el Sacramento, estamos impli-
citamente afirmando lo que constituye el sentide profundo de la
Uncidn de los enfermos. Proponemos sintéticamente las concepciones
erradas del Sacramento: al rechazar lo que no es el Sacramento, estamos
implicitamente afirmando io que constituye el sentido profundo de ia
Uncidén de los Enfermos. Proponemos sintéticamente las concepciones
erradas del Sacramento:

e |

La Uncidn no es un sacramento de moribundos, Cizando la Peniten-
cia se convirtié en sacramento del final de la vida, para poder recon-
ciliar definitivamente al pecador que no tendrfa que cumplir asi las
exigencias radicales de la praxis penitencial, por ser éstas desmedi-
das, la Uncién pasé a ser también un Sacramento ‘in extremis’, El
Concilio de Trento, no sin dificultades, pero tampoco con seguri-
dad, toma ¢l adjetivo “extrema” de los Dociores eclesidsticos y des-
de entonces adquiere peso el nombre de “Extremauncidn®. El titu-
Io v la pastoral de agonizantes llevd a creer que el Sacramento era
de moribundos y para moribundaos.

Gracias a los estudios biblicos, histéricos y teoldgicos de este siglo
el Sacramento ha ganado en conciencia y en seguridad, cosa que le
ha permitido salir de una infancia de siglos, Hoy, los tedlogos ya
no insisten casi en que la Uncidn prepare a la muerte (¢como su fin
propio) ¢ consagre la muerte del cristiano. Aunque el mismo
Rahner lo haya afirmado’, después del nuevo Ritual es claro que la
Uncién ha dejado de ser sacramento de moribundos. No se niega
que tode hombre deba morir, ni que la enfermedad tenga una refe-
rencia implicita a la muerte; pero, sabiendo que la muerte es una
realidad plenamente humana v no una enfermedad, si la Uncién se
le aplica al moribundo es en cuente enfermo y 1o en cuanto mori-
bunde. La Uncidn es un Sacramento de enfermos y para enfermos.

La Uncién no es un supletorio del Vidtico. A tal punto se¢ llevd la
administracién de la Uncién a los moribundos, que hubo antorss
—como Grillmeier, Philippon vy Piolanti— que llegaron a afirmar que
e] Sacramento es signo de nuestra partida al cielo o signo de nuestra
entrada a la gloria. Cristo, seglin esta vision, instituy$ el Sacramento

RAHNER K. Zur Theologie des Todes. Freiburg, Herder, 1958, 70-72,
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para la hora de los dltimos combates, 2 {in de sosiener a los suyos
hasta el final, arrancarlos del poder del demonio v conducirios sin
demora a la Casa del Padre®.

Gracias a la accién de] Vaticano Ii, la Uncién volvié a ocupar su
puesto antes del Vidtico v devolvid a este su sentido. La Uncidn no
prepara a la muerte, nco conduce a la gloria, no es el sacramento de
la @ltima y definitiva Pascual del creyente, todo lo cual es propio de
la Eucaristia como Viatico.

La Uncién no es el Sacramento de la tercera edad, como algunos
podrian pensar, en una €poca en gue la sociedad y la cultura le dan
tanta importancia a los mayores, sobre todo en paises donde éstos
son mayoria. De ser asi, de unz manera sutil v refinada. Cuando el
nuevo Ritual, propone la Uncidn a los ancianos, no es en razon de la
proximidad de la muerte, sino en razén de la debilidad o enferme-
dad provenientes de la edad, segin aquel aforismo latino: “Senectus
ipsa est morbus™ (Terencio Afro, Phormio IV, 575). No existe, por
lo tanto, un Sacramento de la vejez,

La Uncién no es la renovacién de la gracia bautismal en el momento
de ia enfermedad. Para Fedrizzi®, la enfermedad deprime al creyen-
te ¥ lo hace sufrir hasta poner en crisis su fidelidad bautismal; la
Uncién robustece y reafirma al enfermo en la bondad bautismal me-
diante la oracién dela fe. Pero si tal es el efecto especifico de la Un-
¢cién, ;por qué no sustituir esta renovaciéon bautismal y, atin, enri-
quecerla, por una celebracién comunitaria de renovacién de prome-
sas bautismales? La Uncién es un Sacramento propio de los enfer-
mos, con efectos concretos y precisos que le dan fisonomia propia
y lo presentan mucho mas que un simple perfectivo del bautismo.

La Uncién no es la consagracién del enfermo ni de la enfermedad,
hasta el punto'de hacer de ellz un ministerio al servicio de la Igle-
sia, Hubo quienes llegaron a pensar que siendo la Uncién un sacra-
mento de enfermos y ddndose en ella una presencia especial del
Espfritu, se podria pensar en un Sacramento que “consagra’ {como
en el bautismo, la confirmacién, el orden) tanto al enfermo como a

Cfr. ALVAREZ C, Op. cit. pg. 63ss.
CIr, FEDRIZZI P. “'La sacra Unzione deghi enfermi nelle indicazioni del Concilio ¥V aticano
IT". En Analecta, 66 (1967) 578-386.
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la enfermedad. Por mds belta idea que parezca, es absurda ante la
orientacién general del nuevo Ritual, Para éste, la enfermedad es un
mal confra el que hay que luchar (NR. 3) puesto que Dios quiere
ia salud de los hombres. La Iglesia tiene “‘un ministerio de curacién’
que continla v actualiza el de Jests, no porque quiera consagrar la
enfermedad en el mundo sino porque quiere desterrarla, y este he-
cho es presencia salvifica del Reino de Dios entre los hombres.

Identidad de 1a Uncién

. Cémo descubrir, entonces, la identidad de la Uncidn? ;Por dénde
va la reflexién teoldgica actual? Si hacemos una reflexion sencilla, po-
dremos determinar diversos aspectos que marcan la fisonomia del Sacra-
mento. La Uncidn se ofrece a los enfermos como sacramento de salva-
cidn de la Iglesia, 1a cual, a su vez, es sacramento de Cristo por su vida,
muerie y resurreccion. De este conjunto se deduce que, para entender la
Uncidn come Sacramento, es preciso tener en cuenta cuatro aspectos,
que llarmaremos “marcos™:

— El marco antropolégico: la Uncidn se ofrece, no a cuaiquier clase de
personas o de creyentes, sino concretamente a los enfermos;

— Elmarco eclesiolégico: la Uncion es un Sacramento de la Iglesia, co-
munidad de salvacién que, en la historia de los hombres, presencia-
liza el poder de la Resurreccion;

— FElmarco cristolégico: La Uncién hace presente la actividad apostd-
lica de Jesus con los enfermos y les aporta su misma salvacidn;

— El marco simbdlico: la Uncién misma es un signo que, unido a la
oracién de la fe y a la imposicion de manos, quiere expresar una
realidad que la trasciende, la Pascua de Jesis.

Miramos uno por uno, aunque en diverso orden, para facilitar la
comprension teolégica del Sacramento.

1) La Uncién: Sacramento de los enfermos y para los enfermos.

Como Sacramento de la Iglesia que ofrece el poder de la resurreccidn
en una situacién determinada, la Uncidn va dirigida al hombre creyente
que estd en situacidon de enfermedad,

e [.a antropologia que estd a la base de la teologia y pastoral de la
Tglesia merece hoy una revisién sincera. Es preciso superar una
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antropologia duaiista, dicotémica, que nos ha Hevado muchas veces
a un espiritualismo desencarnado. Superar, igualmente, una visién
meramente sicolégica o cientifica del hombre. La realidad toda del
hombre, que integra lo fisico, lo sicolégico, le cientifico, 1o sociols-
gico v lo religioso, y es asumido por el mensaje de la Palabra, tal
es el interés del Sacramento.

Tal ha sido, igualmente, la preocupacién de la Iglesia desde el Vati-
cano II (GS n. 14} v que encontramos en Puebla (P 305-339) v
en el nuevo Ritual de Ia Uncidn. Este en efecto, nos conduce hasta
el hombre enfermo y no hace distincioén entre su parte espiritual (el
alma) y su parte fisica (el cuerpo). El n, 6 del nueve Ritual es clave
en este punto porgue constituye una relectura y reinterpretacidén
del texto oficial de Trento (cfr. DS 1696):

“Este sacramento ofrece al enfermo la gracia del Espiritu Santo, por
medio de la cual todo ¢l hombre recibe ayuda para su salvacidn, es
confortado con la esperanza en Dios y fortalecido contra las tenta~
ciones del Maligno vy las angustias de la muerte, de tal manera que
no sdlo pueda tolerar con fortaleza estos males sino que inclusive
pueda vencerlos y llegar a recobrar la salud, si le conviniere para su
salvacion espiritual. Le concede, ademads, si es necesario, el perddn

de los pecados y la consumacion de la conversién cristiana’*1°,

Todo el hombre, pues, pero un hombre que estd enfermo.

Y ;qué es la enfermedad? ;Cémo la enfrenta Ia teologfa actual?
Aqui también se precisa una purificacion de sentido. La enferme-
dad no es siempre consecuencia directa de un pecado personal. No
es producida por Dios, ni es un acto positive de su voluntad, ni es
una oportunidad ofrecida a nosotros expresamente para obtener
méritos. Por el contrario, la visién maés superficial que podemos
tener nos dice que la enfermedad es, a la vez, un sin sentido y un
hechoe natural de la vida humana.

Esta enfermedad hay que afrontarla desde el dngulo cientifico y
médico: Su diagndstico real debe ser asumido con serenidad y ma-
durez, y éste tiene en cuenta hoy el elemento sicosomatico del

Si se quiete una comparacién precisa con Trento; cfr. ALVAREZ C. Op, cit. pg, 329-332.
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hombre. Hay que afrontarla también desde el punto de vista feno-
menolégico: El estar enfermo produce una ruptura de la unidad
subjetiva, crisis en la comunicacion, experiencia de la fragilidad radi-
cal de la persona, cuestionamiento profundo del sentido de la vida,
Afrontarla, igualmente, desde el punto de vista socio-economico: la
situacion de la sociedad y el desarrolio de la medicina en el lugar
donde vive el enfermo, Porque una cosa es organizar la pastoral de
enfermos en los paises desarrollados, donde ¢l enfermo estd comodao
en el hospital y puede reflexionar sobre su propia vida; y otra, res-
ponder a un pueble que muere de hambre v de miiltipies epidemias,
producidas muchas veces por una situacidn de injusticia institucio-
nalizada. En el primer caso, el problema estd en cdmo hacer mds hu-
mana la medicina y cdmo ser en el hospital presencia viva de Jesu-
cristo. En el segundo, cédmeo luchar para que todos tengan posibili-
dad de atencidn y céme actuar un ministerio de curacién que sea
presencia viva det Reino entre los pobres. Ef Nuevo Ritual plantez el
didlogo vy la interrelacidon de dos “ministerios”: El ministerio del
dolor humano y el misterio de la salvacién (NR 1): De ambos saldri
un “ministeric de curacién” realizado por la Iglesia,

En sintesis, cuando la teologia tradicional habla de sujeto del Sacra-
mento, la Iglesia propone hoy al enfermo como receptor fundamen-
tal de la Uncién. Un enfermo en el que se pueden dar multiples
situaciones: Desde una enfermedad que no necesariamente 1o pos-
fra en cama y le permite acercarse al lugar de la celebracién {(NR 66,
84}, hasta una enfermedad que lo sitlia en proximo peligro de muer-
te y necesitado de la presencia animadora v fraterna de ta comu-
nidad.

2. La Uncidn, Sacramento que hace presente la Pascua de Cristo.

A este hombre enfermo le viene al encuentro Jesucristo, en un sacra-
mento eclesial. He agui el sepundo marco de referencia de la Uncidn. La
teologia de la Uncidn v el ministerio de Ia curacion de la Iglesia no se
entienden sin una seria fundamentacion cristoldgica. En esta cristologia
es preciso considerar al Hijo eterno del Padre que se ha hecho Emanuel
entre los hombres, tomando carne de la Virgen Maria; al Hombre Jests
de Nazaret, que ha compartido nuestra debilidad v ha realizado un mi-
nisteric de curacidon con los enfermos como liberacidn de toda margina-
cidn y pecado humanos, pero también como vocacion a la realizacidn
plena en la comunidn y en la libertad; al Sefior Jesits, glorioso y Resuci-
tado vencedor del pecado v de la muerte,
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Cuando los evangelistas inician la redaccién de la Buena Noticia
sohre Jesiis, presentan desde el principio de sus escritos una sintesis so-
bre la obra y el ministerio del Sefior que después ampliardn a lo largo
del Evangelio, Mateo v Lucas son més cuidadosos de proponer esta sin-
tesis. ' '

— Mateo 4, 23-25 v 9, 35 plantea asi el ministerio de Jesis:
“Jesis recorriz toda Galilea (todas las ciudades y zaldeas)
ensefiando en sus sinagogas,
proclamando a Buena Nueva del Reino
curando toda enfermedad v toda dolencia...”.

Su fama llegé a toda Siria v le trajeron todos los que se encontraban
mal,.. v los ¢urd.

En estos 4 verbos subravados sintetiza Mateo toda la actividad de
Jestts, ftinerante permanente en funcién del Reino, Jests va por todas
partes comunicando el Evangelio y haciendo presente la salvacidn de
Dios, Como mensajero, predica v proclama la Buena Noticia al pueblo,
de una manera corta, rdpida ¢ impactante. Como Maestro, ensefia e ins-
truye a una comunidad de discipulos en los caminos de la Ley y la
verdadera justicia. Pero también cura y este verbo aparece 16 veces en
Mateo, casi todas con referencia a Jesis,

Agrega ademas Mateo el adjetivo tedo que califica y determina la
accién de Jesus: la misién recibida del Padre (hacer presente el Reino),
la realiza activamente (proclamando, ensefiando, curando) y de una ma-
nera que legue, no s6lo a todos los lugares, sino también a todos los
hombres v en todas su debilidades. Palabra y signos unidos, pues, para
hacer presente una realidad salvifica y definitiva.

As{ lo confirman los capitulos siguientes (5-9) y todo el resto del
Evangelio. Con la Palabra, prociamada desde el monte, ofrece al pueblo
la Ley que da la vida y la ensefia a realizar en la justicia (cap. 5,6,7);
con las acciones de poder v de curacidn, hace presente €l Reino defini-
tivo (cap. 8-9).

Si 36lo nos quedamos en los capitulos 8 y 9 de Mateo y observamos
las personas que buscan a Jesus, encontramaos una descripcitn amplia v
significativa: hay impuros que, por alguna enfermedad (lepra o flujo de
sangre) no pueden participar activamente en la comunidad y deben acep-
tar el vivir alejados de ella (8, 14; 9, 20-22); hay paraliticos, que no
pueden moverse ¥ actuar, por eso tienen gue ser Hlevados a Jesos (8, 5-
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13; 9, 1-8); hay mujeres postradas ¢ incapacitadas para servir {8, 14-15)
hay ciegos que, a pesar de seguir a Jesis, no alcanzan todavia a *ver”
(9, 27-31); hay personas dominadas por fuerzas extrafias que las llevan
a vivir en la mudez e incomunicacién, en la desesperacion, la rabia o la
lejania total de la comunidad (8, 28-34; 9, 32-34). A todas ellas respon-
de Jesis con una palabra de animacién v ¢on un signo de salvacion.

Por eso, en 8, 17, Mateo afirma que Jesis realiza plenamente la
esperanza mesidanica (verbo PlEroG) y actualiza la persona del siervo de
Yahvé (Is. 53, 4). Pero con una caracterjstica que diferencia a Jesus del
siervo de Isaias: en el prefeta, €l siervo es un hombre enfermo y sufrien-
te; en Mateo es un hombre fuerte que sana: no toma sobre si resignada-
mente la enfermedad de los hombres sino la asume vy la destruye con
poder.

— Lucas, por su parte, vy desde una visién teolégica propia, que no se

© opone a la de Mateo, afirma y describe la misién de Jests como una
accion en el poder del Espiritu. Citando a Isafas61, 1-2 y aplicindo-
lo a Jesus, propone dos acciones del Espiritu sobre él: el Espiritu
ha ungido (Echrisen en aoristo)} y o ha enviado dpéstalken en per-
fecte) a realizar una mision histérica (Luc 4, 18-19). Esta misién
estd expresada en cuatro verbos activos:

¢ FEvangelizar a los pobres
¢ prociamar la liberacidén

e enviar en libertad
& proclamar un aifo de gracia del Sefior.

Tres verbos que indican un anuncio vivo (evangelizar, proclamar x2)
y un verbo que lo realiza (enviar en libertad), Jesis no sélo anuncia la
Liberacién sino que la realiza de hecho, enviando libres a quienes él
salva,

Pero ;quiénes reciben y acogen esta accidn salvadora de Jestis? Lu-
cas propone cuatro términos igualmente expresivos;

4 . . ..
# Los pabres (ptachei): 10 veces en su Evangelio con una connetacion
socio-econdmica concreta, Son lags gue nada tienen.

& [.os cautivos (aichmaléto_i): los esclavizados por diversas fuerzas ex-
trafias, que no les permiten realizarse en plenitud. Término Gnico en
el N.T.

¢ Losciegos{typhlol}): impedidos para ver. 7 veces en Lucas y siempre
en sentido fisico natural,
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e Los oprimidos {tethrausménoi} por situaciones crueles e inhumanas.
Término tnico en el N, T.

A todos ellos les da Jesus la noticia de la presencia definitiva del
Reino y se les permite vivir mediante la liberacidn, la curacion, ia ale~
gria de vivir, el perddn, en una palabra: mediante la experiencia del
“hoy de la salvacién™ que se concretiza en la vida de cada uno.

Este es el Jesus del Evangelio, cercano a los enfermos y a-los pobres
para ofreceries el Reino del Padre. Un Jesas que fue capaz de entregarse
hasta la muerte para que todos tuviéramos Vida abundante v que ha
sido glorificado por el Padre para ser Sefior de todos (cf. Act 10, 36)™M,

3. La Uncidn, Sacramento que celebra la Salud en la Iglesia.

El Sacramento de Ia Uncidn sélo puede ser comprendido en el ambi-
. to de la mision salvifica de la Iglesia. Ahora bien, £sta no es otra que la
continuacién y la presencia en la historia de la Unica misién de Cristo,
recibida del Padre. Crisioc es enviado por el Padre para actuar, con la
fuerza del Espiritu, la salvacién de los hombres. Ia Iglesia, por lo tanto,
es el sacramento primordial del Sefior Resucitado y Salvador de todos
(cf. LG 8; 48). :

Cuando la Iglesia realiza su misién al servicio de los enfermos estd
gierciendo lo que el Vaticano II Hamoé: “ministerium alleviationis®®
(cf. LG 28), pero que el nuevo Ritual, apoydndose en la versién de la
Nueva Vulgata, transforma en “allevationis” (NR 32} sin parecerle esto
falta de respeto. Es, pues, un “ministerio de curacion®. Tal vez la expre-
sion suene mal a oidos intelectuales, pero estd ahi en el Vaticano II y
hasta 3 veces en el nuevo Ritual (NR 32;33; 34). En la teologia catdli-
ca ha preferido llamarse, muchas veces, “el cuidado pastoral de los en-
fermos”, en tanto que la teologfa protestante ha enfrentado ablerta—
mente el tema y ha hecho una consulta a los teologos12

A partir de estos tres documentos podemos deducir algunos puntos.
El ministerio de curacién:

11. Estas pocas notas no constituyen el fundamento evangélico del ministerio de curacién de
esiis. Orientan hacia una lectura mds detenida de los Evangelios v, en ellos, al rostro del
Sefior que ama profundemente a los enfermos v les ofrece la salvacion.

12. Es la lamada “‘consulta de Tubingen”. Cf. Eglise er guérison, Consulte del Conseil Qecu-
menique des Eglises: Genéve: 1966,
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# Es la actualizacidon histdrica de la preocupacién constante de Jesus
por todos los hombres, sobre todo los pobres v los enfermos. Es,
igualmente, signo mesidnico de 1a presencia hoy del Reino de Dios
entre los hembres.

¢ Esun servicio realizado con la fuerza del Espiritu y sélo podra ser
efectuado *en provecho comidn” si va animado y potencializado
con esta fuerza del Espiritu. Estd sometido, pues, al Sefior Jesus,
Jefe y cabeza de la Iglesia, y al Espiritu gue Iz dirige.

e FEs una lucha por la salud total del hombre, come consecuencia y
signo de la acogida del Evangelio, Como tal, exige hzchar contra to-
do género de enfermedad como presencia del mal en la historia v
lograr un servicio que se haga alabanza y culto del Sefior.

e Esun ministerio que compromete a todos en la Iglesia. Vocacidn y
accidn de todos, sin excepcidn,

En este sentido, el Sacramento de la Uncidén aparece como:

— La culminacién de la obra curativa de la Iglesia, visibilizacién ritual
y sacramental de la lucha integral por el hombre que estd enfermo.

— No una accidn puntual v dnica que un preshitero realiza en favor de
un enfermo; sino la culminaciéon de todo un proceso eclesial de
amor y entrega a los hermanos enfermos en la que se proclama v se
realiza para la comunidad y el enfermo el mlsteno pascual de Jesu-
cristo que sana y salva.

