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EL MITO DE LA EXALTACION DEL HOMBRE.
ANTECEDENTES DE LA CRISTOLOGIA DEL HIJO
DEL HOMBRE JOANICO

THE MYTH OF THE EXALTATION OF MAN. ANTECEDENTS
OF THE JOANIC CHRISTOLOGY OF THE SON OF MAN

César Carbullanca*
Universidad Catdlica del Maule. Talca-Chile

Resumen

El articulo aporta antecedentes de la cristologia joanica del Hijo del hombre. Estos
exponen aspectos del mito de la gloria de Yahvéh en forma humana y su exaltaciéon en
los cielos, existentes en tradiciones apocalipticas judias. La investigacion mostrara,
mediante un estudio de intertextualidad de textos apocalipticos judios, la existencia
de este mito de modo semejante a como lo encontraremos en el cuarto evangelio apli-
cado a la figura del Hijo del hombre. El estudio muestra esta tradicién ligada a grupos
apocalipticos que se plantean el problema de la trascendencia de Dios y su irrupcién
radical en la historia unida a la idea del martirio de su pueblo, de un mediador celeste
descrito en términos antropomorficos, el cual seria exaltado, y que tendria a cargo
la realizacion del juicio. No obstante que una respuesta definitiva a la cuestiéon de la
vinculacion de ambos temas queda remitido a un analisis sincrénico de los relatos
joénicos, consideramos que estos antecedentes sugieren las raices apocalipticas de la
encarnacion y la cristologia del Hijo del hombre joanico.

Palabras clave: Apocaliptica, hombre, Hijo del hombre, cuarto evangelio, exalta-
cion, gloria, Qumran.

Abstract

The article provides antecedents of the Joanic Christology of the Son of man. These
present aspects of the myth of the Gloria of Yahweh in human form and his exaltation

! Doctor en Teologia Biblica. Profesor en la Facultad de Ciencias Religiosas y Filos6-
ficas de la Universidad Catolica del Maule. El articulo es resultado de la investigacion del
proyecto Fondecyt de iniciacion N° 11085038: “El profeta escatolégico. Estudio en los
origenes de la cristologia joanica a partir de la tradicion 11QMelq”. Correo electronico:
carbullanca@yahoo.com
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to the heavens, existing in apocalyptic Jewish traditions. The investigation will show,
through an intertextuality of apocalyptic Jews, the existence of this myth in a similar
way to how it is found in the fourth gospel. The study shows this tradition is linked to
apocalyptic groups which consider the problem of the transcendence of God and his
radical intervention in history as being linked to the idea of martyrdom of its people,
of a heavenly mediator described in anthropomorphic terms, who would be exalted,
and who would carry out judgement. Despite the fact that a definitive answer to the
question of a link between the two themes has become a simultaneous analysis of
Joanic relations, we consider that these antecedents developed apocalyptic roots of
the incarnation and the Joanic Christology of the Son of man.

Keywords: Apocalyptic, man, Son of man, fourth gospel, exaltation, glory, Qumran.

1.0. Introduccion

La cristologia joanica del Hijo del hombre hunde sus raices en la apocalip-
tica judia y mas especificamente en el mito de un emisario celeste enviado
por Yahvéh para realizar el juicio. En relacién con la figura del Hijo del
hombre en el cuarto evangelio, los antecedentes més préximos los encon-
tramos en textos apocalipticos judios, ligados a grupos marginales, que ha-
blan de la existencia de una figura mitica con forma antropomorfica que es
exaltado en los cielos. F. Moloney ha protestado con razon, a nuestro juicio,
que en el cuarto evangelio no existe un esquema de ascenso-descenso, sino
que la exaltacion del Hijo del hombre esta referido sélo a la cruz de Cristo:
“yo creo que el background del uso de Juan de este titulo no sera encontra-
do en la literatura, la cual habla de un redentor que desciende y asciende,
simplemente porque el joanico Hijo del hombre no desciende ni asciende™.
No obstante esto, hay que decir que la cristologia joanica del Hijo del hom-
bre pertenece a este Aambito apocaliptico. El error de Moloney consiste en
que no solo existe este paradigma descenso-ascenso referido a los enviados
celestes y que la figura del Hijo del hombre joanico no deriva exclusiva-
mente del texto de Dn 7, 13 sino que procede de una tradicién més amplia.

El articulo pretende investigar el mito del hombre rodeado de la gloria
de Yahvéh y su exaltacion a los cielos en miultiples textos apocalipticos, es-
pecificamente los centraremos en los siguientes textos: Ez 1, 26-27; 10,1s;
1Enoch 14; 4Q530; Dn 7, 9-10 y en la literatura de Qumran: 1QM col. XVII,

2 F. MoLonEgy, The Johannine Son of Man, Wipf&Stock, Eugene-Oregon 1978, 230.
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5s; los Canticos del Sacrificio Sabdtico 4Q405, 11QMelq y 4Q491¢. La pes-
quisa mostrara, mediante este estudio intertextual de los anteriores relatos
apocalipticos judios, la existencia de una relacién de continuidad entre la
figura con “forma de hombre” y su exaltacion3 semejante en algunos as-
pectos a las cuestiones planteadas a propdsito de la cristologia del Hijo del
hombre joanico. Estos antecedentes muestran, por otro lado, que la figura
de un hombre rodeado por la gloria de Yahvéh exaltado en los cielos no fue
esporadica, sino expresa una escatologia ligada a distintos grupos apocalip-
ticos que a partir del destierro reflexionan sobre la experiencia martirial y
la trascendencia de Dios, sobre su reinado en la historia, unida a la idea de
un mediador celeste con forma antropomorfica, el cual seria entronizado
y glorificado, y tendria a cargo la realizacion del juicio escatoldgico. Fre-
derick Borsch sostiene al respecto que existié una ‘man mythology* con-
sistente en un potente nicleo de ideas, las cuales deben ser consideradas
como un generalizado background. Nuestros estudios sostienen que este
‘man mythology’ en el judaismo tardio estuvo vinculado a grupos apoca-
lipticos marginales que vieron este motivo en el contexto de la persecucion
y martirio y que vislumbraron el triunfo final del justo.