4. La Uncién, el poder de la Resurreccidn en la debilidad de los sig-
nos,

Toda la riqueza de los puntos anteriores como que se concentra en
una acciéon sencilia y simbélica: el Sacramento de la Uncidn. Pero,
iqué es este sino la reunidn sencilla de una comunidad, alrededor de un
gnfermo, para escuchar la Palabra, orar con imposicion de manos y
ungir al enfermo con un poce de aceite bendecido? No empobrecen
estos signos la fuerza que significan? O, por el contrario, ;es parte de la
semiclogia cristiana manifestar y actualizar en la pobreza de los signos,
la rigueza vy el poder de ias realidades salvificas? '

En Ia Uncién encontramos, sobre todo, tres signos llenos de conte-
nido:
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La oracidén de la fe, la expresion es propia de Sant 5, 15. Durante
muchos afios, al leer a Santiago 5, 1415, se ha dicho gue habla de la
uncion; pero analizando bien el texto, se descubre cémo 2allf la un-
cion es secundaria y de ella se habla sélo de paso. El tema principal
de todo el trozo es la oracidn €n la vida cristiana;

en momentos de tristeza: oracidn que devuelve la paz (v 13a);
en momentos de alegria: oracidn de aceién de gracias (v 13b);

en momentos de enfermedad: oracién de fe que salva (v 14-15a);

en momentos de pecado: oracién de *confesion® y perddn (vv. I5¢-
16)

Esta oracion es siempre comunitaria; por eso la conclusion final de

Santiago (v 16) es: “Orad unos por otros para que sedis curados™. Y,
como para insistir mds en la ensefianza, agrega: la oracién llena de ener-
gia (dnergouménd) que hace e! justo, tiene mucho poder. Este “poder™
de la oraci6én no le viene de la fuerza interna o sicolégica que la persona
o el grupo hagan en favor de unt hermano enfermo; es un poder recibido
del Sefior Jesucristo {(cf. Mat 7, 7-11; In 14, 13: 16, 24) v un poder
fundamentado en la potencia de la Pascua, linica capaz de cambiar y
transformar la vida de los hombres. Un poder, en fin, que expresa la
presencia del Espiritu en medio de nuestra debilidad (cf. Rom 8§, 2-12),

La uncién con aceite. En un articulo sencillo, A. Parra present6 la
uncién y la imposicién de manos en la Escritura’. Antes de €1, B.
Reicke propone hasta siete formas de utilizar ¢l aceite, tanto en la
Biblia como en la tradicién judia™. Remitimos a ellos pero insisti-
mos s¢lo en la pobreza de un elemento tan humane para expresar la
riqueza del don que ofrece y que s6lo se puede entender a partir de
la epiclesis en Ia oracidn de bendicién: “Envia, Padre desde el cielo
al Espiritu Pardclito sobre este aceite para que... (NR. 75).

De las tres formas utilizadas en la antigledad para usar el aceite
(bebida-efusidn-uncion), Ja liturgia actual sdlo conserva la tercera y
ha exigido siempre la presencia ministerial para bendecir e} aceite,
A la facultad sanadora que tiene, de por si, el aceite {y que aprove-
chamos en circunstancias ordinarias de la vida) la Iglesia agrega una

13,
14,

PARRA A, “Teologia de la Confirmacion®. Vida Espirineal, 82 1986) po. 9-32.
REICKE B. “L'Onction des malades d'aprés saint Jacques™. La Maison-Diew, 113 {1973}
52-35.
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‘invocacion al Espiritu para que tlene con su poder creador v sana-
dor este mismo elemento y lo haga portador de la Pascua de Jests
entre los hermanos. Esta aclaracién sobre la presencia ministerial en
1a bendicidn del aceite (y no para launcion} es la que permite a los
teblogos distinguir en ¢l nueve Coddigo una disciplina eclesidstica
(Cn, 1003, 1) y esperar confiadamente en que muy pronio se per-
mita a los didconos y a los laicos llegar a ser, aunque sea, ministros
extraordinarios de la Uncidn,

e Laimposicidon de manos. Mientras en el AT sélo aparece una vez la
imposicién de manos para pedir la curacién de un enfermo (2 Reg
5, 11), en el NT acapara casi toda la atencién (19 veces sobre 32).
Boespliflug ha hecho un estudio magistral sobre las manos en la acti-
vidad apostélica de Jesis y sus consecuencias para la pastoral ecle-
sial’®, Fl tocar expresa comunicacién y cuando los enfermos quie-
ren tocar a Jesus (cf. Mc 3, 9-10) manifiestan confianza en él, nece-
sidad y voluntad de ser ¢urados; cuando Jesiis toca al enfermo (cf,
Mc I, 41) expresa su voluntad de curar, su cercania y su presencia
terapéutica. Pero, ademds, a través de las manos de Jesus, la santi-
dad misma de Dios irrumpe en el mundo, la pureza limpia la mente
y la vida de los hombres, la fuerza salvadora c¢rea un pueblo y una
historia nuevas.

Por eso, imponer las manos a los enfermos viene a ser un medio de
comunicacion especial de la fuerza divina de salvacidon. Medio tan
débil ¥ tan humano que la teologia deberia aprovechar para descu-
brir en €1 la revelacién de un Dios que ha optado definitivamente
por hacerse uno con los hombres.

;Cdal es la realidad expresada por la Iglesia a través de estos signos’
humanos y débiles? Con palabras sencillas de Pablo, Ia realidad expresa-
da en todco Sacramento es el Poder de la Resurreccion de Jesus (cf. Fil,
3, 10). Este poder de vida, en el Sacramento de la Uncién, tiene carac-
teristicas especiales.

Ya vimos antes (1) la tesis fundamental del nuevo Ritual (NR 6) so-

bre la Uncidn, Si agregamos la férmula sacramental encontramos que
la accion de Dios que espera la Iglesia en Ia Uncidn sobre el enfermo esti

15, BOESPFLUG FD. “Jests toucha,..”” La Vie Spiriruelle, 133 (1979) 651-678.
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expresada en cuatro verbos: “adiuvare-salvare-ailevare-liberare™. El pri-
mero es general, los restantes tienen su fundamento en Sant 5, 14-16 y
suponen toda una discusidn y una exégesis, pero también una opcidn
eclesial: el Sacramento hace presente el poder de la resutreccion, capaz
de salvar, curar y liberar, He aqui por qué titulamos este inciso: el po-
der de [a resurreccidn en la debilidad de los signos.

Conclusién

Al final de este recorrido, quisiéramos despertar un interés vy propo-
ner una accién pastoral concreta. El interés de releer detenidamente,
no sélo el desarrollo litérgico del nuevo Ritual, sino también las nocio-
nes generales del mismo (introduccidn) para encontrar alli Ia fuente de
una teologia del Sacramento de la Uncibn que estd por hacerse. La
accién pastoral es consecuencia de fo anterior: con una nueva vision del
Sacramento, su experiencia serd distinta, su fuerza novedosa y sus con-
secuencias podrian promover en nosotros la misma admiracion y el te-
mor religioso que produjo el ministerio de Jesus {cf, Mat 9, 8).

El Sacramento de la Uncién es una oportunidad de gracia para el
enfermo v la comunidad de celebrar, en oracién y fe, la presencia viva

de} Sefior Resucitado que siempre perdona, salva y cura a los enfermos.
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LA FORMACION POLITICA
EN LOS SEMINARIOS

Antonio Gonzdlez Domdo‘, S.J.

NECESIDAD DE LA FORMACION POLITICA
EN LOS SEMINARIOS

Formacién socio-politica preconciliar,
Formacién socio-polftica postconciliar,
De la necesidad a la urgencia.

. HACIA UNA COMPRENSION DEL FENOMENO POLITICO

La politica como comunidad politica,

La polftica como institucién politica.

El sistema de los estados democriticos,

Los estados democriticos y los derechos de los pueblos y hombres,
L.a polrtica v las ideologias politicas.

Hacia una nueva cultura politica,

HI. LA IGLESIAY LA EVANGELIZACION DE LA POLITICA

Bt 1D

Algunos presupuestos:

— La autonomia de la polftica

— Laintraestatalidad de la Iglesia,

— La misidn religiosa de la Iglesia.

La especifica misién religiosa de la Iglesia: La evangelizacién
El Reine de Dios v la Iglesia en la comunidad pol{tica,
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La Iglésia y las ideclogias y partidos politicos.
La opcidn por los pobres.
7. Nueva evangelizacidén y nueva cultura politica.

o o

IV. EL SACERDOTE Y LA POLITICA

1. Sacerdote v ciudadano en la comunidad polftica.

2. Elmeodelo de Cristo.

3. Laprioridad del compromiso sacerdotal.

4, El dmbito del sacerdote en la politica.

V. LA FORMACION PASTORAL-POLITICA EN LOS SEMINARIOS
1. Clarificacion vivencial de la vocacion sacerdotal.

2. Experiencias primarias y graduadas.

3. Formacion tedrica.

4, Cursos para formadores vy profesores.

Se me ha pedido para esta Asamblea de la OSLAM reflexionar sobre
el tema “la formaciéon politica en los s€éminarios”, ofreciendo un senci-
Ho punto de partida que pueda ayudar a un didlogo clarificador entre
todos los presentes, Las aportaciones de dicho didlogo serdn mucho mds
fecundas v luminosas que o que personalmente puedo ofrecerles para
su introduccion,

I. NECESIDAD DE LA FORMACION POLITICA
EN LOS SEMINARIOS

Quizds en algunos ambientes puede resultar extrafio e incluso escan-
daloso el hablar de formacion politica en el ambiente de los seminarios.
Sin embargo, resultard mas normal si se tiene en cuenta que ya en la
época preconciliar de hecho se impart{a una formacidn socio-politica
en los seminarios.

1. Formacién socio-polftica preconciliar

De hecho en los seminarios preconciliares existia una formacion
socio-politica adecuada a las necesidades de su tiempo v en consonancia
con la eclesioclogia del Vaticano I v con las controversias Iglesia-Estado
del siglo XIX y de fa primera mitad del XX vy, en concreto, con la doble
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crisis frente al modelo de Estado liberal laicista v al modelo de Estado
totalitario sea fascista sea marxista.

Baste recordar los iratados sobre Derecho Eclesidstico Piblico v
Concordatario incorporados al curriculum de estudios, junto con la
Etica neo-escoldstica, en la que se establecian los grandes principios del
Derecho Natural tanto a nivel personal como publico. Igualmente se
fue incorporando progresivamente en la formacién, el estudio de la
Dactrina Social de la Iglesia, iniciada por Leén XIII y especialmente
enriquecida por Pio XI y Pio XII.

2, Formacién socio-polrtica postconciliar

El Concilio Vaticano II trajo, en el terreno que nos ocupa, Ia nece-
sidad de una nueva formacion socio-politica, que esté iluminada por la
Eclesiologia de la Lumen Gentium y en sintonia con la Gaudium et
Spes, donde se dan orientaciones muy ¢laras sobre la relacion de Ia Igle-
sta con lo temporal, dentro de lo cual ocupa un lugar privilegiadoe la di-
mension politica. Mds ain, la Declaracidn Dignitatis humanae obliga a
replantear totalmente las tesis preconciliares sobre las relaciones Iglesia-
Estado,

Dentro de este contexto se han ido abriendo nuevas perspectivas
por el magisterio de Paulo V1 y de Juan Pablo 11, incluso por 1a Congre-
gacién para la Doctrina de la Fe con sus recientes Instrucciones sobre la
Teologia de la Liberacién.

En estrecha conexidn con dicho magisterio el Episcopado Latino-
americanc elaboré los documentos de Medellin v de Puebla, dedicando
importantes capitulos al tema de la pastoral politica.

Sintonizando con estas nuevas orientaciones, el Cardenal Garrone
llega a afirmar, en un importante documento intitulado *“La formacion
teoldgica de los futuros sacerdotes” y publicado en 1976, que “la teolo-
gia cumple ung funcion politica original e insutituible, porgue ilumina
los problemas y dirige la accidn en los distintos campos de la vida del
hombre, conforme a las indicaciones y preceptos de la palabra de Dios™
(n. 734). Y descendiendo a sectores mds especificos subraya; “Entran
en este cuadro problemas como la nueva solidaridad entre las clases so-
ciales y entre los pueblos, la liberacidn de la explotacidn v de la aliena-
- cidn del hombre, la participacién en la vida del estado v de Ia sociedad
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internacional, €] triunfo sobre el hamibre, la enfermedéd, el analfabetis-
mo, la eliminacién de ia guerra como medio de solucionar las contien-
das entre los pueblos, la creacién de equilibrios mds adecuados y por-
tadores de la paz” (n. 733).

De esta manera la Congregacion de Seminarios v Educacidn Catéli-
ca estaba indicando la necesidad de incorporar en la formacién de los
futuros sacerdotes y actuales seminaristas una especifica y compleja
formacién de pastoral politica, que los capacite en este dificil campo
para poder desarrollar su ministerio.

3. Dela necesidad a la urgencia

El listado de problemas politicos, ofrecido por el Cardenal Garrone,
no se reduce a un indice temdtico y académico, sino que responde al
ambiente y a la situacién en la que, en América Latina, tienen que vivir
la mayor parte de nuestros sacerdotes y seminaristas, originando con
frecuencia agudos problemas de conciencia, dudas sobre el modo de
actuar propic y de corientar a las comunidades cristianas v a {os laicos, v
agudos momentos de desorientacién o de conflicto,

Me parece importante recordar el cuadro presentado por la Intruc-
cidén Libertatfis Nuntius: “En ciertas regiones de América Latina, el
acaparamientc de la gran mayoria de las riquezas por una oligarquia de
propietarios sin conciencia social, la casi ausencia ¢ las carencias del
Estado de derecho, las dictaduras militares que ultrajan los derechos
elementales del hombre, la corrupcién de ciertos dirigentes en el poder,
las pricticas salvajes de cierto capital extranjero, constituyen otros tan-
tos factores que alimentan un violento sentimiento de revoluciones en
quienes se consideran victimas impotentes de 1un nuevo colonialismo de
orden tecnologico, financiero, monetario ¢ econémico™ (LN VI§, 12).

El precipitado, deloroso y sangriento de este cuadro ha sido enérgi-
camente marcado por Puebla al describir la situacidn de extrema
pobreza generalizada y las agresiones a la dignidad de la persona huma-
na (DP 31-44). Y del mundo del dolor v de la opresién surgen aspira-
ciones de liberacién (LN I, 1, 4) ¥ complejos movimientos que preten-
den canalizarlas (LN II, 2-3), con €l objetivo de reformar o de cambiar
la actual situacidon politica. '

En medio de estas circunstancias es donde vivimos los sacerdotes en
este continente, v donde viven nuesiros seminaristas, muchas veces tes~
tigos en su propia carne familiar de la violencia institucionalizada o de
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la violencia guerrillera y extremista. Y viven oyendo gque *‘la Iglesia,
guiada por el Evangelio de la Misericordia y por el amor al hombre,
escucha el clamor por la justicia y quiere responder a él con todas sus
fuerzas™ (LN X1, 1).

Reconozeamos gue no es ficil orientarse y orientar en medio de un
mundo politico tan convuisionado, que nos afecta profundamente en
nuestro ser de hombres, de cristianos y de sacerdotes, mientras se des-
pliegan ante nosotros ideologias, movimientos y partidos politicos con-
cretos gue intentan obtener el compromise con ellos o manipularnos en
nuestra actividad pastoral. De ahi ia vrgencia de una solida formacion
pastoral-politica para los futuros sacerdotes o, con mayor precision,
la necesidad y urgencia de que en los seminarios y centros de formacion
sacerdotal la formacion teoldgica despliegue su funcidn polftica, que ha
de integrar sabiamente la Revelacién y el Magisterio con el necesario y
ajustado conocimiento de las ciencias y de la realidad politicas, en cuyo
contexto histérico han de vivir v convivir las comunidades eclesiales
v los sacerdotes.

Pero cuando infentamos determinar con mayor precision la orienta-
cién, el contenido v la dindmica de esta formacién —y no sélo infor-
macién— teoldgico-polftica en nuestros seminarios, es cuando comenza-
mos a encontrar fas dificultades v las oscuridades de un camino que es
necesario roturar en condiciones inéditas,

Esto nos obliga a clarificar en nuestra reflexién tres aspectos: la
naturaleza del fendmeno polftico en nuestra cultura actual, la mision
de la Iglesia en la politica, y la funcién pastoral dei sacerdote en dicho
campo. Sélo bajo esta luz encontraremos bases para orientar y formular
un proyecto de formacién tedlogico-politica en los seminarios,

Il. HACIA UNA COMPRENSION DEL FENOMENO POLITICO

El fenémeno politico es extraordinariamente complejo por ser un
dmbito global en el que se desarrolla nuestra vida humana, de tal mane-
ra que a ésta se la puede cualificar como pelitica o intrapolitica.

Frente a dicho fendémeno vamos a recordar algunos de sus aspectos
mds fundamentales, v las graves alternativas a las que se encuenira
actualmente sometida la vida humana especialmente en nuestro conti-
nente, '
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1. La politica como comunidad polftica

La polftica tiene su fundamente en la naturaleza y en la persona
humana. Como ha afirmado el Concilio Vaticano II, “los hombres, las
familias y los diversos grupos que constituyen la sociedad civil son
conscientes de su insuficiencia para lograr una vida plenamente humana
v perciben la necesidad de una comunidad mds amplia, en la cual todos
conjuguen a diario sus fuerzas en orden a una mejor procuracion del
bien comian” (GS 74). Dicha comunidad mas amplia es a la que denomi-
namos comunidad politica,

Consiguientemente, la politica en su originalidad pertenece al dina-
mismo sapiencial, ético y social que impulsa al hombre a un proceso
constante. de humanizacidon. Es una dimension basicamente antropold-
gica que, partiendo de la disgregacién de los individuos o de los gru-
pos, los orienta activamente a la integracién en comunidades cada vez
mas amplias, teniendo como horizonte la que hoy denominamos la
comunidad internacional de los pueblos (GS 77). Por ese motivo, Aris-
toteles pudo caracterizar al hombre como animal politico.

La verdadera comunidad politica alcanza su justificaciéon plena v su
sentido en el bien comin, es decir, “‘en €l conjunto de aquellas condi-
ciones de vida social con las cuales los hombres, las familias y las aso-
. ciaciones pueden lograr con mayor plenitud v facilidad su propia
- perfeccion” (GS 74, 26).

Esto s6lo es posible dentro de un orden social en el que simultanea-
mente la persona ha de salir de su individualismo y de su egoismo, pro-
moviendo v ayudando a la comunidad politica para mejorar las condi-
ciones de vida de todos los miembros (GS 30), v la colectividad ha de
orientarse al servicio de todas las persomas, familias y grupos que la
integran (GS 26). ' _

Asf el creyente puede afirmar que la comunidad politica se funda
en la naturaleza humana y perienece al orden previsto por Dios (GS 74).

2. Lapolitica come institucién politica

El dinamismo politico del hombre y las exigencias del bien comin,
que caracteriza a la comunidad polftica, origina la necesidad y la apari-
cidn de 1a autoridad y, consiguientemente, de la institucion politica.
Asf el Concilio notaba que “son muchos y diferentes los hombres que
se encuentran en una comunidad politica y pueden con todo derecho
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inclinarse hacia soluciones diferentes. A fin de que, por Ia pluralidad de
los pareceres, no perezca la comunidad politica, es indispensable una
autoridad que dirija la accién de todoes hacia el bien comin, no ya me-
cédrrica o despdticamente, sino obrando principalmente como una fuer-
za moral, que se basa en 1a libertad y en la responsabilidad de cada uno”
(GS 74).

La tradicién de los tedlogos catdlicos desde Santo Tomaés, Cayeta-
no, Belarmino, Vitoria, Sudrez, ha visto siempre en la naturaleza social
del hombre un derecho natural a orgenizarse en orden a conseguir el
bien comiln de la sociedad. Por consiguiente, la autoridad viene, en
ultima instancia de Dios y reside en el pueblo, es decir, la sociedad na-
turaimente es democrdtica. Pero para el ejercicio practico de dicha auto-
ridad, el pueblo transmite condicionalmente, a determinadas personas e
instituciones politicas, un peder que ‘‘debe realizarse siempre dentro de
los Hmites dei eorden moral, para procurar ¢l bien comnin —concebido
dindmicamente— segin el orden juridico legitimameonie establecido o
por establecer” (GS 74).

La institucion politica, en la que reside el gjercicio del poder politi-
co confiado por el pueblo, ha de tener como objetivo principal el im-
pulsar la transformacién del grupe humano en verdadera comunidad
politica, premoviendo el desarrollo del bien comun.

Por eso. el poder de la institucidon politica (el poder legislative, eje-
cutivo y judicial} originalmente ha de ser interpretado como u#n servicio
al pueblo, cuyo ejercicio exige consecuentemente un didloge y una par-
ticipacion activa de todos los miembros de la comunidad, e incluso, de
un modo particular, entre el pueblo y la institucion,

3. Elsistema de los estados democriticos

Si la comunidad y la institucién politicas, siguiendo la terminologia
de Santo Tomds, pertenecen al derecho natural, los sistemas politicos
tienen su lugar en el derecho de gentes, vy se encuentran condicionados
por el despliegue de la historia v por los contextos culturales (GS 75).
De ahi la pluralidad de los sistemas politicos v el origen de sus cambios
a través de la historia,

ELos sistemas son maneras fundamentales de interpreiar v ordenar la -
realidad politica, segtin determinados valores o valoraciones imperantes
para promover y asegurar ¢l bien comin.
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En nuestra cultura el sistema fundamental politico viene caracteri-
zado por la bipolaridad estado v democracia, surgiendo de esta manera
los estados demoerdticos. De hecho esta cualificacion todas ias naciones
pretenden apropidrsela en la comunidad de los pueblos, aungue pueden
ser muy diferentes los tipos de régimen, de estructuracidon y de organi-
zacién internos, segiin sea el predominio de las corrientes ideologicas en
cada uno de los estados.

El concepto de estado se orienta en dos direcciones. Como estado-
nacién se abre a la comunidad politica internacional afirmando su sobe-
rania, es decir, su derecho de autodeterminacidn, de autogestion, de
independencia y de justa participacién en la comunidad internacional
de los pueblos. Dentro de esta concepcidn se ha ido originando la Socie-
dad de las Naciones y la Organizacién de las Naciones Unidas, simulti-
neamente con el rechazo de la supervivencia de los Imperios y de las

colonias.

Pero el mismo estado, como representante de una determinada co-
munidad politica soberana, afirma su origen demogenético y su consti-
tucidon democratica, simultdneamente con su funcién de servicio a la
comunidad y al puebio, cuya voluntad fundamentaimente se expresa a
través de las constituciones nacionales.

4. Los estados democriticos y los dereches de los pueblos
y de los hombres

Este nuevo sistema potitico fundamental de los estados democrati-
cos promueve un nuevo orden politico tanto a nivel internacional como
nacional.

A nivel internacional postula el derecho de todas las naciones a ser
respetadas ¥ a poder participar en la construccion de un orden justo
sobre el gue se fundamenta la fraternidad y la paz entre todos los pue-
blos.

Simultdneamente, dentro de dicho sistema, se proclaman los dere-
chos fundamentales del hombre. Son derechos, como ha prociamado
Ia Iglesia, que han de tener su origen y fundamentacién en Ia misma
dignidad de la persona humana, de la famitia y de las asociaciones inter-
medias ante el estado' v las instituciones politicas, “dado que el orden
social y su progresivo desarrelio debe en todo momento subordinarse al
bier: de 1a persona, ya que el orden de Ias cosas debe someterse al orden
personal ¥ no al contrario™ (GS 26).
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Esta nueva cultura politica tiende a clarificar un orden politico mds
justo, incorporando tanto en las persomas, como en los distintos secto-
res sociales, en las comunidades y grupos intermedios, una clara concien-
cia de su dignidad y de sus derechos, frente a unas instituciones politi-
cas a las que se les ha transferido una autoridad y un poder exclusiva-
mente orientado al progresivo desarrollo del bien comin y al servicio
del bien de las personas.

_ Dicha cultura politica desarrolla simultineamente en el pueblo una
conciencia critica y una relativizacién del comportamiento y realizacion
de la institucién pelitica.

Asi se abre dialécticamente frenie al poder juridico depositado en
los estados y canalizado por sus instituciones politicas, otro poder
critico inalienable al pueblo v a sus miembros, de tal manera operativo
que “‘cuande la autoridad publica, rebasando su competencia propia,
oprime a los cindadanos, éstos no deben rehuir las exigencias objetivas
de! bien comun; pues les es licito defender sus derechos y los de sus
coneiudadanoes contra ¢l abuso de {2l autoridad, guardando los limites
gue sefiala la ley natural y evangélica’ (GS 74).

Dentro de este contexto se hace licida v explicable la constatacion
de Libertatis Nuntius: “La poderosa y casi irresistible aspiracién de los
puebios a una fiberacién constituye une de los principales signos de los
tiempos que la Iglesia debe discernir e interpretar a la Juz del Evangelio.
Este importante fenomeno de nuestra época tiene una amplitud univer-
sal, pero se manifiesta bajo formas y grados diferentes segiin los pue-
bios. Es una aspiracién que se expresa con fuerza, sobre todo en los
pueblos que conocen el peso de la miseria y en ¢l seno de los estratos
sociales desheredados. Esta aspiracién traduce la percepcion auténtica,
aungue oscura, de la dignidad del hombre, creado a imagen y semejanza
de Dios, ultrajada y despreciada por las multiples opresiones culturales,
politicas, raciales, sociales y econdmicas, que a menudo se acumulan”

(LN I, 1-2},

Desde 1a misma perspectiva el Documento de Puebia hace Ia siguiente
reflexion: “La exaltacion desmedida y los abuses del Estado no pueden
hacer olvidar las funciones del Estade moderno, respetuoso de los de-
rechos v de las libertades fundamentales, Estado que se apoye sobre
una amplia base de participacidn popular, ejercida a través de diversos
grupos intermedios. Propulsor de un desarrolic autdnomo, acelerado y
equitativo, capaz de afirmar el ser nacional ante indebidas presiones o
interferencias, tanto a nivel interno como internacional. Capaz de adop-
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tar una posicién de activa cooperacidn con los esfuerzos de integracion
continental y en el &mbito de Ia comunidad internacional. Estado, final-
mente, que evite el abuso de un poder monolitico, concentrado en
manos de pocos” {DP 541),

5. Lapolftica y las ideologias polfticas

La iultima frase de Puebla, que acabamos de trangeribir, es muy elo-
cuente. En ella se denuncia el *abuso de un poder monel{itico, concen-
trado en manos de pocos” (DP 541), fenémeno que a distintos niveles
genera los denominados imperialismos, dictaduras y autoritarismos,
bien sean militares ¢ de partido 1inico, bien sean de democracias mera-
mente formales. En las bases de estas patologias politicas se encuentran
Ias tentaciones de las ideologias politicas.

En efecto, como anota el Concilio Vaticano 11, “son muchos y di-
ferentes los hombres que se encuentran en una comunidad politica v
pueden con todo derecho inclinarse a soluciones diferentes” (GS 74).
Es una consecuencia [6gica por una parte de la diversidad de los hom-
bres, sectores y grupos dentro de la sociedad, y por otra de la libertad
inherente a una concepcidn democritica de la politica. Es natural que
cada grupo proclame y promueva sus propios derechos, e incluse que
propugne sus propios modelos politicos en competicion con otros.

.En este ambiente surgen las ideologias politicas. Puebla, desde un
punito de vista positivo, ha definido la ideologia como ‘‘toda concep-
¢ién que ofrezca una vision de los distintos aspectos de la vida, desde el
dngulo de un grupo determinado de la sociedad. Una ideologia serd,
pues, legitima si los intereses que defiende lo sen y si respeta los dere-
chos fundamentales de los demds grupos de la nacién, En este sentido
positivo, las ideologias aparecen como necesarias para el quehacer so-
¢ial, en cuanto que son mediaciones para la acciéon™ (DP 535).

De hecho, las ideologias politicas tienden a operativizarse a través
de movimientos y de partidos politicos, que tienen en su hprizonte Ia
consecucién del poder politico en la comunidad, con el proyecto de
ejercer dicho poder de acuerdo con sus gropios programas ideoldgicos,

Por ese motivo Puebla también ha marcado el riesgo de las ideolo-
gias: “Las ideologias llevan en £f mismas la tendencia a absolutizar los
intereses que defienden, la visidén que proponen v laestrategia que pro-
mueven, En tal caso se transforman en verdaderas religiones laicas. Se
presentan como una explicacién ultima y suficiente de todo y se cons-
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truyen asf un nueve fdolo, del cual se acepta a veces, sin darse cuenta,
¢l cardcter totalitario y obligatorie. En esta perspectiva no debe extra-
fiar que las ideclogias intenten instrumentar personas e instituciones ai
servicio de la eficaz consecucién de sus fines. Ahl estd el lado ambiguo
y negativo de las ideologias” (DP 536).

Resumiendo, podemeos afirmar que las ideologias constituyen un
importante factor de didlogo vy de crecimiento politico cuando, apoya-
das en auténticos valores, defienden los justos intereses y derechos de
un sector de la sociedad, incluso propugnando reformas politicas radica-
les, que juzgan favorables para toda la comunidad politica, pero respe-
tando y aceptando los derechos fundamentales de los demds grupos de
la nacidn,

Por el contrario, cuando las ideologias polfticas se absolutizan vy
fanatizan, se hacen sumamente peligrosas para la comunidad polftica,
tante cuando s¢ encuentran en la oposicidn, como cuando, conseguido
el poder, controlan los mecanismos del aparato politico. En tales cir-
cunstancias, el poder politico alcanzadc o en su marcha por alcanzario
no qgueda orientado al verdadero bien comun, al servicio de ios derechos
fundamentales del hombre, de los grupos intermedios v de toda la co-
munidad politica, sino a la promocion de estrechos intereses y de sus
partidarios, generande injustas y peligrosas contradicciones en el seno
de la sociedad. En dichas contradicciones es donde normalmente se ori-
gina la homicida espiral de la violencia,

6. Hacia una nueva culfura politica

Uno de los sintomas mds caracteristicos del deterioro y de la situa-
cidn patoldgica de la comunidad poliftica es cuando la dependencia en-
tre las naciones promueve positivamente el subdesarrollc en algunos
pafses o impide la posibilidad de su superacion. Otro de los sintomas
es el empobrecimiento inhumane de amplios sectores de la sociedad; la
violacidon sistemdtica —iegal o de hecho— de los derechos fundamentales
de los grupos humanos, aunque sean minoritarios, de las asociaciones in-
termedias, de las familias v de las personas; la utilizacién del aparato
politico al servicio de ciertos sectores privilegiados, o la incapacidad del
mismo para neutralizar los factores gravemente distorsionantes del bien
comtin,

En efecto, los problemas mas graves de una comunidad polftica hay
que detectarios primariamente en los sectores explotados, oprimidos,
violados o abandonados en sus derechos fundamenfales. Cuando estos
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- fenémenos surgen o se prolongan endémicamente hay que cuestionarse
sobre la vaiidez de las instituciones polltlcas establecidas y sobre las
1deolog1as a las que representan,

Es evidente que en estas afirmaciones, que acabo de hacer, se estd
reflejando la sitnacidn de América Latina tal comeo la ha recogido el
Documento de Puebla, incluso subrayando que tales problemas son
“producto de situaciones y estructuras econ6micas, sociales v politicas,
aunque haya también otras causas de la miseria” (DP 30).

La lectura global del documento nos hace descubrir a unas institu-
ciones polfticas al servicio de unas rudas ideologias capitalistas y colo-
njalistas. Asf lo expresa en uno de sus parrafos mds sintéticos: “La eco-
nomia del mercado libre, en su expresién mds rigida, aun vigente como
sistema en nuestro continente y legitimada por ciertas ideologias libera-
les, ha acrecentado la distancia entre ricos y pobres por anteponer el
capital al trabajo, lo econdmico a lo social. Grupos minoritarios nacio-
nales, asociados a veces con intereses fordneos, se han aprovechado de
las oportunidades que lesabren estas viejas formas de mercado libre,
para medrar a su provecho v a expensas de los intereses de los sectores
populares mayoritarios”™ (DP 47, 542). Esto origina *‘la crisis de valores
morales: la corrupcion puiblica y privada, el afan de lucro desmedido, la
venalidad, Ia falta de esfuerzo, la carencia de sentido social, de justicia
vivida y de solidaridad, la fuga de capitales v de cerebros™ (DP 69), Mis
ain, para mantener dicha situacion, a esto se suma tedo genero de injus-
tas medidas represivas (DP 42, 44),

Per ultimo, descubriendo algunas de las raices mds profundas que
mantienen y promueven este deterjorado cuadro politico interno, sefia-
la *‘el hecho de la dependencia econémica, tecnolégica, politica y cultu-
ral; la presencia de conglomerados multinacionales que muchas veces
velan sole por sus iniereses a costa del bien del pafs que los acoge: la
pérdida del valor de nuestras materias primas comparade con el precio
de los productos elaborados que adquirimos™ (DP 66).

Toda esta situacién se ha mantenido vy mantiene unas veces con
falaces democracias formales, representantes de la ideclogfa del libera-
lismo capitalista, que en momentos de debilidad se han sentido reforza-
dos por la ideologia y el aparato de la Seguridad Nacional (DP 49, 547)
0 por movimientos terroristas denominados de derecha, como los céle-
bres escuadrones de la muerte, gue intentan justificar sus acciones por
reaccidon antimarxista (DP 92).
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Pero frente a esta situacién endémica en el continente, Puebia
advierte que “las ideologias marxistas se han difundido en el mundo
obrero, estudiantil, docente v oiros ambientes con la promesa de una
mayor justicia social. En la prdctica han sacrificado muchos valores
cristianos y, por ende, humanos, o han caido en irrealismos utdpicos,
inspirdndose en politicas que, al utilizar la fuerza como instrumento
fundamental, incrementan la espiral de la violencia” (DP 43). Sin temor
Puebla denuncia sus errores y constata que “‘todas sus experiencias his-
toricas concretas como sistema de gobierno, se han realizado dentro del
marco de regimenes totalitarios cerrados a toda posibilidad de critica y
de rectificacién™ (DP 544). De hecho, su implantacidon supondria caer
bajo otro centro de poder que canalizaria su economia sustentando otra
ideclogia (DP 550).

Puebla, “en plene acuerdo con Medellin, insiste en que el sistema
liberal capitalista y la tentacidén del sistema marxista parecieran agotar
en nuestro continente las posibilidades de transformar las estructuras
econdmicas. Ambos sistemas atentan contra la dignidad de ia persona
humana: pues uno tiene como presupuesto la primacia del capital, su
poder v su discriminatoria utilizacién en funcion del lucro; el otro,
aunque ideoldgicamente sustenta un humanismo, mira méds bien al
hombre colectivo y, en la prictica, se traduce en una concentracidn tota-
litaria dei poder del Estado. Debemos denunciar que Latinoamérica se ve
encerrada entre estas dos opciones y permanece dependiente de uno u
otro de los centros de poder que canalizan su economia” (DP 550). Fl
documento termina severamente afirmando que “ambos (sistemas) son
formas de lo que puede llamarse injusticia institucionalizada” (DP 495).

El encierro de América Latina, tal como lo propone Puebla, ante el
dilema de dos injusticias institucionalizadas, nos abre a otro tema fun-
damental para Ia comprensién del fendémeno politico: Ia relacidn enire
politica v cultura.

En efecio, como he demosirado en mi articulo ““La cultura del mer-
cantilismo desde la problemadtica de las ciudades de América Latina”,
tanto el liberalisimo capitalista como el marxismo son dos expresiones
ideologicas y politicas, enfrentadas entre si, pero que nacen en el con-
texto de una misma cultura, a Ia que he denominado mercantilista, que
se generaliza en el sigio XIX, teniendo que buscar sus lejanos origenes en
la revolucidn comercial del siglo X1, v su configuracion y consolidacion
a través de un largo proceso de siglos v de acontecimientos historicos,
Se trata de la misma cultura que Juan Pablo I, en la Laborem execer-
cens, ha cualificado como materialista v economicista, v que actualmen-
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te determina las tensiones *‘que se delinean no sélo en el eje Oriente-
Occidente, sino también en el de Norte-Sur” (LE 7). En el centro de
esta cultura, como un idolo, se han situado los medios de produccién
—mecanismo en el que se apoya el lucro—, originindose como problema
central a quien le corresponde el control de dichos medios, originando
dialécticamente los sistemas del liberalismo capitalista y del marxismo,
que a nivel internacional, por la dindmica interna de la misma cultura,
se configuran en grandes imperios econémicos enfrentados enire si
dialécticamente. Nos encontramos, con diferentes expresiones politicas,
ante la cultura del tener, que conduce al hombre a un peligroso secula-
rismo y a una deshumanizacidn, bien de tipo individualista bien colecti-
vista, Es una cultura en la que, invertidos los valores y subordinado el
hombre al orden de las cosas, desorienta la libertad hacia la ambicién y
la colectividad hacia la produccién.

Por eso, si analizamos con profundidad, advertiremos que ia alterna-
tiva no hay que plantearla entre las dos ideologfas y sistemas polfticos
predominantes en ¢l mundo actual, sino enire dos culturas politicas. De
hecho hoy, frente al ocaso de la cultura del tener comienza levemeite la
alborada de la cultura de la solidaridad, a la que Pablo VI bautizé con
el nombre de la civilizacién del amor. Se trata de una cultura en la que
el hombre, en la plenitud de su dignidad humana, vuelva a ocupar ¢l
centro del universo de los valores, reorientando g fa comunidad politica,
y promoviendo nuevas ideologfas y nuevos sistemas politicos en que .
axiologicamente se hagan irrenunciables la dignidad de toda persona hu-
mana ¥ la solidaridad.

Nos encontramos ante €l desafio de una profunda revolucién cultu-
ral y polltica, un auténtico giro copernicano. Se trata de uno de los
desafios mds extraordinarios de la historia del hombre y gue no tiene
espera, porque “‘el escdndalo de irritantes desigualdades entre ricos v
pobres va no s¢ tolera, sea que se¢ trate de desigualdades entre paises
ricos v paises pobres o entre estratos sociales en el interior de un mismo
territorio nacional” (LN 1, 6). Y porque el sentimiento de frustracién
de Tercer Mundo se traduce en “la acusacion de explotacién vy de colo-
nialismo dirigida contra los paises industrializados” (LN 1, 7). Hoy el
hombre “siente hondamente esta miseria como vuna viclacién intolera-
ble de su dignidad natural” (LN 1, 4).

Hasta aqui he intentade exponer brevemente una comprensién del
complejo fendmeno ético-politico, tal como lo captamos Jos hombres
de hoy, y una descripcién de las anormalidades politicas padecidas por
nuestro continente, pero qi.ie forman parte integrante de los errores y
deficiencias de la comunidad politica planetaria.
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Solo teniendo en cuenta la complejidad del fendmeno politico, y la
multiplicidad de factores que lo condicionan y en ocasiones lo determi-
nan, poedemos preguntarnos no solo cudl es la funcidn de la Iglesia en el
ambito de la politica —pregunta demasiado general- sino incluso cudles
son los sectores privilegiados v propios del 4mbito politico en los que la
Iglesia ha de hacerse preferentemente presente y en cudles no,

IIH. LAIGLESIA Y LA EVANGELIZACION DE LA POLITICA

1. Algunos presupuestos

Para clarificar la funcion de la Iglesia en el complejo dmbito de la
politica, me parece necesario recordar algunos principios fundamenta-
les, clarificados principalmente por el Magisterio del Concilio Vaticano
I, v que encuentran sus bases en la misma revelacidn manifestada en
Cristo, en la que tiene su origen y fundamento la comunidad cristiana.

Nos parecen de especial importancia el reconocimiento de la auto-
nomia del fendmeno politico, el reconocimiento de la intraestatalidad
de las comunidades cristianas, ¥ la afirmacion de la mision especifica-
mente religiosa de la Iglesia,

Primerc: El Documento de Puebla, haciendo referencia expresa a la
doctrina expuesta en la Constitucién Gaudium et Spes (GS 36), afirma
que ‘“la Iglesia reconoce la debida autonomia de lo temporal, lo que
vale para los gobiernos, partidos, sindicatos y demas grupos en el campo
social y politico™ (DP 519).

Por autonomia se entiende que “por la propia naturaleza de la crea-
¢idn, todas las cosas estin dotadas de consistencia, verdad y bondad
propias y de un propio orden regulado, que el hombre debe respetar,
con el reconocimiente de Iz metodologia particular de cada ciencia o
arte” (GS 36). Y por el contexto, en el que dicha autenomia se estd
afirmando, es evidente que la Iglesia positivamente afirma Ia original
independencia que la comunidad politica tiene con relacién a la comu-
nidad cristiana, tema que quedard mis clarificado para el cristiano al
reconocer la infraestatalidad de su congregacién.

Pero, 1a antonomia de la politica, como la de cualquier otra activi-
dad humana, intrinsecamente ha de quedar regulada por el dinamismo y
por las normas de la moralidad, que lumincsamente ha sido descrita por
el mismo Concilio: “La actividad humana, asf como procede del hom-
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bre, as{ también se ordena al hombre. Pues, éste con su accidn, 1o sélo
transforma las cosas ¥ la sociedad, sino que se perfecciona a sy mismo.
Aprende mucho, cultiva sus facultades, se supera y se trasciende. Tal
superacién, rectamente entendida, es mis importante que las riquezas
exteriores que pueden acumularse, EI hombre vale mds por lo que es
que por Io que fiene, Asimismo, cuanto llevar a cabo los hombres para
lograr mds justicia, mayor fraternidad y un mas humano planteamiento
de los problemas sociales, vale mas que los progresos técnicos, Pues di-
chos progresos pueden ofrecer, como si dijéramos, el material para la
promocion humana, pero por si solos no pueden llevarla a cabo™ (GS
35).

Dicha autonomia no se encuentra situada en un mundoe ideal, sino
en una realidad cultural e historica sometida a la tentacién, “pues los
individuos ¥ las comunidades, subvertida la jerarquia de los valores y
mezclado el bien con el mal, no miran mds que alo suyo, olvidando lo
ajeno. Lo que hace que el mundo no sea ya dmbito de una auténtica fra-
ternidad, mientras el poder acrecido de la humanidad estd amenazando
con destruir al propio género humano’’ (GS 37). El Concilio nos abre de
esta manera una explicacién de las patologias que constatamos en la
autonom1ca realidad politica. : :

Segundo principio: Reconocida por la Iglesia la original autonomia

-del fendmeno politico, el Concilio reconoce abiertamente, sobre todo

en la Declaracion Dignitatis Humarae, que la comunidad eclesial, desde

su origen histérico en Jesucristo, aparece y vive dentro de dicho dambito,

tanto internacional como nacional, lo que origina, con terminologia
actual, el reconocimiento de la intraestatalidad de la Iglesia.

En efecto, la Iglesia, siguiendo el ejemple de Crsto v de los Aposto-
les, reconoce gue fenomenocldogicamente surge como-una agrupacion
especifica en el interior de la comunidad polftica, teniendo en cuenta
que el mismo Jesds “reconocié la autoridad civil y sus derechos, man-
dando pagar tributo al César, aunque avisd claramente que habia que
guardar los derechos superiores de Dios: Dad al César lo que es del César,
v a Dios lo que es de Dios” (DH 11-12}. :

Teniendo en cuenta este dato, v apovandose en las exigencias de
la dignidad humana, el Concilio pide “la delimitacion juridica del poder
politico, a fin de que no se restrinjan demasiado los confines de la justa
libertad, tanto de la persona como de las asociaciones. Esta exigencia
de libertad en Ia sociedad humana se refiere sobre todo a Jos bienes del
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espiritu humano, principalmente a aquellos que atafien al libre ejercicio
de la religion en la sociedad” (DH 1). Posteriormente, en el mismo
documente, desarroila todos los derechos inherentes al postulado de la
libertad religiosa.

Pero también reconoce que “dado que la sociedad civil tiene dere-
cho a protegerse contra los abusos que pueden darse bajo el pretexto
de libertad religiosa, corresponde principalmente a la autoridad civil
prestar esta proteccion” (DH 7). Dichos abusos se producen cuando las
comunidades religiosas, abusando del derecho propio y lesionando el
ajeno (DH 4), ‘“violan las justas exigencias del orden piiblico™ (DH 3,4).

Conforme a este cuadro presentado por el Concilio, las comunida-
des religiosas y, consiguientemente, las Iglesias Locales aparecen como
asociaciones especificas v libres de ciudadanos dentro de la comunidad
politica, surgiendo unas originales relaciones mutuas de ayuda y respe-
to, Utilizando la terminologia actual, las asociaciones religiosas las po-
demos designar como grupos intermedios en el interior de la sociedad
politica. As{i aparece la Iglesia con una imagen bien diferente a la cidsica
de la sociedad perfecta o a la medieval de las dos espadas, v mds aproxi-
mada a la de las religiones licitas de la época romana.

Tercer principio: Expresamente afirma el Concilio que “la misién
propia que Cristo contid a su Iglesia no es de orden poliftico, econdmico
o social. El orden que le asignd es de orden religioso™. {(GS 41).

La Iglesia, coherente con este principio, en la declaracidn Dignitafis
Humanae, desde el punto de vista de la comunidad politica se alinea
homogéneamente con las otras comunidades vy asociaciones religiosas,
postuiande parejamente la libertad religiosa para todas eilas (DH 2).
De una manera explicita subraya el Concilio que *‘nacida dei amor del
Padre, fundada en el tiempo por Cristo Redentor, reunida en ¢l Espiritu
Santo, l1a Iglesia tiene una finalidad escatoldgica y de salvacidn, que sélo
en el siglo futuro podrd alcanzar plenamente (G5 40).

Mds aun, al afirmar que 1a misién que Cristo confié a su Iglesia no es
de orden politico (GS 41), el Concilio pretende clarificar que la comu-
nidad eclesial de ninguna manera aspira al ejercicio del poder institucio~
nal politico —caracteristica de una posible concepcidn teocritica de la
comunidad politica— dado que el mismo Jesis, “renunciando a ser Me-
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sias polftico ¥ dominador por la fuerza, prefirié ilamarse Hijo del Hom-
bre, que ha venido a servir y a dar su vida por la redencién de muchos™
(DH 11), incluso reconociendo la legitima autoridad civil como prove-
niente de Dios (Jn 19, 11; Rom 13, 1-2).

Esta categorfa de comunidad religiosa en el seno de la comunidad
politica, no ha de restringir ante la sociedad ninguno de los justos dere-
chos ¥ obligaciones que los miembros de la comunidad religiosa como
ciudadanos tienen y han de tener ante la comunidad polftica, ya que
sOlo se trata de un derecho mds de la persona humana a la libertad reli-
giosa que “ha de ser reconocido en el ordenamiento juridico de la socie-
dad, de forma que llegue a convertirse en un derecho civil”’, ya que *““los
hombres no pueden satisfacer esta obligacién (de adherirse a la verdad
religiosa) de forma adecuada a su propia naturaleza si no gozan de liber-
tad sicolégica al mismo tiempo que de inmunidad de coaccién extema”
(DH 2).

2, La especifica misioén religiosa de la Iglesia: la Evangelizacion

Supuestos lgs principios que acabamos de establecer, dificilmente
podemos determinar la funcién v la ubicacién que la Iglesia tiene en la
comunidad polftica, si no especificamos en qué consiste su mision reli-
giosa, '

Pablo VI lo ha manifestado con toda claridad: “Evangelizar consti-
tuye, en efecto, la dicha y vocacién propia de la Iglesia, su identidad
mds profunda. Elle existe para evangelizar, es decir, para predicar y en-
sefiar, ser canal del don de la gracia, reconciliar 2 los pecadores con Dios,
perpetuar el sacrificio de Cristo en la Santa Misa, memorial de sz
Muerte y Resurreccién gloriosa™ (EN 14). Y a través de su Exhoriacion
Evangeli Nuntigndi intenta desplegar toda la riqueza que contiene esta
misién, dado que “‘ninguna definicién parcial y fragmentaria refleja la
realidad rica, compleja y dindmica que comporta la evangelizacién, st no
es con ¢l riesgo de empobrecerla e incluso mutilarla™ (EN 17). El Docu-
mnento de Puebla ha intentado también explicitar ese rico contenido,
teniendo en cuenta las preocupaciones particulares de nuestro conti-
nente (DP 340-562),

La evangelizacién primariamente no es un tema académice. Es la
revelacion dindmica en la historia del misterio salvifico de Dios sobre
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toda lz humanidad, de su proyecto de salvacion, ditectamente encomen-
dado y asumido por Cristo. El centro de este proyecto estd dominado
por el Reino de Dios, o mds exactamente, por ¢l Malak Yahweh, por la
proclamacion de que Dios es Rey, Rey Salvador, v que tendra su expre-
sidn plena y definitiva al final de los tiempos, mds alld de la historia v
de la muerte, cuando “el {mismo) Hijo se sometera al que se lo some-
tid, ¥ Dios lo sera todo para todos” (1 Cor 15, 28). Porque “si la espe-
ranza que tenemos en Cristo es solo para esta vida, somos los més des-
graciados de los hombres” (1 Cor 15, 19). Por esc, recordando una frase
ya citada, el Concilio afirma: ‘“Nacida del Padre, fundada en el tiempo
por Cristo Redentor, reunida en el Espiritu Santo, la Iglesia tiene una
finalidad escatoldgica v de salvacion, que sélo en el siglo futuro podra
alcanzar plenamente” {GS 4Q).

Pero el Reino de Dios es una realidad compleja. Si la realizacién pie-
na para la humanidad séio se dard mads alld de las fronteras de nuestra
historia, de hecho ‘el Reino de Dios estd en medio de vosotros™ {Lc
17, 21). Jesis mismo ya es el Reino de Dios, porque El es el siervo de
Yahweh (Act. 3, 13}, el que ha recibido la misién de proclamar el Reino
y fiel a su mision vy por fidelidad a ella ha sido obediente hasta 1sa muer-
te de cruz (Flp 2, 8). Y todos los que por la fe y la obediencia de la fe
aceptan a Dios como Rey Salvador, ya pertenecen y son miembros del
Reino de Dios. '

Histérica y sobrenaturalmente, el Reino de Dios alcanza su signi-
ficado en una humanidad creada por Dios y que se ha revelado contra
FEl por el pecado —pesd* en su expresidon hebrea—, teniendo como
consecuencia concomitante el egofsmo y la divisién incluso homicida
entre los hombres, como claramente lo ha expresado san Juan (1 In
3, 11-15). Asi se dividieron soberbia y belicosamente los pueblos
entre si, rompiendo la comunidad politica internacional, y se corrom-
pieron las sociedades internamente, con todas las consecuencias gue con
realismo ha descrito S. Pablo en su carta a los Romanos (Rom 1,18-32).

Por eso, el Reino de Dios, yva en el Antiguo Testamento, se abre en
dos dimensiones relacionadas entre si: una escatologica y oira historni-
ca, expresada y simbolizada en el Pueble de Dios, pueblo que da culto
al unico Dios, y pueblo que se compromete por la alianza a establecer
en su comunidad polftica un sistema de solidaridad y de justicia inter-
na, conforme a las leves del Sefior.
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3. El Reino de Dios y 1a Iglesiz en 1a comunidad politica

La misién de la Iglesia, lo mismo que la de Jesids, es vivir ya en el
Reino de Dios y proclamarlo en todos ios pueblos de la tierra conforme
al mandato del mismo Jests (Mt 28, 19-20).

Por eso, tiende misioneramente a hacerse presente en toda comuni-
dad polistica sea cual sea la situacién en Ia que ésta se encuentre, Asi no
. tendrd reparo en hacerse presente en naciones en las que positivamente
se le declare ilegal v se la persiga a muerte, como sucedié en ¢l Imperio
Romano, consciente del derecho natural que le acompafia como asocia-
cign religiosa, y del mandato del Sefior, conforme al principio estable- -
cido logicamente por Pedro y por Juan, como miembros del Reino de
Dios: “Hay que obedecer a Dios antes que a los hombres” (Act 4, 19),

Tampoco puede aceptar la tentacidén de aquellos grupos que consi-
deran “una polftica determinada como la primera urgencia, como una
condicidn previa para que la Iglesia pueda cumplir su misién’ (DP 559),
Hemos de ser conscientes de que Dios envid a su Hijo para realizar su
misién no a un mundo sano sino cargado de injusticias, de tal manera

" que el mismo Jests terminé siendo victima del aparato represivo, pero
- habiendo cumplido su misién y dejando instaurada, con la fuerza del
‘Espiritu Santo, la primera comunidad evangelizadora,cuyos miembros
fueron también victimas de la misma represidon, Quizd nos hemos olvi-
dado, que mientras vivimos en la historia, el mensaje salvifico del Reino
de Dios, no es premio y corona para los justos, sinc fuerza para la trans-
formacién del mundo, “porgue no necesitan médico los sanos, sine los
enfermos” (Mt 9, 12). ' '

~ La Iglesia cree en la fuerza intrinseca del mensaje vy de la fe, confor-
me a la palabra del Sefior: “Os aseguro que si tuviérais fe como un gra-
no de mostaza le dirfais a aquella montafia que viniera aqui, y vendria.
Nada os seria imposible™ (Mt 17, 20). Esta afirmacion no supone caer
en un absurdo fundamentalismo, que supondria a la postre.una nega-
cién 2 la autonomia y de la importancia de las realidades temporales,
que tienen sus propias normas y métodos. .o tinico que afirmamos es
que la aportaciéon m4s importante que la Iglesia puede prestar a la co-
munidad politica, para que actiie colierentemente con el dinamismo
que le ha inoculado el Dios Creador y con el Reino de Dios, es su men-
saje v su fe. Cuando se encuentra con casos como los de nuestra Améri-
ca Latina, la Iglesia no tiene dificultad en afirmar: “sin duda las situa-
ciones de injusticia y de pobreza aguda son un indice acusador de que la
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fe no ha tenido la fuerza necesaria para penetrar los criterios y las decisio-
nes de los sectores responsables del liderazgo ideoldgico v de la organi-
zacién de la convivencia social y econdmica de nuestros pueblos” (DP
437}, Hecho que termina en el reconocimiento de la debilidad de la fe
de nuesiro pueblo después de quinienios afios de evangelizacién, y de la
manipulacién religiosa de ciertas corrientes politicas, como la de la Doc-
trina de la Seguridad Nacional, que “pretende incluso justificarse en
ciertos paises de América Latina como doctrina defensora de la civiliza-
cién occidental cristiana”™ (DF 547).

La Iglesia se traicionaria a si misma y traicionaria a la comunidad
politica si no le aportara primariamente el mensaje v la f& unidos al
testimonio de su vida v que tiende también a impulsar el desarrolio de
la comunidagd polftica desde otra perspectiva, con ofros instrumentos,
pero liberando la fuerza de Dios que late en lo mas profundo de la hu-
manidad, y que el hombre rechaza por el pecado y por la injusticia.

Asi también se explica que la Iglesia, después de haber aclarado en
el Concilio, que “el fin que se le asigné es de orden religioso”, afiade:
“Pero precisamente de estamisma mision religiosa derivan tareas, luces y
energias que pueden servir para establecer y consolidar la comunidad
humana segin la ley divina” (GS 42), Se trata por tanto de un servicio
bien especifico que la Iglesia puede prestar a la comunidad polftica des-
de su originalidad religiosa, y que podra ser tanto mas eficaz en la medi-
da que mds libertad tenga para proclamar el mensaje del Reino v para
convocar a los miembros de la comunidad, que por 1a fuerza del Espi-
ritu Santo reciben en su corazén la luz y la fuerza de la fe.

Y descendiendo a los actuales movimientos liberacionistas, Pablo
- VI, consecuente con la natural originalidad de la Iglesia, afirmard que
“la Iglesia asocia, pero no identifica nunca, liberacién humana vy salva-
cidn en Jesucristo, porque sabe por revelacién, por experiencia histéri-
-ca y por reflexién de fe, que no toda nocién de liberacién es necesaria-
mente coherente y compatible con una visidn evangélica del hombre,
de las cosas y de los acontecimientos; que no es suficiente instaurar la
liberacién, crear el bienestar y el desarrollo para que llegue €l Reino de
Dios” (EN 35). Y el Documento de Puebla reconociendo que la ense-
flanza social de la Igiesia tiene siempre como finalidad “ia promocion
de liberacidn integral de 1a persona humana, en su dimension terrestre y
trascendente, coniribuyendo asf a la construccién del Reino dltimo y
definitivo, sin confundir sin embargo progreso terrestre v crecimiento
del Reino de Dios” (DP 475; G8 39).
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4. Lalglesia y el poder politico

Como ya hemos visto anteriormente, la Iglesia reconoce Iz necesi-
dad y la importancia del poder polftico para que la comunidad civil
pueda canalizar con eficacia todas las fuerzas de Ia sociedad al desarro-
llo dindmico del bien comin, fundamento vy eje de toda Ia comunidad

polrtica.

Ante la autoridad y las instituciones politicas, la Iglesia feclama su
libertad como asociacién intermedia libre, ofreciendo desde su origina-
lidad religiosa v evangelizadora su original aportacién al bien comiin de
la sociedad. '

Afirma su decidida voluntad, por motivos de su propia fe, de no
pretender alcanzar el poder politico, dado que sz Reino no es de este
mundo, que su vocacidn no es sino de servir, y que su sistema propio de
actuar no es por métedos coactivos. Para evitar cualguier malentendido
en este aspecto, explicitamente afirma el Documento de Puebla que
“ningdin partido politico por mis inspirado que esté en la doctrina de la
Tglesia, puede arrogarse la representacion de todos los fieles, ya que su
programa concreto no podréd tenmer nunca valor absoluto para todos™
(DP 523; GS 43), dejando amplia libertad a los creyentes en este punto,
con tal que se mantenga la fidelidad fundamental al compromiso bau-

tismal.

Relativiza, sin embargo, los derechos de la autoridad civil, dado que
la Iglesia no se siente atada a ningiin sistema politico concreto (GS 76),
rechazando como inhumano que *‘la autoridad politica caiga en formas
de totalitarismo o en formas dictatoriales que lesionan gravemente los
derechos de la persona o de los grupos sociales” (GS 75) o cuando opri-
me a los ciudadanos (GS 75), afirmdndose a si misma como “‘signo y
salvaguardia del caricter trascendente de la persona humana” (GS 76).
Con un sentido positivo se define a si como “fermento y como alma de
la sociedad, que debe renovarse en Cristo y transformarse en familia de
Dios™ (GS 40). Esto no dificulta una sana colaboracion con la institu-
cién polftica, habida cuenta de fas circunstancias de lugar y tiempo (GS

76).
5. Lalglesia, y las ideologias y partides politicos

Hoy suele éfirmarse como un slogan y como un postulado irrebati-
ble la imposibilidad de distanciarse de las ideclogias politicas, de tal ma-
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nera que el rechazo de una ideologia supone consciente o mconsclente-
mente la opeidn de la contraria,

Para aclarar este punto es importante recordar que lo caracteristico
de las ideologias es manifestar las agpiraciones de un determinado grupo
humano, incluso articuldndolas a través de movimientos o partidos poli-
ticos con el objetivo de alcanzar ¢l poder, El riesgo de las ideclogias es
la absolutizacidon e incluso la alienacién de las personas (DP 535-537).

La comunidad eclesial ancla definitivarmente su compromiso en Cris-
to v en el hombre, sin aspiraciones propias de alcanzar el poder politi-
¢o, lo que le permite un distanciamiento critico en la sociedad ante las
diferentes corrientes ideoldgicas con su prolongaciéon de movimientos
y partidos polfticos,

Esta postura de la Iglesia no le ofrece politicamente una posicién de
centro entre las ideologias opuestas, sine un lugar tinico en el gue sélo
se privilegia la dignidad de la persona humana y, muy especialmente, las
victimas de la organizacién politica, que ofrecen una 6ptica privilegiada
para captar las incoherencias y contradicciones de la comunidad politi-
ca. Situada en ese punto, el dinamismo evangelizador de la Iglesia tiende
a colaborar en el mejoramiento progresivo de toda la comunidad politi-
ca, bien sea nacional, bien internacional, teniendo en cuenta las exigen-
cias del Reino de Dios.

Esta actitud de la Iglesia, como comunidad eclesial, no aleja a los
cristianos de asumir sus responsabilidades politicas. En efecto, expresa-
mente afirma Puebla que corresponde a los laicos inchuso “‘el constituir
y organizar partidos politicos, con ideologia y estrategia adecuada para
alcanzar sus legitimos fines” (DP 524). Incluso afiade que “el laico en-
cuentra en la ensefianza social de Ia Iglesia Jos criterios adecuados, 1a luz
de la visién cristiana del hombre, Por su parte la jerarquia le otorgari su
solidaridad, favoreciendo su formacién v estimuliandolo en su creativi-
dad para que busque opciones cada vez mds conformes con el bien co-
miin y las necesidades de los mds débiles” (DP 525), '

No es admitida con facilidad por las ideologias, especialmente en
nuestro continente, el aceptar esta postura religiosa, distante y critica
de las ideologias. *Las ideologias y los partidos, al proponer una vision
absolutizada de] hombre a la que someten todo, incluso el mismo pen-
samiento humano, tratan de utilizar a la Iglesia o de quitarle su legitima
independencia®™ (DP 558), Pero la Iglesia sélo podrd desarrollar su mi-
sidn, mision religiosa v evangelizadora, misién de servicio a Ja comuni-
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dad: polftica; enla medida-en que sepd-afirmar:su lugar propio en la so-
“ciedad. “Tendrd, asi, libertad para evangelizarlo pbliticeicomo! Cristo;
desde un Evangelio sin partidismos ni ideclogizaciones. El Evangelio de
Cristo: no habria .tenido tanto:impactosen.la historia; si El no. 10 hublese
proclamado como un. mensaje rehgloso” (DP 526) SIS IR :

LR A SR T

6 La opmén por los pobres

_ La 1mparc1ahdad de la Igiesm en eI campo pohtzco parece romperse
al afirmar ésta repetidas:veces suOpcidn preferencidl: por:los ppobres,
dado que esto:supone el situarse ‘en-un sector: parcial de:la sociedad ;v
en’ unmomento pioliticorentel qué:éstos:claman por-sudibéracion; de-
noiciande condiciones: de’ orden: econdmice, sotial;: pohtlco ¥ i:uitural
que los oprimen (LC 1). zoniiniog pnliviae o

. "Brv.realidad, si:somos consecuentes con la misién de da;Iglesia;a ella
nole corresponde ni:la: 1mpar01al1dad ni-el ceniro entre, posturas [dife-
rentes e

el Sltuarse en la perspectiva- deI DIOS J:evelado pgr Jesucnsté Es merto
que. “Dlo -nuestro, Salvador, guiere que. todos los. hombres 3 salven N4

unlversal de ons no le hace cerrar Ios ojos ante la i ‘_JUSticla nl, ocupar
un punto medio entre dos injusticias o entre la injusticia y la Justlcra
Por:eso.'ya:desde €l Antiguno: Testamento.aparece: como, un Dios justo,
solidarizado, ¢on: los::.que ipadecen 1a-injusticia de.los hombres, aunque
originando vuna: justicia icausativa;. justicia. salvifica para quertodos.se
salven}.es décin,ipara .que mediante: [a conversidén, se.superen las dnjusti-
cizsentre-los-hombres y:de.esa maiera, todes: mcorporados en-el ambi-
to da la: Justlcldee‘ons del:Reine. de Dms sean salvo!

11 Por eso fiya e logs TNISIEOS: lablos ide Jests; 1‘;Eifﬂ11g8},-_i'0,_ atendiendo
alavsithdeion injusta del-mundooal :que viene;aparece pfimordialmente
como una buena noficia Para los pobres;: proclamando:un: afiol jubilar,
afio de gracia, que para los judfos era una especie de reforma econdmi-
¢o soc;‘al penﬁdxcamente Huesta al dla (Lc 3164 71)"* TR

1o I glesia;’ fiel al ' mensaje’y @ las gxigéricias del Reing:de D1os pre-
c1samente porque ha de: calaborar a 18 imedelacidn. de una ‘comunidad
juista -y humana Y- porque qu1ere “mantener Ja-fidelidad:al‘dinamismo
ético de ‘14 socwdad viasu ‘estructura baswamente ‘democratica; ha de
solidarizarse y -optar por 10s pobres, es decir, por todos aquelios hom-
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‘bres; ‘grupos - y.-sectores: gue son- victimas de- la. sociedad en.que viven,
quedando privados del bien comin, y privados: del;.ejercicio; de.isus
derechos fundamentales, siendo lesionados en su dignidad humana, As{
es emdente que. la opc:én por. lo,s pobres es simultdneamente. la opcion

fmai se constltuye para las comun _'dades pOlfthaS que se 1ncorporan al
Remo salvac;on Ppara todos SUS. m1embros ¥.para toda la comumdad

cia, para que de esa mariera puedan mcorporarse a} Réino dé Dios en'et
seno de una comunidad politica justa, es decn‘ fiel a las ex1genclas det

‘comoun 'bamzz superfmaﬁ; sino ‘Ao arners vital, en"ptofundﬂad‘-y hds-
ta sus mismas raices— la cultura v las culturas del hombre en‘el Sitido
rico y amplio que tienen sus términos en la Gaudium ef spes, tomando
swmpre como punto de partida la persona y temendo 51empre presentes

alternativa 4 la actu al--"'i:ultﬁi‘-a’ ;:.:écdn'csmici's?ta-'s-_:y -f.*rh'aTérialis‘tia:’:ldoi‘ﬁ?in:én"tér,
‘eh Ta -guie ‘Heneén sus: rafces las dosigrandes altérnativas desisterasipoli-
1icos, ambos’ denunciddos'por Puebla como injustiéia institucionalizada.
“Lanieva éultura’seria laculturdide 14 solidaridad ; en'la que el hombre
vuelve g oclpar gl eentro que le corresponde, originando un nuwevo sis-
tema de relaciones dentro de la comunidad politica,.No relacionés. de



132 A. Gonzilez Dorade, 8.1., La formacion politica en los seminarios

distanciamiento y egoismo, de agresividad, sino relaciones de estrecha
solidaridad y ayuda mutua.

Y curiosamente este esuno de los grandes objetivos del proyecto de
Nueva Evangelizacidn, promovido por Juan Pablo II, y que tiene como
horizonte la promocién de la civilizacién del amor. Entramos de esta
manera en uno de los aspectos més caracteristicos de la misién de la
Iglesia: la evangelizacidon de la cultura y, consiguientemente, la evange-
lizacién de la cultura politica.

Pero, consecuentemente con la opcion de la Iglesia por los pobres,
indice preclare de la deshumanizacién de nuestra actual cultura politi-
ca, la Nueva Evangelizacién tiende a reorientar €l valor primario de la
solidaridad en solidaridad primariamente con los pobres, con la promo-
cién de la lesionada dignidad humana y con la abertura de la vida hurna-
na a la trascendencia. Es decir, se trata de promover una cultura en la
que el hombre vuelve a encontrarse consigo mismo, con el hombre, que
por ser imagen y semejanza de Diogs, se constituye ¢n sacramento para
el encuentro con Dios, que en el misterio de su revelacién se manifiesta
como el Rey Salvador que pretende recapitular toda Ia humanidad en
Cristo bajo el tinico imperio de la ley del amor.

Se trata de una nueva evangelizacion en la que la Iglesia busca reali-
zar el dinamismo de su vocacidn: ser sacramento de salvacién, es decir,
sacramento de la unidn de los hombres entre si y de ésios con Dios.
Esta esla gran aportacidon que Ia Iglesia, desde s originalidad religiosa,
pretende aportar a la comunidad politica de nuestro tiempo. Esia es
su evangelizacién de la politica, que corresponde al radical problema
que origina las situaciones patolégicas e injustas d€ nuestro actual mun-
do politico. '

IV.EL SACER:]-)OTE Y LA POLITICA

Después de haber intentado clarificar la funci6n evangelizadora de
ia Iglesia en el englobante mundo de la polftica, conviene recordar la
distincion que de hecho se da entre la Iglesia y los cristianos. En efecto,
la Iglesia subraya fundamentalmente su dimensién comunitaria, y en
muchas ocasiones el cristiano actiia en nombre y con delegacién de Ia
comunidad. Pero, el cristiano también tiene la posibilidad de actuar
bajo su propia responsabilidad, aunque manteniendo la fundamental
fidelidad a su fe v a la comunidad,
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Asivenimos a distinguir, por diversidad de carismas, diversas formas
o modos de ser cristiano que, siguiendo los documentos del magisterio,
marcan también modos especificamente distintos de comportamiento
en el campo de la politica: los laicos, los ministros ordenados y los reli-
giosos.

De 1os laicos expresamente se afirma en e} Vaticano II que “tomen
como obligacién suya la restauracion del orden temporal, v que, condu-
cidos en ello por la luz del Evangelio y por la mente de ta Iglesia, y
movidog por la caridad eristiana, obren directamente y en forma con-
creta”. Y de una forma mas concreta establece el Documento de Puebla
que “‘la politica partidista es el campo propio de los laicos, Corresponde
a su condicién laical el constituir y organizar partidos, con ideologia y
estrategia adecuada para alcanzar sus legitimos fines™ (DP 524).

Al establecer la Iglesia el mode directo y activo de intervenir los
laicos en el campo de la politica, sistemdticamente Hende a marcar el
contraste y la diferencis con los sacerdotes e incluse con los religiosos,

Cuando intentamos plantear Ia cuestidn de la formacion de los semi-
naristas en el campo politico resulta indispensable recordar la funcidn
del sacerdote en la politica, dado que, como ha afirmado el P. Interdo-
nato, “el problema no es si el sacerdote debe ocuparse y actuar en poli-
tica, sino el como y en que clase de polftica”,

1. Sacerdotey ciudadano en la comunidad politica.

1La pertenencia a una comunidad religiosa no exime a la persona ni
de sus responsabilidades ni de sus derechos en lo civil ¥ politico. Si el
poder politico limitase los derechos de un ciudadano, por et hecho de
su pertenencia a una determinada agrupacidn religiosa, seria una mane-
ra de presionar injustamente contra la libertad religiosa o de coaccionar
en materia religiosa (DH 2), '

Desde este punto de vista es interesante el recordar dos documen-
tos.

El primero es una carta del 2 de octubre de 1922 del Cardenal Gas-
parri @ todos los Obispos de Italia. En ella aclarzba: “Sin duda no se
podra negar a los obispos © a los sacerdotes el derecho de tener sus
opiniones y preferencias polfticas personales como ciudadanos, con tal
de que estén a salvo las exigencias de una conciencia recta y de la reli-
gién. Perc no es menos evidente que, en cuantc obispos ¥ sacerdotes,
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deben mantenerse alejados de las Juchas de partides y de toda compe-
ticidn puramente politica. Pricticamente serd dificil fijar con precisién
los limites de una tal distincién. Del mismo modo, no serd tampoco
facil determinar, en la variedad de los casos particulares, en qué circuns-
tancias compromete una accidn determinada al ciudadano privado o al
hombre cuyo cargo reviste un cardcter publico. En estos casos dudosos,
como en todos aquellos en fos cuales Ia accidn del obispo o del sacerdo-
te podria comprometer los intereses religiosos puestos bajo su respon-
sabilidad, no dudard en abstenerse el celo del buen pastor de almas”,

En el actual Derecho Candnico, en el canon 287, parrafo 2, refirién-
dose a los clérigos establece: “No han de participar activamente en los
partidos politicos ni en la direccién de asociaciones sindicales, a no ser
que, segiin el juicio de la autoridad eclesidstica competente, lo exijan la
defensa de los derechos de ia Iglesia o la promocion del bien coman™,

En estos documentos, aunque con limitaciones, se deja abierta evi-
dentemente la posible participacién directa y activa de los sacerdotes
en €l campo de la politica, bien en los partidos peliticos, bien incluso
en los O6rganos de gobiemo y poder. Esto estd indicando que el sacerdo-
te, por el hecho de su sacerdocio, no puede ser limitado por 1a comuni-
dad politica en sus derechos ciudadanos.

Las limitaciones que se presentan, gue casi vienen a hacer cxcep-
.cional la presencia directa del sacerdete en los organismos politicos
de la sociedad, surgen de la propia comunidad cristiana y, como vere-
mos, de la funcidon que el sacerdote ha de cumplir dentro de dicha

comunidad.

De una manera negativa, el Cardenal Gasparri afirmaba que el sacer-
dote debe evitar el intervenir en la politica cuando puede comprometer
los intereses religiosos puestos bajo su responsabilidad, De una manera
positiva, el Derecho Candnico acepta dicha participacidon en dos casos:
cuando lo exija lg defensa de los derechos de la Iglesia o Ia promocidn
de bien corntin, Sobre todo esta segunda causal, las exigencias de la pro-
mocién del bien comin, es de gran importancia el tenerla en cuenta,
pues se adectia al principio evangélico de que es ¢] sébado para el hom-
bre ¥ no el hombre para el sdbado.

Sin embargo, para advertir la excepcionalidad de estos casos, se in-
siste que en tales circunstancias dichas responsabilidades solo se asuman
conforme al juicio de la autoridad eclesidstica competente, lo que impli-
ca un maduro proceso de discernimiento y didlogo ante una necesidad.
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- Pero, nos tenemos que preguntar en que ha de consistir la postura
normal del sacerdote en Ia politica y en los fundamentos en los que se
apoya.

2. El modelo de Cristo

El punto de referencia fundamental es el mismo Jesis, como cabeza
de la comunidad de los discipulos que congrega durante su vida.

Desde el momento de su bautismo, Jesils aparece dentro de la com-
pleja comunidad politica de su tiempo, pero marcando claramente su
misién religiosa, que se expresa con la proctamacién del Reino de Dios,
tema céntrico de su mensaje.

Ripidamente se advierte la ambigliedad que este término provocaba
entre sus oyentes, de tal manera que, incluso entre sus discipulos, se va
a interpretar en la linea del mesianismo politico de Israel, esperanza que
en ese momento tenfa una fuerte consistencia en Palestina, principal-
mente desde la ocupacién romana, por 1a que se habian originado zlgu-
1o0s movimientos guerrilleros, que solian ser denominados como sicarios.

Positivamente Jesas rechaza el mesianismo politico, tanto cuande
tas multitudes quieren proclamarlo rey después de la multiplicacién de
los panes, como cuando tiene que definir su postura delante del gober-
nador romano. Con esto Jesis establecia una clara distincidén entre el
objetivo de su misién y un sistema politico. Dicha misidn ni se identi-
fica con ning(n sistema politico, ni se deja manipular por €L, ni se apoya
en él, como claramente aparece al rechazar la tentacidn de Satands.

Incluso parece mantener una posicién distante ante las distintas ten-
dencias politicas de la época vy de su ambiente. Curiosamente acepta las
autoridades con las que tiene gue convivir, reconociendo la autoridad
de Pilato y del César, como la de Herodes y 1a del Sanedrin.

Dentro de su comunidad tienen cabida las posiciones mas distintas.
.Es evidente que entre Jos discipulos prevalece la idea del mesianismo
politico, y algunos de ellos suefian con ocupar puestos importantes
cuando Jesis alcance el poder. Mateo, como publicano, era de los cola-
boracionistas con Roma, despreciados por el resto del pueblo de Israel.
Segdn Cullmann, Judas Iscariote debia ser miembro de los de la resis-
tencia, dado que como “hombre de Karioth, ya que no conocemos nin-
- gin lugar de Palestina llamado Karioth, sino como la transcripcidon
semitica de Sicarius, es decir, de la resistencia”. No faltaban los rigidos
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zelotes, prontos a imponer la pena de muerte por las faltas graves con-
tra Ia Ley judfa.

En medio de ese ambiente comunitario lo que si es evidente es que
Jestis no acepta personalmente ni el sicarismo —ni atin en el caso de
defensa propia, incluso mandando envainar la espada a Pedro—, ni el
zelotismo, como en el caso de la mujer adiltera. Su misién de buscar la
conversién de los pecadores para el Reino de Dios lo aleja de toda vio-
lencia.

Pero su misma misién lo hace totalmente libre ante su comunidad,
ante el ambiente complejo que le rodea y ante las mismas autoridades
que acepta y reconoce. Por eso se mantiene fiel a ella, sabiendo el ries-
go de ser abandonado por sus discipulos, v de ser injustamente ajusti-
ciado por el amotinamiento de sus compueblanos de Nazareth o por
las autoridades reinantes.

Su proclamacién del Reino de Dios le conduce a una severa ¢ritica
de la sociedad. En varias ocasiones ensefia a sus discipulos que no deben
comportarse en fa direccion de la comunidad como los reves de las na-
ciones, que dominan a los pueblos con violencia y, encima de todo, se
hacen llamar bienhechores. Abiertamente denuncia a Herodes, llamin-
dole zorro. Y especialmente en el capitulo 23 de Mateo acusa el sistema
interno mantenido en Israel por sus autoridades politico-religiosas, Ile-
gando a acusarlos de que han transformado el templo en una cueva de
ladrones,

Es clara su preferencia por los pobres v por los pecadores. Asi no
teme violar las leyes que le prohiben acercarse y tocar a los leprosos o
curar en dia de sdbado. Acoge a publicanos y prostitutas, despreciados
por los justos que cumplen la ley. Acusa a los que acumulan riquezas en
la dura situacién del pueblo de Israel, y termina en el capitulo 25 de
Mateo emplazando a la sociedad ante los pobres oprimidos, norma con
la que Jestis juzga 'a la comunidad politica y a cada uno de sus miem-
bros. Las injusticias que se cometen, como en el case de su muerte, se
" constituyen en el juicio del mundo. La consecuencia de mantenerse en
esa situacidn, tan ajena a las exigencias de! Reino de Dios, segin la
profecia de Jesiis, es que la ciudad, es decir la sociedad politica de
Israel, quedara destruida. ' : '

Su programa es proclamar un afio de gracia, un afio jubilar, un afio
de reajuste socicecondmico, conforme a la ley de Dios, que seria la
buena noticia para los pobres de que el Reino de Dios habia penetrado
en la comunidad politica de Israel.
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La muerte v resurreccidn de Jests origina no una nueva comu-
nidad politica, pero si una comunidad religiosa de contraste, capaz de
hacerse presente en cualquier pais, iniciando una nueva base de evange-
lizacidn ¥ de comunidon de todos los pueblos. Asi aparece el Cristo
—Paz, que tuvo como objetivo de “con los dos (pueblos), crear en si
mismo una humanidad nueva, estableciendo la paz, y a ambos, hechos
un solo cuerpo, reconciliarios con Dios por medio de la cruz, matando
en si mismo la hostilidad®™ (Ef 2, 13-16).

Conforme a esta imagen de Jests, degpués de la resurreccion, co-
mienzan a configurarse los apostoles y sus sucesores y colaboradores
neotestamentarios, v las primeras comunidades cristianas con relacion
a las comunidades politicas en las que surgen.

Tema mucho mds complejo es el estudio de los distintos modelos de
Ielesia v de sacerdocio que se abren a iravés de la historia, Sabemos que
dichos modelos plantean muchos problemas a nuesiro tema. Pero
conscientes de ello no es el momento para deternerse en tema tan largo.
Baste con haber apuntado €l normativo del Nuevo Testamento.

3. La prioridad del compromiso sacerdotal

La perspectiva, en la que se mueven todos los documentos actuales
para clarificar la funcién del sacerdote en el campo de la politica, es,
sin duda, la prioridad de su compromiso sacramental v de su ministerio
sobre cualquier otro tipo de compromiso o de actuacidn, que seria per-
fectamente legitimo si sélo se considerara su dimension de ciudadano.

Se subrayan dos aspectos fundamentales. La prioridad de su funcién
religiosa, lo mismo que la de Jesis: “El presbitero anuncia el Reino de
Dios que se inicia en este mundo y tendrd su plenitud cuando Cristo ven-
ga al final de los tiempos. Por el servicio de ese Reino, abandona todo
parz seguir a su Sefior” {DP 692),

En segundo lugar, insistentemente se pretende salvar su ministerio
de ser signo y factor de la unidad v de la fraternidad.

La unidad toma tanta importancia que, el Documento de Puebia,
hablando de la triple funcion del Obispo, afirma que *‘esta triple e inse-
parable funcién estd al servicio de la unidad de su Iglesia particular y
crea exigencias de cardcter espiritual y pastoral que hoy merecen acen-
tuarse, (PP 686). Y llega a definir al Obispo como “signo v constructor
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de la unidad” (DP 688). Siguiendo la misma linea, propone al presbite-
ro como el que *“sirve a 1a unidad™ (DP 6953,

A mi juicio, dentro de esta linea de la prioridad de la unidad que
marca el ministerio del presbitero, pero que atiende principalmente al
interior de la comunidad eclesial, pienso que hay que complementarla
con la de la solidaridad, que se orienta principalmente al mundo, que
“es una exigencia directa de la fraternidad humana y sobrenaturat™ (LC
89). Asj el sacerdote a través de su ministerio tiende a visibilizar limpia-
mente, desde su originalidad religiosa, el ser salvifico de la Iglesia como
sacramento de la unién de los hombres entre si y de estos con Dios.

Pero el sacerdote no estd Hamado, por las mismas exigencias del
Reino de Dios, a una unidad y una solidaridad irénicas, Esto justifica la
legitima y necesaria opcién por los pobres, por la dignidad de la persona
humana, por la vida humana, y por la promocién de ia humana abertura
a la trascendencia, como claramente lo manifiesta Puebla al constatar
que ‘“‘es admirable vy alentador comprobar el espititu de sacrificio v
abnegacién con que muches pastores gjercen su ministerio en servicio
del Evangelio (...), en la defensa de la dignidad hunana, afrontando la
soledad, el aislamiento, la incomprensién v, a veces, la persecucion y la
muerte” (DP 668).

Desde esta actitud decidida v clara, han de realizar el debido acom-
pafiamiente espiritual v doctrinal del laicado (DP 714), y anunciar e}
Evangelio a todos pero especialments 2 [os mds necesitados, integran-
do la promocién y defensa de la dignidad humana (DP 711).

Es este ministerio por el Reino, por la unidad v la solidaridad el que
le impone normalmente al sacerdote determinadas limitaciones en el
campo directo de la politica. Entre eltas sobresalen las siguientes.

a) Se previene la tentacidén ‘‘de hacerse lider politico, dirigente so-
cial o funcionario de un poder temporal; esto le impidird ser signo v fac-
tor de unidad y de fraternidad” (DP 696). As{ se presenta una contra-
postcion entre el servicio sacerdoetal a la comunidad y al mundo, con
relacién al liderazgo politico y la participacién en los organismos de la
institucién politica. '

b) Se previene que, “los ministros de 1a unidad™, no militen en poli-
tica partidista, advirtiendo gue correrian el riesgo de absolutizarla vy
radicalizaria, dada su vocacion de hombres de lo absoluto (DP 527). Y
observando la experiencia, anota Puebla; “Fendémenos nuevos y preocu-
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pantes son, también la participacién por parte de sacerdotes en politica
partidista, ya no solamente en forma individual, como algunos lo ha-
bian hecho, sino como grupos de presién, v la aplicacion a la accién
pastoral en ciertos casos por parte de algunos de ellos de analisis sociales
con fuerte connotacidn politica” (DP 91). '

Avanzando mds adelante, Puebla establece que “los pastores, puesto
que deben preocuparse de la unidad, se despojardn de toda ideologia
politico-partidista, que puede condicionar sus criterios y actitudes. Ten-
dran asi la libertad para evangelizar io politico como Criste, desde un
Evangelio sin partidismos ni ideologizaciones’ (DP 526),

Y, por supuesto, dado el conjunto de los documentios, es evidente
que el sacerdote ha de situarse siempre mdés alld de la viclencia, dado
que como afirmaba Pablo VI, en su discurso de Bogots de 1968, “la vio-
lencia no es cristiana ni evangélica”, aunque la Iglesia no haya negado
que en ciertas situaciones limites, desde e] punto de vista estrictamente
ético, puede encontrar su justificacion {LC 79). No podemos olvidar,
como nos indica la carta a los hebreos, que la funcidén y ministerio del
sacerdote es la expiacién de los pecados, v es simplemente contradicto-
rio liberar del pecado violentamente v, mucho menos matando, ia resis-
tencia de Cristo Sacerdote se alejé del grupo de los sicarios, inauguran-
do el ejército de los martires, tesiigos de la verdad, de la justicia y del
amor, capaces, con Ia fuerza del Espiniiu, de arriesgar su vida, la entre-
ga de su vida hasta Ia muerte,

Resumiendo, el Documento de Puebla pretende evitar dos tenta-
ciones y dos peligros en el sacerdote; Primero, la instrumentalizacion
por una politica establecida injusta, que conduzea a un anuncio det
Evangelio sin incidencias econdmicas, sociales, culturales v politicas
{DP 558); segundo, la subordinacién del Evangelio a cualquier ideologia
politica, que supondria o la prioridad de la opcidn pelitica a la opcidn
por el Reino de Dios, o la identificacion en la prdctica de la opcidon por
el Reing con una determinada opeion politica excluyente de cualguier
otra {DP 559-561),

4. El dmbito del sacerdote en la politica

Podemos entonces preguntarnos, desde un punto de vista positivo:
;Cual es el &mbito del sacerdote en el complejo campo de la politica? Y
creo que la respuesta es clara: la evangelizacion de la cultura politica y
la defensa y promocién de la verdadera comunidad politica. confarme a
su natural dinamisme €tico v a las exigencias del Reino.
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En primer lugar le corresponde Iz evangelizacidn de la cultura poli-
tica, presupuesto inconsciente, con frecuencia, del que nacen y desde
donde operan las diferentes ideologias, y los movimientos y partidos
politicos.

En segundo lugar, le corresponde la evangelizacién de la verdadera
y humana comunidad politica, que también se encuenira mis all4 de los
indiscriminados intereses de los grupos v de sus sistemas y métodos para
alcanzarlos.

En este sentido, podemos afirmar que el sacerdote se sittia en el
fundamento histdrico v en la cumbre de todo el complejo fendmeno
politico.

Pero para que la funcidén en esos ambientes o sectores de la politica
pueda realizarlos correctamente ha de hacer dos claras opciones: la
opcidn por el Evangelio, en el que se revela el misterio del Reino, v la
opcion por el hombre, privilegiando histdricamente a los oprimidos,
a los explotados, a los violados, a los olvidados, a los marginadoes, que
muestran claramente las patologias de ia comunidad politica v del com-
plejo juego politico.

Descendiendo mds en concreto, y-siguiendo las exigernicias del Reino,
al sacerdote le corresponde el promover la cultura de la solidaridad v el
‘promover la comunidad politica solidaria, para lo cual, como ministro
de la unidad, convoca desde el Evangelio 2 todos les hombres de buena
voluntad tanto para incorporarse en una Iglesia internamente sclidaria,
externamente solidarizada con las victimas de la sociedad, vy convoca-
dora a la solidaridad de todos los miembros de la comunidad politica,
comeo a la solidaridad humana de todos los hombres indepedientemente
de sus credos religiosos y politicos v de sus limitados intereses particu-
lares.

Esto es lo que Ie hace al sacerdote salirse del juego politico que se
realiza entre la cultura y 1a comunidad politica. Pero con esto no se
sitia en un Ambito de inactividad. Hay un luminoso ntimero en Puebla,
que aungue se refiere a la Iglesia, no es extrafio a Ia accidn evangeliza-
dora de los sacerdotes: ““La conciencia de Ia misién evangelizadora de Ia
Iglesia 1a ha llevade a publicar en estos tltimos diez afios, numerosos
documentos pastorales sobre la justicia social; a crear organismos de

solidaridad con los que sufren, de denuncia de los atropellos y de defen-
sa de los derechos humanos; a alentar la opcidn de sacerdotes v religio-
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sos por los pobres v marginados; a soportar en sus miembros la persecu-
cidn v, a veces, la muerte, en testimonio de su mision profética, Sin
duda, falta mucho por hacer para que la Iglesia se muestre mds unida y
solidaria. El temor del marxismo, impide a muchos enfrentar la realidad
opresiva del capitalismo liberal. Se puede decir que, ante el peligro, de
un sistema claramente marcado por el pecado, se olvida denunciar y
combatiir la realidad implantada por otro sistema igualmente marcado
por el pecado. Es preciso estar atentos ante éste, sin olvidar las formas
histéricas, ateas y violentas del marxismo™ (DP 92),

Dentro de esta actividad, claramente pastoral y sacerdotal, al sacer-
dote le corresponde una misién muy especifica: el promover comuni-
dades eclesiales que sean contraste con la sociedad y comunidad polifi-
ca en la que viven, v que puedan constituirse en modelos para el con-
tinente {DP 272): “Cada comunidad eclesial deberfa esforzarse por
constituir para ¢! Continente un ejemplo de modo de convivencia donde
logren aunarse la libertad y la solidaridad. Donde la autoridad se ejerza
con el espiritu del Buen Pastor. Donde se viva una actitud diferente
frente a la riqueza. Donde se ensayen formas de organizacion v estruc-
turas de participacién, capaces de abrir camino hacia un tipo mds huma-
no de sociedad. Y, sobre todo, donde- inequivocamente se manifieste
que, sin duda una radical comunién 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).

Sin duda, aungue con limitaciones, en este ambiente v en esta direc-
¢idén pretendieron moverse los grandes misioneros de la primera evan-
gelizacidén de nuestro continente, como he desarroilado en mi articulo
“Los religiosos en la Evangelizacién de América Latina”,

Pero para ello hace falta un nuevo estilo sacerdotal, cuyo paradig-
ma tenemos que encontrar fundamentalmente en Cristo y en Cristo
Sumo Sacerdote, tema que también he intentado clarificar en otra refle-
Xidn: “Sacerdotes para América Latina desde la perspectiva de la carta
a los hebreos™,

Sacerdotes identificados con Cristo ciertamente no serin de ague-
llos que anuncian un Evangelio sin incidencias economicas, sociales,
culturales y politicas (DP 558). Ni serdn de aquellos grupos de afioran-
zas medievales que sélo aspiran a una estrecha alianza entre el poder
civil ¥ el eclesidstico (DP 560). Ni de los que condicionan ¢l cumpli-
mienio de la misidn de la lelesia a un triunfo poelitico determinado v
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previo (DP 559). Ni de los que esperan ia venida del Reino de Dios de
una estratégica alianza de la Iglesia con una determinada ideolagia o
movimiento politico, de tal manera que piensan y afirman que la fe
necesariamente tiene que expresarse dentro de ella, excluyendo cual—
guiera ofra alternativa (DP 561).

Baste lo dicho hasta ahora, ciertamente muy incompleto, pero que
espero que sea criticado, revisado v complementade por el didlogo que
vamos a mantener sobre el tema en la presente asamblea,

Pero desde esta provisionalidad pretendo abrir algunas lineas de
orientacion sobre la formacidén pastoral-politica en nuestros seminarios,

V. LA FORMACION PASTORAL-POLITICA EN LOS SEMINARIOS

Al enfrentar ya directamente la formacion pastoral-politica en los
seminarios, no podemos olvidar los tres objetivos fundamentales conec-
tados entre si, que determinan la globalidad de la formacidn sacerdotal:
sacerdotes a ejemplo de Cristo Sacerdote: sacerdotes coherentes con el
Concilio Vaticano II sacerdotes capacitados para el proyecto de la
Nueva Evangelizacién en nuestro contexto latinoamericano pero, den-
tro de la natural regionalizacién, conocedores del proyecto global pla-
natario, ¢l que comienza ya a provectarse. El olvido o el supusesto im-
plicito, que es lo mismo, de estos grandes objetivos del seminario,
podria originar peligrosas hipotrofias o hapertroflas en la formacmn
pastoral-politica de los seminaristas.

1. Clarificacion vivencial de Ia vocacitén sacerdotal

Juzgo de capital importancia para la formacién pastoral-paclitica
de nuestros seminaristas, el ayudarles a clarificar vivencialmente su
vocacidn clave al servicio del Reino de Dios y de Ia comunidad eclesial,
lo mismo gue tuvo que hacer Jesus con los que escogid para formar el
colegio apostoélico.

En efecto, el ingreso en el seminario, bajo formulaciones religiosas,
puede tener objetivos en el seminarista bien diferentes a la vida y mi-
nisterio propio de los presbiteros.

Asi, en determinadas circunstancias politicas, el sacerdocio puede
aparecer ¢omo una aliernativa a una vocacién politica que no encuentra
salida ficil dentro de la comunidad civil,
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En otras ocasiones, la desorientacion en el seminarista puede surgir

por identificacién con modelos sacerdotales, que no son coherentes

con el ministerio, bien por directa politizacién, bien por inhibicién de

la problemética social v politica en la que vive la sociedad y especial-
mente los oprimidos por la misma sociedad.

En esta desorientacidon pueden intervenir también los traumas o ex-
periencias particularizadas del seminarista, segiin ¢! ambiente del que
proceda, como las polarizaciones ambientales que estidn desencadena-
das en el pafs. Lo mismo podrian considerarse otros factores,

Asi resulta clave, con insistencia v, 2 veces, con paciencia, el ayudar
al seminarista a distinguir claramente entre la vocacién propia del poli-
tico v la vocacidn original del sacerdote, Sin dicha clarificacidn siempre
quedaria desorientado el procese de formacidon, dado que “quidquid
recipitur ad modum recipientis recipitur”,

2. Experiencias primaria.s y graduadas

El proceso de la formacién supone siempre el paso por una serie de
experiencias pedapgdgicas graduadas que, en nuestro caso, han de quedar
determinadas por los objetivos propios del seminario. Marco las que me
parecen mds importantes.

En primer lugar es necesaria en el seminario una experiencia de co-
munidad eclesial, similar a la propuesta por los niimeros 272 vy 273 de
Puebla, comunidad contraste’' y comunidad modelo con relacién a la
sociedad en la que se vive. Esto implica el subrayar ciertos valores fun-
daimentales en la comunidad del seminario, ciertos modelos sacerdota-
les, cierta forma de organizacion v de vida.

Debe promoverse, con bastante prudencia graduada, pero tam-
bi€n con audacia evangélica, el contacto directo con los sectores més
oprimidos de la sociedad para Hegar a un conocimiento cercano de su
realidad, capaz de promover una auténtica solidaridad ¢on elios.

También es importante el contacto con parroquias, comunidades
eclesiales de base, organismos y movimientos de la Iglesia, que privi-
legien la evangelizacion politica y que puedan presentarse como mode-
los a los seminaristas,

Progresivamente, desde la perspectiva del Reino, de los pobres y de
los oprimidos es necesario iniciar a los seminaristas en un analisis v en
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una comprensién socio-teoldgica de la complejidad de la politica y de
la comunidad politica, y del lugar que le corresponde a la Iglesia. Pero
esto nos conduce al fercer elemento de la formacién: la formacién
tedrica.

3. Formacion tedrica

De hecho la formacidn social y politica en la formacién tebrica pas-
toral constituye un sector tan importante que, a mi juicio, practicamen-
te ha de hallarse presente en todas aquellas disciplinas y dreas que cons-
tituyen la columna vertebral de dicha formacidn. sdlo incorporada orgd-
nicamente dentro de dicha globalidad el futuro pastor puede sentirse
orientado y capacitado para orientar a la comunidad eclesial y ayudar a
los laicos en sus responsabilidades.

Pero, es evidente que simultAneamente hay que tener en cuenta una
vaniada temdtica especifica que implica la pastoral politica. Brevemente
pienso que las partes o disciplinas principales que podrian considerarse
son las siguientes: el fendmeno politico v su historia, con una atencion
especial a América Latina; Filosof{a y Etica de la Politica; Teclogia de
lo Politico y Pastoral Social: Doctrina Social de la Iglesia; Iniciacidon at
analisis teoldgico-politico de la realidad.

El P. Enrique Castillo, en forma global, ha elaborado un proyecto
de un libro que se titulard Teologia ¥ politica, donde de hecho recoge
los temas mads importantes, Para conocimiento de todos incluyo dicho
proyecto enfre los anexos de este trabajo.

4, Cursos para formadores y profesores
No dudo gue para todos los presentes nos resultaria atil que la
OSLAM, organizara cursos para formadores y profesores sobre este

tema dificil v urgente en todos los seminarios.

Asuncién 30 de octubre de 1988
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TESTIMONIO:
LA COMUNIDAD CATEQUIZADORA
EN BRASIL

P. Luiz Alves de Lima, S.D.B.*
Introduccién

Acepté la invitacidn de la Junta Catequistica Central para participar
en esta Semana de Estudios. Me pidieron un testimonio sobre Cateque-
sis y comunidad como se vive actualmente en Brasil o sobre Comunidad
catequizadora. Voy a tratar este tema dentro de los Hmites de mis expe-
riencias ¥ conocimientos.

Dimension comunitaria de la catequesis

El documento del Episcopado brasilefic Catequesis renovada; orien-
taciones v contenidos {que sera abreviado en este escrito: CR ) es un
punto de llegada de un largo proceso catequistico. Relne en forma de
principios y orientaciones, el resultado de la prictica catequistica de
los dltimoes afios. La dimensién comunitaria de la catequesis atraviesa
todo el documento. Ya la primera parte tiene este titulo: “La Cateque-
sis v la Comunidad en la Historia de la Iglesia”, y demuestra cémo la
catequesis primitiva era una iniciacién a la fe y a la vida de la comuni-
dad, Hoy en Brasil, se hace un gran esfuerzo para recuperar esta dimen-
sién comunitaria, perdida infelizmmente o no valorizada, a lo largo de la
historia, Es una dimensién que estd contenida en la propia Revelacidn
(v sabemos que el concepto de Revelacidn estd en el centro de la Reno-
vacién Catequistica). En efecto, Dios se reveld v continita reveldndose
principaimente a una comunidad: el Pueblo de Dios. “*Siempre es den-
tro de una relacién vital ¢con la comunidad donde la persona es Hamada
y llega a 1a fe en Dios. (CR 38).

* FI P Luiz Alves es miembro de la Comisidn Nacional de Catequesis de Brasil a lavez que

coo:dmador de la Catequesis en la Inspectoria Salesiana de San Pablo. Es licenciado en Teologia

“‘cun oricntacién catequistica™ por la Universidad Salegiana de Roma. Ademés de vatequista,
actiia como Profesor de Teologia Pastoral en el estudiantado “LAPA™ de San Pable.,
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Jesus no dejé doctrina o escritos, sino una comunidad viva (CR 57)
v el seguimiento de Jesis se realiza en una Comunidad Fraterna (CR
65). Por esto, el ambiente normal de la carequesis es la Comunidad Cris-
tiana (CR 118}, La catequesis de la primera comunién, asf como la de
los grupos de nifios, adolescentes y jovenes debe tener como preocupa-
cién la iniciacidn e integracién cada vez mayor a la vida de la Comuni-
dad (CR 132-137), “La tarea de la Catequesis estd confiada, en primer
fugar, a toda la Comunidad Eclesial, que con toda su vida, contribuye a
la educacién de sus miembros en la fe”* (CR 144).

Cuando en la tercera parte se presentan los temas fundamentales
para una catequesis renovada, el “‘gje central que atraviesa toda la pre-
sentacidon del mensaje es el de la Cormunicn-participacion en un proceso
comunitario” (CR 164). De un modc especial, la cuarta parte del docu-
mento brasileflo (como veremos) se dedica a la descripcidén del
proceso de educacidn a la fe dentro de la comunidad catequizadora.

Finalmente el documento termina diciendo: “Reafirmamos gue la
catequesis es un proceso de educacidn comunitario permanente, progre-
sivo, ordenado, orgdnico v sistemdtico de la fe, Su finalidad es la madu-
rez de la fe, en un compromiso personal y comunitario de liberacién
integral que debe suceder va agui v culminar en la vida eterna feliz”
(CR 318).

Como dije anteriormente, este documento es un punto de llegada,
pero fue tambi€n uno de partida. Su publicacidn, en abril de mil nove-
cientos ochenta v tres, estimiuld un gran movimiento de reflexién y ten-
tativas de renovacién cateqguistica en todo Brasil. Cuando en octubre
del afio pasado, mds de cuatrocientos coordinadores de catequesis, re-
presentantes de todas las didcesis v demds sectores de la Iglesia, se reu-
nieron en la Primera Semana Brasilefia de Catequesis para evaluar la
marcha de la catequesis en Brasil en estos tiltimos afios, la primera pro-
puesta fue la siguiente: ““Profundizar los objetivos de la categuesis como
crecimiento de la comunidad cristiana en su fe y en su compromiso con
el anuncic vy las exigencias de la construccion del Reino de Dios™ (Cir,
Revista da Catequese 10, 1987, no. 37, pdg. 64). Asi quedo reafirmada
la importancia que tiene la dimensién comunitaria para la catequesis, o
mejor dicho, el propio objetivo de Ia catequesis estd definide como
crecimiento de la comurnidad cristiana en su fe y compromiso con el
Reine™.

Después de haber citado estos documentos {(apenas algunos), pode-
mos preguntarnos: “En la practica, ;constatamos de hecho, la existen-
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cia de una comunidad catequizadora en la pastoral catequistica en Bra-
51177, Los documentos son realmente, el espejo de una realidad, aunque
apunten hacia un ideal mucho mds exigente v hasta utépico. Podemos
afirmar que la dimensién comunitaria es una realidad en el proceso ca-
tequistico brasilefio, No de manera uniforme y profunda en todas par-
tes, pero en forma general existe este esfuerzo, esta blisqueda, v, gracias
a Dios, también se ha zlcanzado este objetivo, No podemos decir que
todas las comunidades cristianas (parroguias, grupos, movimientos,
circulos biblicos, CEB) sean realmente educadoras de la fe, a tal punto
que todas puedan ser llamadas ““Comunidades catequizadoras™, pero e}
ideal comunitario llega a ser cada vez mais real, al menos en la perspecti-
vay el esfuerzo (CR 316).

La misma elaboracion del documento de catequesis renovada, que
llevé mds de tres aflos, es testimonic de esta participacidn comunitaria.
Fue el primer documento del episcopado brasilefio que fue redactado
por medic de un amplio proceso de reflexidn de los catequistas desparra-
mados por todos losrincones de Brasil. Sus sucesivas redacciones fueron
sometidas a critica, estudzo reflexién, profundizacidén vy apor‘tes de
sugerencias en varias instancias v mveles de catequistas. Este proceso de
participacidn no sélo enriguecié el documento, sino también hizo que
tuviese una acogida mucho mayor que si fuese producido desde arriba
hacia abajo, solo por peritos v especialistas. Asi los catequistas lo po-
drian considerar como “algo propio™ y realmente io asumieron como la
cartilla de la catequesis en Brasil. Este documento es, pues, fruto de la
gran comunidad catequizadora de Brasil. Su proceso de redaccidn hizo
que muchas comunidades crecieran en su identidad cristiana y profundi-
zaran muchos elementos de la fe. :

Caracterfsticas de Ia catequesis en comunidad

Podemos enumerar algunas caracteristicas de aquella comunidad
cristiana que por su vida y testimonio Hega a ser educadora de la fe:

!, Educacién a través de las palabras y acciones

Dios nos habié a través de acontecimientos y palabras intimamente
unidos entre sr (DV 2, Esta afirmacion de Dei Verbur es fundamental
para la renovacién catequistica. Estd en el centro de los documentos
actuales de catequesis (como CR v Linecas comunes). El proceso de edu-
cacion de la fe de Israel v de la comunidad cristiana, entre otros elemen-
10s. s¢ caracteriza por la Palabra v los Hechos de Dios en medio de su
pueblo. Jesussigue tambidn esta pedagozia. El comenzd a hacer v a ense-
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fiar {Cfr{%l:g%ct. 1.1): revela la Palabra de Dios a través de sus actitudes,
comportamientos, acciones (milagros), gestos en favor de los pobres y
marginados, acogida misericordiosa a los pecadores amrepentidos. Al
mismo tiempo sus palabras (ensefianzas, pardbolas} iluminaban sus ges-
tos v acciones. Los hechos milagrosos que hacia daban autoridad a sus
palabras: “El habla como quien tiente auteridad v no como los fariseos”
(Mc 1,22, Mt 7, 29; Lc 4, 32). Hay una relacién profunda entre pala-
- bras y acciones.

La pedagogia diving en el Antiguo Testamento, la de Jesus v su
comunidad apostélica es la pedagogia de la Comunidad Catequizadora.
Ella ensefia no solamente a través de las palabras de sus catequistas u
otres agentes de pastoral, sino por sus mismos testimonios, por lo que
hacen y viven dia tras dia. De hecho se nos dio la Palabra de Dios no
s6lo para iluminar la inteligencia, sino para iluminar la vida entera, dan-
do sentido a la existencia.

i

Aﬁnque la catequesis no sea desarrollada en forma comunitaria, es
necesaria la referencia a una comunidad real que dé testimonio de la pa-
labra'proclamada. El catequista debe ser el intérprete que ilumina con la
palabra la realidad de Ia fe vivida en comunidad, En este sentido muchas
de nuestras comunidades eclesiales estidn lejos de ser catequizadoras.
Otras, en cambio, dieren “algunos pasos”. Son realmente catequizado-
ras, principalemte por las acciones, iniciativas que dan testimonio de fe
viva: Los gestos concretos de promocién humana, la solucién de proble-
mas vividos por la comunidad a la luz de la fe, las acciones liberadoras
- que realizan en nombre del Evangelio, educan en la fe mucho mis que
los discursos y palabras. De esta manera sucede también con la cateque-
sis permanente, La accion del catequista deberia consistir en la “siste-
matizacién® de todo aquelle que vive la comunidad. Esto es un ideal,
uh_a utopfa hacia la cual se procura caminar, principalmente en las
Comunidades Eclesiales de Base,

No queremos hacer aqui una dicotomia entre Palabra-discurso y
Accidén-testimonio. El catequista es llamado también a hacer una comu-
nicacion lingliistica para darrazon defa esperanza enla que cree (1 Pe 3,
15-16). Es verdad que esta comunicacién verbal depende en gran parte
del testimonio, de la vivencia del catequista y de la comunidad. Asi en
nuestra catequesis se realiza el proceso que sucedid en la Revelacion.
Esto es, que la palabra y los acontecimientos estan relacionados. Asi lo
afirma Juan Pablo II en la Catechesi Tradendae cuando dice que no
debemos oponer ortodoxia y ortopraxis (CT 22).
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2. El principio de interaccion entre Fe y Vida

Uno de los principios més importantes de la Catequesis Renovada es
el de la interaccion entre las formulaciones de fe y vida. “En la cateque-
sis se realiza una interaccidn (= una relacién mutua y eficaz) entre la
experiencia de vida y la formulacién de la fe, entre la vivencia actual y
el dato de tradicién,..” (CR 112}, No se rata de un método ¢ de un
modelo de catequesis, sino de un principio que debe inspirar todos los
métodos. Con €] se quiere superar el distanciamiento entre fe y vida, en-
tre mensaje evangélico v vida concreta de las personas, responsable en
gran parte del infantilismo religioso o inmadurez de la fe de la mayoria
de Ja poblacién.

El concepto de interaccién, de origen socioldgico, es muy rico.
‘Supone no solamente una relacién mutua entre dos elementos, sino
también la influencia de uno sobre el otro. Esencialmente la expresion
“Interaccion entre mensaje de fe y vida concreta” significa dos cosas:

a) Por parte de Dios, significa que El se manifiesta hoy, como en la
~ Revelacidn biblica, bien dentro de nuestra realidad, de nuestra vida, La
Palabra de Dios anunciada hoy por la catequesis no puede ser colocada
o anunciada al lado de nuestros problemas, sino dentro de nuestra his-
toria. Estd claro que el fundamento para descubrir la presencia de Dios
obrando hoy en nuestra historia es siempre la Revelacién Divina conte-
nida en Ia Biblia y leida con el corazén y 1a mente de la Iglesia,

b} Por parte del hombre significa que la fe, una vez aceptada como
respuesia a Ia Palabra de Dios, debe ifumingr su vida y ayudarle a influir
en sus problemas. En fin, debe ser una fe transformadora, Pero también
significa que nuestra realidad, nuestra cultura, ¢ el modo de ser y pensar
de cada puebleo, debe influir en la expresion de esta fe. El principio de
interaccion hace que la fe sea expresada, formulada en el lenguaje bien
concreto y vivencial de nuestro pueblo, {Cfr. Lima, Luiz. Elementos
Jundamentais da Catequese Renovada, S. Paule, 1986, pdg. 31).

En muchas de nuestras comunidades percibimoé claramente esta
interaccion, Lo que no siempre el catecismo tradicional consiguié hacer,
lo consigue la catequesis renovada de caracteristica biblica (o sea, une
la fe con la vida de las personas, Cfr. CR 291). El pueblo comienza a
notar la resonancia practica del mensaje evangélico en la vida personal y
comunitaria. En nombre del Evangelic e impulsados por la fe, muchas
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comunidades luchan por la sobrevivencia, por la transformacion de la
realidad, por el cambio de estructuras injustas, Por otro lado, la expre-
sién de la fe, principalmente la Liturgia, se vuelve mas vivida v participa-
da, pues en ella se celebran no sélo los acontecimientos pasados, sino la
presencia de Dhos caminando con su pueblo; celebra su vida, rezando
los acontecimientos que estdn viviendo. Los cantos, de un modo parti-
cular, expresan aquello que estdn viviendo dia a dia, sus problemas,
esperanzas, confianza en Dios vive y liberador,

Este principio de interaccién supone el compromiso de toda la
comunidad tanto local, como diocesana y hasta la nacional, conforme
a la dimensién de los problemas o situaciones de vida que se pretende
iluminar v transformar a ia luz de la fe. Este proceso de interacciones
sucede principalmente en las Comunidades Eclesiales de Base. En su
caminar van integrandose los elementos de fe con los elementos de la
realidad concreta, creciendo en la expresidon v profundizacidn de 1a fe,
Y al mismo tiempo transformando la realidad que vive, llevando el fer-
mento evangélico a todas las situaciones de la vida. Vemos aqui el ver-
dadero proceso de liberacién cristiana: una transformaciéon de las rea-
lidades humanas a la luz del mensaje evangélico,

Los documentos eclesiales, al hablar de la catequesis, insisten en
la integridad del contenido (CT 30; CR 81, 98). Leemos: “Para una
verdadera catequesis, no es suficiente planear un buen desarrollo del
conjunto de temas. Se trata de promover la integracion de la vida de
la comunidad con el mensaje evangélico” (CR 283). Este quiere decir
que el criterio de integridad en la catequesis no estd referido solamente
el contenido doctrinal; sino también, a ios qecontecimientos de la vida
que deben ser iluminados e interpretados por el mensaje. Por esto en
Brasil, hoy se habla también de “integridad de todas las experiencias
vivenciadas de la comunidad™, Los hechos concretos de ia vida, la exis-

" tencia con toda su complejidad son parte del contenido de la catequesis,
como afirma Medellin. (Med. VIII, 6},

Un ejemplo tipico de este principio de interaccién en nuestra pas-
toral es la Campafia de Fraternidad. Un determinado probiema muy
importante por la situacion del momento {como el menor carente, la
marginacién del negro, el problema de Ia tierra, hambre, desempieo...)
es iluminado y reflexionadc a la luz de la Palabra de Dios, Al mismo
tiempo este determinado tema es pensado, expresado, cantado, rezado,
reflexionado y comunicado en todo Brasil con un lenguaje bien nuestro,
bien brasilefio, bien inculturado.



Medellin, Vol. 15, r, 57, Marzo de 1989 131
3. Las actividades evangélico-transformadoras

El Documento Catequesis Renovada introdujo un nuevo concepto
que se estd profundizando en la prictica y en la teoria de nuestra cate-
quesis. Son las actividades educativas de l1a fe (CR 153-159). No se trata
de actividades meramente pedagdgicas o Micidas, muy tutiles en s{ mis-
mas vy hasta necesarias, pero, sin embargo diferentes. Las actividades
evangélico-transformadoras fienen por objeto no sélo el aprendizaje,
sino la transformacion personal, comunitaria, social, a partir de una
confrontacion enire fe y vida, Tienen en vista poner en practica ¢l prin-
cipio de interaccion: Requieren un cambio de mentalidad y de actitudes
por parte de la persona, de la comunidad, comprometiendo fuertemente
a todos en la transformacién del mundo segin los criterios del Reino de
Dios. De modo particular suponen la opcién preferencial por los pobres,

o educan a ella, Las actividades evangélico-transformadoras, siempre vis-
tas a la luz de ia Palabra de Dios, educan para la Fe desde la accidn, Tal

vez serian més importantes las propias actividades que llevan a la pricti-
ca de la vivencia cristiana dentro de ia comunidad, ¥ que por lo tanto
modifican esta misma realidad humana, que !a reflexién o el elemento
doctrinal, Esto viene después, ¢ al mismo fiempo que 1a prictica para
iluminarla v darle sentido. Lo que fmporta en la educacion de la fe es
justamente llevar a la vivencia del Evangelio mds que “‘aprender doctri-

%

na .

A diferencia de las pequefias tareas de aplicacién de lecciones de
catecismo a la vida, estas actividades exigen mucho més. Ellas no se
realizan en una sala de gula, sino en la vivencia concreta. Exigen mucho
tiempo y deben seguir todo el proceso de crecimiento de la comunidad
que realmente se empefia en practicar €l Evangelio. Ellas exigen también
del catequista, o mejor dicho del grupo catequistas, constante revisién,
Ev%iluacién, articulacidn con ofras actividades de la vida de la comuni-

ad.

Estas actividades exigen también plazo mayor de ejecucion que las
tradicionales actividades educativas. No hay, por lo general, una tarea
hecha en cada encuentro catequistico, Son sdlo pasos realizados den-
tro del compromiso planeado.

4. La Biblia como texto de catequesis de la comunidad
La experiencia demuestra que para iluminar el proceso liberador de

la comunidad cristiana y para alimentar su identidad, no hay lbro més
indicado que la Biblia, Ella es considerada por las comunidades como
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un libro profundamente vital, Narra experiencias concretas de un pue-
blo en busca de Dios y cémo Dios obrd en la vida de ese pueblo. No es
por lo tanto un libro dectrinal, Por eso es tenido como el texto por
excelencia de la catequesis.

En la Biblia est4 claro el principio de interaccion entre fe y vida. Asi
el pueblo se identifica mds con el lenguaje vivo de la Biblia que reflexio-
na toda la complejidad de la vida, que con el lenguaje absiracto y frio
de un catecismo doctrinal (CR 291). El pueblo tiene hambre de palabra
de Dios. En nuestro tiempo y situacion, mds que antes, la Biblia es huz,
esperanza, pan para los pobres y para los que luchan por un mundo jus-
to y fraterno. Entre nosotros, la verdadera catequesis es una introduc-
cién a la lectura y comprensién de la Bibiia (CR 87-89), leida siempre
en el contexto de la vida v a la luz de la tradicién v del Magisterio (176).
Lo que caracteriza a nuestras comunidades es justamente esta lectura de
Ia Biblia muy ligada a la vida v a las sitnaciones presentes, Expongo
algunos pensamientos del Gltimo encuentro de las Comunidades Eclesia-
Ies de Base, en mil novecientos ochenta y seis, sobre la Biblia.

*  La Biblia es un despertar de la conciencia y una luz para la construc-
cidn de nuestra historia,

*  Cuando el pueblo se retine en torno a la Biblia, Dios lo escucha y
camina con €l hasta el fin,

* La Bibha es fuerza v luz, instrumento, arma de Jucha, presencia de

_ Dios en la historia d¢el Pueblo, .

* La lectura de la Biblia, sin lectura de la realidad, es como separar el
alma del cuerpo, _ _ '

* La Biblia es una propuesta de vida que nos da certeza de la presen-
cia de Dios en medio de su Pueblo.

* 1a Biblia lleva a descubrir el modo diferente de ser Iglesia hoy.

Expresiones sobre el método para leer la Biblia:

* Leer la Biblia a partir de la fe de que Cristo resucitd y estd en medic
de nosotros.

*  Leer la Biblia en vista de la vida personal y comunitaria.

*  Leer en comunidad: tener presente las luchas del pueblo y la reali-
dad. '
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{.a Biblia inspira la catequesis en el Brasil de hoy, mds que cualquier
otro libro, Ayuda a ver sin subterfugios el sentido de nuestro contexto
histarico, de ta lucha de los humildes por la justicia y a estar presente
junto a ellos. 5i durante siglos lIa Biblia fue un jardin cerrado para el
puebio, que a ella tenia acceso sélo por la mediacidon del sacerdote, hoy
el pueblo tiene un acceso directo a esta fuente, estableciendo, por obra
del Espiritu Santo, una relacidn directa entre la Palabra de Dios v su
vida,

5. Elcatequista en la comunidad

La dimensién comunitaria de la catequesis exige un nuevo tipo de
catequista. Poco a poco en nuestra catequesis, va desapareciendo aquel
tipo tradicional de catequista caracterizado por la ensefianza doctrinal,
por la transmision de tas férmulas de fe y de las costumbres cristianas,
por 1a engefianza magistral, muy atadc al texto y va surgiendo un nuevo
tipo de catequista con estas caracteristicas:

1) Alguien que camina con su pueblo. El catequista no es alguien
que mira a la comunidad desde lejos, sino “alguien que, integrando a Ia
comunidad conoce bien su histeria, sus aspiraciones, y sabe animar y
coordinar la participaciéon de todos™ (CR 144). El no habla por si mis-
mo, sino que habla en nombre de la comunidad .de fe; 1a Iglesia. Es mas
un animador de la comunidad que un profesor y conocedor de los prin-
cipios religicsos. La gran mayoria de nuestros catequistas son personas
simples del pueblo; viviendo en medio de su gente, participan de sus
alegrias v angustias, de sus luchas, derrotas y victorias, El catequista
puede traducir el mensaje en un lenguaje simple y popular, accesible a
todos. El problema de la inculturacién de la fe, que teéricamente es un
asunto tan dificil, liega a ser facil cuando el agente de pastoral es
alguien del pueblo y camina con €],

2) Un profeta. En la Biblia, los profetas eran personas que vivian en
medio de su pueblo, tenfan una experiencia mas profunda de Dios, per-
cibian mds claramente sus caminos y acciones, ¢ iluminados de un
modo especial por el Espiritu Santo, procuraban guiar al pueblo por
donde Dios queria. Todo esto lo realizaban a través de exhortaciones,
instrucciones, denuncias de errores v pecados, criticas de abusos vy,
sobre todo, a través del anuncio de salvacién por parte de Dios. Su pa-
fabra era realmente Palabra de Digs. Asi es el catequista dentro de Iz
comunidad. Lleva a sus catequizandos, a la luz de la Revelacion, por los-
caminos de Dios de una manera muy vital. Ayuda a los catequizandos
a hacer una experiencia de Dios que se revelé y que contintia reveldn-
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dose hoy. Avuda a captar los signos de Dios en la historia v a discernir
su voluntad, Esta espiritualidad de profeta va a llevar al catequista a
ensefiar mas con el testimonio de la vida gue con las palabras.

3) La formacion del carequista. Ademas de los elementos tradicio-
nales de la formacidn del catequista (conocimiente de Ia doctrina, fide-~
lidad a la tradicién y al magisterio, vida de oracidon, conocimiento de
psicologia, pedagogia, diddctica, comunicacién, etc.}, nuestra realidad
exige los siguientes elementos en la formacién de los catequistas: inser-
cion en la vivencia de la comunidad, conciencia critica de la realidad
socio-econdmico-politica, cultural e ideolégica para aprender a leer en
elia los signos de Dios, conocimiento actualizado de la Biblia en base a
la experiencia, vision histérica de la Igiesia, etc, (CR 148). Nuestras
escuelas de catequistas, principalmente de nivel bdsico, se esfuerzan por
dar este tipo de formacidn exigida por la catequesis renovada.

4) El grupo de catequistas. Hoy se vuelve a descubrir el ministerio
catequistico como un servicio corresponsable para ser ejercido en comu-
nién reciproca que envuelve y compromete a toda la comunidad, Los
catequistas, hermanos entre hermanos, comparten juntos la escucha de
la palabra de Dios en vinculo de comunidn con la vida de la propia co-
munidad. Procuran tener una comunidn de vida afectiva y efectiva.
Cambian experiencias. Rezan juntos. Buscan soluciones en comun para
los propios problemas, El grupo de catequistas no se redine solamente
por una estrategia pedagdgica (para preparar juntos las “clases’ de cate-
quesis). Ellos forman un grupo dentro de la comunidad para dar testi-
monio de aquello que ensefian: una vivencia de fe en comunidad. De to-
dos los grupos existentes en la comunidad, el de los catequistas viene a
ser el que de un modo mas claro y profunde da testimonio de vivencia

cristiana.
6. Otros elementos que favorecen a la comunidad catequizadora

Podemos enumerar todavia tres elementos caracteristicos de nues-
tra prictica catequistica, y de modo general, de toda la accidn pastoral
en Brasii:

1) La pastoral orgdnica. El resurgir de una comunidad cristiana edu-
cadora de la fe solo fue posible por la accion conjunta de toda la Iglesia.
Por muchos afics la Iglesia en Brasil traté de perfeccionar la propia pla-
neacién pastoral con objetivos bien definidos en una accién conjunta de
toda la Iglesia. Los obispos fueron los gran animadores de esta pastoral
organica. Los catequistas v todos los agentes de pastoral, asi como to-
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dos los frentes pastorales, procuran estar en sintonia con las orientacio-
nes que son dadas tanto a nivel nacional (por medio de la CNBB: Comi-
sion Nacional de Obispos de Brasil), como regional y local.

2) La participacidn vy la corresponsabilidad, La comunidad catequi-
zadora es fruto de una Iglesia-comunidad-comunidn-participacién de
todos. En el campo de la catequesis, pero también en toda la pastoral,
en Brasil, se trata de suscitar una gran participacién: todos son respon-
sables de la Iglesia, y por lo tanto, todos deben tener participacidn en
todo, también en las decisiones. Hay un esfuerzo por desclericalizar a la
Iglesia, en el sentido de devolverie la palabra al pueblo, hacer que los
laicos asuman su propio papel dentro de la Iglesia, Como dije antes, el
catequista Ilega a ser el gran animador de la comunidad ne “‘el maestro”
que todo lo sabe y que habla solo él.

Asistimos a verdaderos milagros cuando devolvemos la palabra al
Pueblo sencilio, cuando dejamos que ellos participen a su manera y con
su modo de hablar, de expresarse, de rezar y de traducir el mensaje cris-
tiano. La inculturacién de la fe sucede mas por la participacién intensa
del pueblo que con la especulacidn v estudio de los tedricos. Llegamos
a tal punte que los grandes tedlogos v pensadores de nuesira Iglesia,
cambian su manera de hablar y de expresarse cuando comienzan 2 parti-
cipar mas cerca en la vida dei pueblo, de sus aspiraciones, de su manera
de ser y de vivir la Palabra de Dios.

" La participacion del pueblo en la vida entera de la Iglesia es yauna
realidad bastante vivida entre nosotros, principalmente en las Comuni-
dades Eclesiales de Base v pequefios grupos, perc también en las gran-
des parroquias o didcesis, Llegd a ser comiin la realizacién de asambleas
con pran participacién de todos (catequistas, agentes de pastoral, jefes
de comunidades, representantes de todos los sectores de la pastoral) pa-
ra elaborar ia planificacién en todos los niveles. Los objetivos, las priori-
dades y otras decisiones de planificacién pastoral son establecidas en
reuniones, asambleas, comisiones, grupos de estudio. Naturalmente para
este trabajo se usan dindmicas que tratan de hacer que a todos llegue el
proceso participativo,

Las Asamnbleas de Comunidades Eclesiales de Base son un gran ejem-
plo de esta participacién popular. Ya tuvimos 6 grandes encuentros de
todas las CEB. En la ultima {julio 1986) participaron 1700 delegados de
las 100.000 CEB de todo el Brasil v trataron el tema: Pieblo de Dios en
busca de la tierra prometida. Participaron también 30 tedlogos y 45
obispos, en condicidén de asesores, ya que todo el encuentro, las asam-
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bleas, debates, pienarios ¥ toda la organizacidon fueron organizados por
los propies participantes de las CEB. Los subtemas demuestran la -
queza de estos encuentros:

e Primer dia: El nuevo modo de ser de toda la Iglesia: Identidad de
las CEB, espiritualidad liberadora, lectura de la Biblia y compromiso
con la realidad, Jerarquia y Ministerios dentro de las CEB, Fe y politica,

e Segundo dia: Lalucha por la nueva sociedad: Asamblea Constitu-
yente, movimientos populares, proyectos polfticos populares, luchas
especfficas, mundo det trabajo v sindicalismo,

e Tercer dia: Tierra de Dios, tierra de hermanos: reforma agraria,
proyectos del gobierno y accién de las CEB, terreno urbano v vivienda,
tierra prometida por Dios o dimensidn escatoldgica de la fe.

Veamos como estos temas reflejan profundamente el principio de
interaccién entre fe y vida. Todo esto se reflexiond con profundidad,
con gran participacion de debates, circulos, asambleas generales, con
mucha oracion, liturgia, fiestas v celebraciones, todo segin el gusto del
pueblo,

3) La presencia fraternag y servicial de la jerarquia, A partir del mo-
mento que el pueblo asume su fe, el mismo pueblo marca esa fe con sus
caracteristicas. Entre nosotros, existe un nuevo modo de relacion entre
los miembros del clero v el pueblo. Aungue no todo el clero entendid
‘tedavia su verdadero papel de servidor (sin renuneciar a su mision evan-
gélica de ser “maesiros de la fe’). Es un proceso dificil. Asf es que mu-
chos sacerdotes y obispos va entendieron que su misién es estar en
medic del pueblo como “el que sirve™, es comprender y hablar su
lenguaje, es sentir sus problemas, es caminar con el pueblo fomentando
su fe, dando testimonio de sencillez, pobreza y fraternidad, Entre noso-
tros, el obispo y el sacerdote va no son figuras distantes, Ellos se iden-
tifican con los mas sencilios, con los més pobres, Esta opcién por los
pobres ya deja de ser discurso v pasa a ser rezlidad. En asambleas de
Iglesia es conmovedor ver el cardenal Aloysio Lorscheider o al cardenal
Paulo Evaristo Arns sentados en medio de su pueblo, en una actitud de
oir atentamente v participar en todo mezclandose con el pueblo sencillo
sin atender a sus aitos tftulos eclesidsticos. En general, ésta es la actitud
de gran parte del episcopado v del ¢lero. Les presento un testimonio del
propio Card. Aloysio: “Yo Hevaba la fe al pueblo como un remedio ya
preparado, sin reflexionar atentamente sobre su sentido dentro del con-
texto socio-politico, econdmico, cultural y religioso del pueblc, Mi
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papel era el de un profesor y el de un presidente de culto, més que el de
un evangelizador dentro de la realidad viva del pueblo... Desist{ de ser
un profesor ¢ un instructor, para ser un animador en medio de los otros
animadores. Me volvi alumno, y dejé de ser maestro. No pienso ser mds
maestro, porque hay un solo Maestro. Con ellos quiero ser discipulo del
Maestro. .. sediento de saber, con toda la comunidad, aquello que Jestiis
y el Espiritu tienen que decir a la Iglesia... En este contexto, con las co-
munidades populares, con pobres v religioses, hice otro descubrimien-
to. una nueva manera de rezar” (“‘Redificacao da figura do Bispo no
ambiente popular e religioso " in Concilium, 196, pdg. 382-386).

Este es un testimonio ciertamente radical, pero nos muestra ¢émo
muchos de nuestros pastores se sumergen en medio de su pueblo, en
una verdadera actitud de servicio e inculturacion, dando eilos mismos
ejemplo de comunidén y participacién. Desafortunadamente no todos
sont asi. Muchos todavia estdn en una visidn autoritaria v tradicional de
Iglesia, limitados exclusivamente a lo religioso y espiritual, sin relacién
con los problemas reales del pueble.

Las Comunidades Eclesiales de Base
modelo de comunidad catequizadora

Nos falta espacio para hablar de la riquisima realidad de las CEB en
Brasil, un nuevo modo de ser Iglesia. En la década del 60 surgieron las
primeras comunidades eciesiales de base y estin asumiendo un papel
cada vez mas importante entre nosotros. Surgen en los niveles mas sen-
cillos de 1a sociedad, por lo general en los ambientes rurales, en las
pequeflas ciudades y en las periferias de los grandes centros urbanos.
Existe una gran variedad de CEB, principalmente en lo que se trata del
comproemiso de transformacion de la realidad. Pero todas ellas se carac-
terizan por esta unién profunda entre la fe y la realidad que vive. En
general, fueron asumidas por la Jerarquia que les da gran apoyo vy asis-
tencia.

La 1V parte del Documento Catequesis renovada describe, de mane-
ra idealizada (CR 285-286), ¢dmo estas comunidades van siendo cada
vez mds evangelizadoras, en la medida en que van integrando estos cua-
tro elementos: su unidn con los miembros de la comunidad; el modo
con que enfrentan la realidad: su integracién a la vida de la Iglesia y su
explicitaciéon de la fe (CR 288}, En la medida en que la comunidad
crece en el conocimiento de la Biblia, crece también su oracidn, la
vivencia de la Palabra de Dios, su compromiso con 1a transformacion de
la realidad. Por otro lado, cuando la comunidad se compromete mais
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con la realidad, siente mds la necesidad de reabastecerse con ia Palabra
de Dios, con la oracion, con la vida eclesial. Asf en este proceso de inte-
gracidn Fe-Vida, el cristiano va creciendo en el seguimiento de Jesucris-
to: la comunidad llega a ser verdaderamente evangelizadora. Este proce-
so es largo v debe durar todalavida (CR 284). E]l documento describe un
¢giemplo de itinerario catequistico de una comunidad en estos cuatro
pasos: (esta descripcidon fue tomada de “Informacion General sobre
Comunidades Eclesiales de Base en el Brasil”’, publicada en la Revista
MEDELLIN 12, 1986, n. 48, pdg. 453): '

1} Se da el primer paso formando el ‘Circulo Biblico’. No se hace
una CEB por la simple formacion de un Crrewlo Biblico. Pero éste es el
comienzo, Leyendo, meditando y profundizande la Palabra de Dios se
van iluminando y esclareciendo los acontecimientos y los pasos a dar
para la formacion de la Comunidad. Asila Biblia lega a ser el libro de la
Comunidad. La Palabra de Dios crea lazos de amistad. En este estadio ia
vida eclesial no tiene muchas manifestaciones profundas: se participa
de fiestas y conmemoraciones, misas, sacramentos, Todo esto mds por
tradicién que por conviceidén. Todavia no se tiene conciencia critica
(Cfr. CR 289-290),

2) En el segundo paso se siente mds la necesidad de la unidn, de la
fe, se aclara un poco mds la visién de Dios, de Cristo, de Maria y de la
Iglesia. La Biblia va' abriendo los ojos. Jesucristo se convierte en ese
Alguien que est4 siempre presente en la historia. La Palabra de Dios se
une a Los hechos de cada dia. Se camina ya con mds conciencia, fruto de
la oracién y de la meditacién de la Biblia confrontada con la vida. Se
van programando actividades concretas de compromise cristianos de
asistencia a los mas necesitados: presos, enfermos, familias desampara-
das. Se va creciendo en la vida eclesial. La Liturgia es mds sentida y
participada. La Palabra y el amor que reune a los miembros llega a
transformar v a convertir a las personas haciéndolas més fratemas, sen-
cilias, justas y solidarias, especialmente con los mds pobres (CR 291~
2953,

3) En el tercer paso hay ya un mayor compromiso. Los miembros
del grupo de oracién o del Circulo Biblico perciben que es necesario
cambiar lz sociedad arrancando algunas raices que estdn alimentando el
4rbol que produce divisiones, desigualdades, injusticias. Llega et mo-
mento en gue se discute: jpor qué los ricos son cada vez mis ricos y los
pobres estdn cada vez mds empobrecidos y sin condiciones para liberar-
se de Ia situacién de esclavitud? A la luz del testimonio y gestos profé-
ticos de Cristo, tluminados por su Palabra, comienzan a tomar algunas
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posiciones para transformar esta realidad. Se organizan en comunidades
de sobrevivencia, renovando la unidn, haciendo participar a todos. Se
organizan movimientos populares, Se profundiza la fe: Jesis es estu-
diado en su tiempo, en las covunturas politicas, sociales, culturales, re-
ligiosas y economicas de su tiempo, La vida eclesial toma un nuevo
aspecto: la celebracién comunitaria de la fe, las acciones litdrgicas, se
transforman en momentos de oracién consciente, participada, ligada a
los hechos, a la marcha v a los proyectos de la comunidad (CR 296-
299).

4) El cuarto paso supone mayor madurez. Ya existen comunidades
que alcanzaron este grado, sobre todo en el Norte y Nordeste de Brasil.
Hay algunas en el sur, sobre todo donde los problemas y conflictos son
més agudos, haciendo que los cristianos aswman actitudes mas proféti-
cas, valientes y liberadoras, inclusive asumiendo el testimonio de la pri-
siom, las torfuras v difamaciones hasta el derramamiento de sangre, Se
pueden contar por centenares los miembros de las CEB que muriercn en
defensa de sus propios derechos o el de sus hermanos. Puede ser el paso
al martirio,

En este cuarto paso se tiene una visidon de Iglesia como comunidad
al servicio de Dios y de los pobres, vivencia de la fe mas ligada al clamor
de los oprimidos. Asumen la Cena del Sefior y los Sacramentos como
grandes momentos de la celebracidén de la Pascua del Sefior, de 1a Muer-
te v Resurreccion. Estudian en profundidad las causas que producen la
division, las injusticias. Reconocen el lamado de Dios y del Espiritu
desde el corazén de la realidad. En este contexto los laicos asumen, co-
mo consecuencias de su adhesién a Cristo, v como vivencias del bautis-
meo y la confirmacion, funciones, posiciones, tareas v direcciones de mo-
vimientos populares, partidos, sindicatos, asociaciones, todo elio como
manera concreta de testimoniar la Palabra de Dios, Se diluyen en medio
de los hombres como la sal en el agua. Se comprometen cada vez mds en
movimientos de liberacién.

La lectura de Ia realidad social se torna politica y global. Reconocen
el propio papel como insustituible y necesario para transfonmnar la socie-
dad. Tienen conciencia de la manipulacién a que son sometidos ios po-
bres a iravés de los medios de comunicacidn social y del poder politico
elitista,

Frente a todo esto, el cristiano se reconoce también limitado, nece-
sitado de constante conversion a Cristo, a la verdad v ala caridad. Los
cristianos toman clara conciencia de que deben ser “‘signo del Reino de
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Dios en el mundo™. En este momento, los laicos se organizan en laicado
y pasan a tener voz y voto en la sociedad brasilefia y en la Iglesia. En-
tonces el Cristianismo y el Evangelic tendrdn mucha mas fuerza trans-
formadora, revolucionaria en el sentido mds auténtico, (CR 300-310).

Este cuarto paso es realmente catequético, porque en esta interac-
cién Fe-vida, los c¢ristianos crecen en el seguimiento mdas radical a

Cristo.

I.a CEB, asif, llega a ser el lugar propio y rico para la “categuesis co-
munitaria y de adultos” (CR 120). La Palabra de Dios va aunando idea-
les, unificando voluntades, uniendo personas, solidificando la fraterni-
dad, corrigiendo las fatlas, confirmando ia marcha, alimentando 1a
construccidn de Iz Iglesia y de un mundo justo.

.Conclusién

Es éste el testimonic que puedo dar, el cual no representa toda Ia
riqueza catequistica de nuestras comunidades, pero sirve para una pe-
quefia muestra. La Iglesia en Brasil es una Iglesia que avanza, No siem-
pre ¥ en todas partes es como fue descrito. Tenemos mucho por hacer,
muchas imperfecciones, jEn tantos lugares no existe todavia el espiritu
comunitario! Se impone, por lo tanto, a la catequesis, la tarea urgente
de c¢rear un proceso catequético en comunidad, siempre en una actitud
de integracion entre fe y vida. (CR 311-316).
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CRONICA

XXII ASAMBLEA ORDINARIA DEL CELAM

Enrigue Castillo Corrales, Pbro,
Secretario Adjunto del CELAM

1. Determinacion de la sede de Ia Asamblea

La XXI Asamblea Ordinaria de] CELAM reunida en Ypacarai, Asun-
cion, Paraguay, en marzo de 1987, determind que la sede de la sjguiente
Asamblea serfa en el ambito de la Conferencia Episcopal de Antillas;
Conferencia que tiene caracteristicas “‘sui géneris” dentro del contexto
del CELAM: es la yinica Conferencia plurinacional, va que rettne a 13
pequeiios Estados independientes, 5 Territorios de Ultramar y 6 colo-
nias; s la unica totalmente pluricultural y plurilingitistica; asi mismo, es
la unica en donde ¢l catolicismo no es claramente mayoritario y la Gni-
ca que no tiene unidad geografica.

Desde Ypacarai quedaron sefialadas dos posibilidades: Kingston de
Jamaica y Willemstad en Curacao. En principio atendiende la insinua-
cién de la conferencia de Antillas se opté por Kingston, pero los hura-
canes del afio pasado dafiaron el Seminario Mayor e hicieron muy difi-
cil celebrar en esa ciudad Ia Asamblea; enfonces la Presidencia del
CELAM tomd la decision de realizarla en la Casa de Oracion “Emats™
situada en la pequefia poblacidén de Soto, cerca de Willemstad, la capital
de Curagao y de las Antillas Neerlandesas.

2. Reunion preparatoria de la IV Conferencia

En 1988 se debieron realizar cuatro reuniones preparatorias de la IV
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, la cual tendrd
lugar, Dios mediante, segun lo manifestado por el Santo Padre, en
octubre de 1992 en Santo Domingo, Ia sede primada de América como
acto central de la celebracién del V Centenario del inicio de nuestra
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evangelizacion. Sin embarge, por el calendario de las visitas ‘“ad limina’
no fue posible realizar en 1988 la reunién correspondiente al drea del
Caribe; por eso ésta se convocd para los dias 3 y 4 de marzo, también
en la Casa de Emats en Willemstad,

Asigtieron los miembros de la Presidencia de! CELAM los Presiden-
tes de 4 de las Conferencias Episcopales de la regién vy el Vicepresidente
de la otra; los Delegados de cada una de ias 5 Conferencias, y el Delega-
do Apostolico; el Obispo Responsable de la SECUM y Ordinario del
lugar; v algunos de los miembros de las Comisiones Episcopales del
CELAM que son del drea del Caribe; teniendo como Secretario a Mon-
sefior Guillermo Melguizo Yepes, Adjunto para la preparacién de la IV
Conferencia,

3. Visitas a las autoridades civiles

El domingo 5 de marzo por la mafiana todos los miembros de la
Presidencia del CELAM, acompafiados por el Delegado Apostdlico, el
Presidente de la Conferencia Episcopal de Antillas y el Ordinario del
kigar fueron en visita oficial a saludar a las autoridades civiles de acuer-
do con el protocolo de este Territorio de Ultramar perteneciente al Rej-
no de los Paises Bajos.

Es de anotar que ¢l Gobierno de las Antillas Neerlandesas quisc ayu-
dar al CELAM para Ia celebracion de la Asamblea v entregd una partida
de florines antillanos al Comité local preparatorio de la Asamblea para
que gste pudiera hacer ciertos gastos y atenciones a los participantes.

4. Eucarisifa inaugural

El domingo 5 de marzo por la tarde se realizé en el “Centro Depor-
tivo Korsow™ en Brievengat, un acto cuftural y una Eucaristia solemne
a la que asistieron las autoridades civiles no s6lo de las Antillas Neerlan-
desas sino también de Aruba.

Al comenzar la ceremonia religiosa dio la bienvenida el Ordinario
del lugar v luego el Secretario Adjunto del CELAM fue presentando uno
por unec a todos los sefiores cardenales, arzobispos y obispos presentes.
La Eucaristia fue presidida por Monsefior Darfo Castrillén Hoyos en su
calidad de Presidente del CELAM, quien estuvo asistido por el Ordina-
rio del lugar y el Delegade Apostolico,
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El rito se hizo en varias lenguas, las lecturas en castellano, portugués
e inglés; la homilia parte en castellano y parte en papiamento, 1o mismo
que los cantos; ia plegaria eucaristica fue recitada por todos ¢n papia-
mento previo un ensayo que se realizd en Emats. El maestro de ceremo-
nias fue el Padre Alfonsc Plata del clero de Willemstad. Después de la
Eucaristia los participantes asistieron a una sencilla recepcion con los
miembros del Comité local v con los organizadores del acto, que fue
transmitido por televisién y por radio.

3. Sesion inaugural

El lunes 6 por la mafiana en el salén principal de Emats se entond
el “Veni Creador” v se inaugurd oficialmente la XXI1 Asamblea Ordina-
ria del CELAM con un discurso del Presidente, at cual antecedieron unas
palabras de Bienvenida de Monsefior Samuel Enmanuel Carter, S.J.,
Arzobispo de Kingston de Jamaica y Presidente de la Conferencia Epis-
copal de Antillas,

El Sefior DPelegado Apostélico en Antillas presentéd su saludo y lue-
go el Secretario General rindié un amplic informe sobre la marcha del
CELAM en estos dos @iltimos afios,

En la primera sesién plenaria se concluyé con el temario de la sesién
inangural y la Presidencia nombrd las diferentes comisiones episcopales
acostumbradas y el Secretario General dio las instrucciones metodolagi-
cas sobre el iter de la reunion, siendo aprobada la dindmica por parte de
la Asamblea,

6. Plenarias para los Inforines del CELAM

Fueron cuatro sesiones, tres el lunes 6 v una en la mafiana del
martes 7: en ellas se pudieron pasar en forma de cuatro videocasetes 18
de los 21 informes del CELAM. : '

En cada videocasete se presentaron, en la medida de io posible, los
informes de dependencias afines, siguiendo en cada informe una estruc-
tura de tres pasos: presentacion del Departamento, Seccidon o Secretfa-
riado por parte del obispo Presidente © Responsable; informacién sobre
los programas y actividades a cargo de locutores profesionales y 1a pro-
yeccion en orden del trabajo futuro por parte del mismo obispo Pre-
sidente v Responsabie.
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Después de cada uno de los videos del CELAM se abrié un amplio
didlogo entre los participantes, se aclararon algunos puntos, se amplia-
ron otros ¥ se estudiaron asuntos de interés, entzre los cuales el que cier-
tamente llevd mds tiempo de reflexion fue el tocante al proyecto ““Pala-
bra-Vida™ de la Confederacion Latinoamericana de Religiosos CLAR
proyecto que presenta serios reparos doctrinales a Ia generalidad de jos
episcopados.

7. Plenarias para los informes de las Conferencias Episcopales

El resto del martes 7 y la primera sesidn del miércoles 8 estuvo dedi-
cado a la presentacién de informes de las 22 Conferencias Episcopales,
diez de ellas o presentaron en videocasetes, una mediante ldminas con
retroproyector y las otras on¢e con simples informes por escrito leidos
en la Asamblea.

~ Los informes de las Conferencias se presentaron en cuatro grupos si-
guiendo un estricto orden alfabético; después de cada grupo se abrid un
espacio muy rico de aclaraciones, ampliaciones, precisiones en donde
los obispos de cada uno de los paises presentados pudieron responder a
los demds participantes sobre la situacion de la Iglesta y los problemas
de todo orden de la respectiva nacidpn.

8. Trabajo por regiones

En dos ocasiones los participantes de la XXII Asambiea se reunieron
por regiones de acuerdo con la tradicion del CELAM. La primera al fi-
nal de 1z mafiana del miércoles 8 con el fin de estudiar y hacer observa-
ciones a todos los informes presentados v la segunda, a primera hora del
viernes 10 para ir preparando los proyectos de Recomendaciones de la
XXI1 Asamblea.

En cada grupo regional, los participantes escogieron un moderador
y un relator. Los rélatores de los cuatro grupos formaron una Comision
de Recomendaciones que sesiond el viernes por la noche. Al tiempo que
funcionaban los grupos regicnales sesionaron para atender sus especifi-
cos asuntos la Presidencia y las Cmmsmnes para €l Mensaje final y para
el estudio del Informe Econdmico.

9. Plenarias para reformar los estatutos

Todo el dia del jueves 9 fue destinado al estudio y votacién del pro-
yvecto de reforma de los Estatutos, aplazdndose por falta fisica de tiem-
po el estudio de la reforma del Reglamento.
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Presento el proyecto Mensefior Arturo Rivera Damas, 5.D.B. como
Presidente de la Comisidén “ad hoc® nombrada por la Presidencia del
CELAM. Se entregaron a los participantes dos documentos, uno en don-
de se detallaba cada uno de los elementos del proyecto usando cuatro
tipos de letras para resaltar los cambios, modificaciones, efc, y otro en
donde en 289 preguntas, paso por paso se iba sometiendo a votacion
todos los articulos del proyecto de los Estatutos y del Reglamento; de
este dltimo instrumento sblo se votaron las 5 cuestiones previas y las
163 que se referian a los Estatutos.

La mafiana se dedicd a un amplio debate sobre la reforma y auna
serie de aclaraciones, precisiones y comentarios; por la tarde, el Secreta-
rio General hizo un resumen sobre los puntos reformados, distinguiendo
los que eran de caracter secundario y centrando la discusion en aquellos
que ciertamente eran controvertidos.

Cada uno de los participantes se comprometid a estudiar por 13 no-
che el instrumento de votacidn v eniregar su voto al dia siguiente.

10. Plenaria para poner en comiin el trabajo por regiones

Al final de la mafiana del viernes 10, después de la segunda sesion de
trabajo por grupos regionales se realizd una plenaria en la que cada uno
de los cuatro relatores resumid el trabajo realizado por su respectivo
grupo y se abrié un espacio de didlogo para comentarios, propuestas y
precisiones.

En esa sesion el Presidente de la CLLAR, Fray Luis Coscia, O.F.M.
Cap. presentd su posicidon respecto al proyecto “Palabra-Vida®, posi-
cion que fue entregada en copia a todos los participantes.

En esa plenaria se aprobaron, de acuerdo con los Estatutos, los
informes presentados por el CELAM a la XXII Asamblea con las obser-
vaciones que cada grupo hizo.

11. Eleccion de nuevos directivos

Terminaban en esta Asamblea su periodo estatutario en el CELAM

dos directivos gue habian sido elegidos en San José de Costa Rica, son
ellos: Dom Antonio do Carmo Cheuiche, O.C.D., Obispo Auxiliar de Porto

Alegre v Responsable de la Seceidn de Pastoral de ta Cultura y del Secre-
tariado para los No-Creyentes y Monsefior José Dimas Cedefio Delgado,
Obispo de Santiago de Veraguasy Responsable de 1a Seccidn de la Juven-
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tud. La Presidencia del CELLAM, tomando de las diversas candidaturas
gue se habian hecho Hegar, presentd a la Asamblea las ternas respecti-
vas, habiendo sido elegidos para 1a Seccién de Pastoral de la Cultura v el
Secretariado para los No Creyentes Dom Fernando Antonio Figueiredo,
O.FM., Obispo de -Tebdfilo Otoni v para la Seccidon de Juventud Monse-
fior Louis Kébreau, S.D.B., Obispo Auxiliar de Puerto Principe.

12, Proximas Asambleas del CELAM

Al presentar el Secretario General del CELAM el ““iter’ para la pre-
paracion de la IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano
que se reunird, Dios mediante, en octubre de 1992 en Santo Domingo,
anuncié que la Presidencia del CELAM convocaba a una Asamblea Ex-
traordinaria para estudiar el documento de consulta en Bogotd, en la
sede del Secretariado en febrero de 1990. '

- Por otra parte, la Asamblea votd como sede de la XXIII Asamblea
Ordinaria la ciudad de Buenos Aires, Argentina, sefialando como sede
alterna, si acaso surge aiguna dificultad, 1a ciudad de San Salvadoer, en
E1 Salvador. '

13. Plenaria para asuntos varios

En la tarde del viernes 10, después de la eleccidn de nuevos directi-

vos ¥ de escogencia de sede para la XXIII Asamblea, se procedit a estu-

- diar algunos asuntos de interés, entre los cuales se destacan: el informe
sobre el estado de las construcciones del CELAM, ilustrado con un

video; el informe sobre la celebracion de los 20 afios de Medellin y Pue-
bla, también ilustrado con video; el informe de la Comision que estudio

el Informe Econbmico del CELAM y el informe sobre los pasos y con-

tactos realizados para la celebracién del V Centenario. :

_ En esa sesién se propuso a la Asamblea la creacién de un organismo
" para los asuntos doctrinales (Departamento o Seccidn), mocidn en la
que Iz inmensa mayoria estaba de acuerdo, pero en la que se presenta-
ban dos alternativas: una la creacidén inmediata, otra la consulta previa
a todas las Conferencias Episcopales para que en la préxima Asamblea
presente el proyecto mas maduro. Las dos alternativas tuvieron practi-
camente el mismo niimero de votos. ‘

14. Plenarias finales

En la mafiana del sibado 11 tuvieron lugar las dos Gltimas plenarias,
destinadas a tres asuntos: el estudio y la aprobacion del Mensaje Final
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de la XXII Asamblea; la votacidn de cada una de las 40 Recomendacio-
nes, redactadas por la Comisidn respectiva v la clausura de la Asamblea,
la cual se hizo con emotivas palabras de agradecimiento del Presidente
del CELAM y con el canto del Salve Regina y del Himno del V Cente-
nario.

15. Programa especial

En la tarde del miércoles 8 se tuvo la acostumbrada jornada de des-
canso; los participantes divididos en dos grupos conocieron algunos
lugares interesantes de Willemstad y se encontraron al final de la tarde
en Fort Nassau para huego dirigirse 2 1a Catedral de Nuestra Seiiora del
Rosario en Pietermai, en donde presididos por Monsefior Ellis, concele-
braron en honor de la Santisima Virgen.

Durante la Eucaristia, a la que asistieron las autoridades civiles, se
bendijo un cuadro de Nuestra Sefiora de Guadalupe, la Patrona de
América Latina, regalo de Monsefior Yavier Lozano Barragan, Obispo de
Zacatecas, Cantd la Misa el Coro unido de *Angelitos’’. Después de la
ceremonia en la Catedral, hubo una emotiva recepcidn por parie de los
grupos apostdlicos catblicos, que rodearon a los sefiores obispos y les
manifestaron con mucho carifio y respeto su aprecio y su alegria por su
presencia en Curagao. Inmediatamente termind la recepcién el Comité
Iocal organizador presidido por la Sefiora Vidgis Mensing de Jonckheer
ofrecid una cena formal a los participantes de la X XII Asamblea,

16. Celebraciones eucarfsticas

~ Se debe regaltar la celebracién de las Eucaristias los dfas ordinarios
de 1a Asamblea; ellas se realizaron en la Iglesia Parroquial de San Anto-
-nio de Padua en Soto, enfrente de la Casa de Emats y tuvizron como
maestro de ceremonia al Pirroco Padre Gilberto Valencia.

En cada Eucaristia se hizo el rezo de las Visperas o de las Laudes,
segin el caso y se tuvo el acompafiamiento musical de uno o mas coros.

17. Observaciones finales

Hay que destacar en la XX11 Asamblea la gran acogida de la comuni-
dad catélica local que hizo un esfuerzo, proporcionalmente superior a
su mimero para atender y dar su apoyo a la reunion. Asi los periGdicos
locales, las emisoras y la television cubrieron la informacion sobre el
evento, Asi las fuerzas de seguridad del gobierno prestaron siempre su
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colaboracion. Asi los encargados de la Casa de Retiro Emads acogieron
v atendieron a todos los participantes con la eficaz colaberacién de los
encargados de alimentacion y de los otros servicios,
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