2.0. Algunos presupuestos
2.1. Martirio y teologias

En vista de contextualizar nuestra posterior discusion asumiremos la opi-
nion de P. Sacchi en relacion al desarrollo de la apocaliptica judia®. Afirma-
remos que en las diversas fases de este desarrollo encontramos utilizado
distintos elementos miticos de representacion de la realidad, los cuales tie-

3 Cf. N. PerriN, Rediscovering the Teaching of Jesus, SCM Press Ltda., London 1967,
172. Ver nuestro estudio en Studos de Religao 23(2009) 36, donde s6lo vislumbraba de
lejos la relevancia que esta tenia para la cristologia joanica y no estaba orientado por la
cuestion del esquema martirio-exaltacion tan fundamental para esta cristologia.

4 F. BorscH, The Son of Man in Myth and History, SCM Press, London 1967, 68-69.

5 Cf. P. Sacchi, Jewish Apocalyptic and its History, Sheffield Academic Press, Eng-
land 1990, 110; J. CoLLiNs, The Apocalyptic imagination: Crossroad, New York 1984, 7; M.
NotH, Estudios sobre Antiguo Testamento, Sigueme, Salamanca 1985, 213-234.
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nen como una funcion ideoldgica de legitimacion, critica y exhortaciéon a
los creyentes en determinadas situaciones histéricas contemporaneas. Du-
rante este periodo de la historia judia el concepto de gloria es reformulado
mitolégicamente en vista de nuevas situaciones historicas y del desarrollo
de la escatologia apocaliptica. De manera especifica, si bien no toda la apo-
caliptica, gran parte de ella se desarrolla en un contexto de persecucion y
martirio del pueblo judio. El desarrollo del mito del hombre rodeado de la
gloria divina responde a este contexto martirial que viven los justos, esto se
puede comprobar tanto en la literatura enquica, en el Testamento de los
XII patriarcas, como en textos de Qumran, por nombrar algunos. Por otra
parte, si en textos pre-exilicos la gloria de Yahvéh es entendida como hip6s-
tasis o comprendida utilizando conceptos metaféricos como la imagen de
la nube, en la etapa post-exilica, la teologica apocaliptica en Israel refleja
un hecho notable, la gloria de Yahvéh sera formulada uniéndola a formas
antropomérficas®, aunque asumiendo distintos paradigmas o modelos.

2.2, Teologia oficial y teologia apocaliptica

Esta nueva formulacion de la gloria de Yahvéh es muy relevante si conside-
ramos el rechazo de la teologia rabinica a cualquier tipo de representacio-
nes antropomoérficas de Yahvéh. Este rechazo también considera la censura
contra cualquier reduccion de la trascendencia de la majestad divina como
podria ser la reflexion sobre el descenso de Yahvéh a la tierra. Esta teologia
marginal es una reaccion a la teologia oficial mas bien racionalista, tal cual
lo vemos representada en los targumim o en algunos pasajes de la septua-
ginta. Si comprendemos estas teologias como diferentes ideologias nacidas
en el seno del judaismo post-exilico, es posible afirmar que existio, ya desde
el periodo del judaismo tardio, una cierta ‘ortodoxia’ judia en relaciéon a
determinados elementos miticos como los angeles, la resurreccion y otros
contenidos considerados peligrosos para el monoteismo judio y que llevé a
finales del siglo I d.C. al rechazo de los libros llamados ap6crifos. En rela-

6 Cf. J. FossuM, “Jewish-Christian Christology and Jewish mysticism”, Vigiliae Chris-
tianae 37/3 (1983) 260-287.
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cion a nuestro tema, algunos de estos aspectos conflictivos entre la teologia
rabinica y la apocaliptica radicaron en el estatuto y funciéon de los 4ngeles
en relacion con el destino escatolégico de la creacion’.

2.3. El modelo de correspondencia como ideologia

La figura del hombre que ha sido o sera exaltada refleja una comprension
mitolégica de la realidad en dos niveles, el trono de Yahvéh est4 en el cielo,
pero €l reina sobre todo el mundo. Esta comprension es un paradigma que
ayuda a comprender como funciona la realidad histérica y constituye un
aspecto caracteristico de la ideologia apocaliptica que aparece en diferentes
partes de la literatura sinoptica y joanica. De acuerdo a ésta, Dios coloca y
derriba tronos y reinados en el mundo como participacion de su propio rei-
nado sobre el mundo. En esta comprension de la realidad, los 4ngeles y los
hechos que acontecen en el cielo no son meras metaforas o formas poéticas
de hablar sino “arquetipos celestes”, lo que acontece en el cielo posee una
fuerza performativa®.

La nueva conceptualizaciéon desarrollada por la apocaliptica judia esta-
blecera, por un lado, la idea de una exaltacion en los cielos de un profeta
o angel escatolodgico ejerciendo funciones divinas. En segundo lugar esta-
blecera una teologia de la historia y de la corporeidad de la gloria, aspectos
fundamentales que presagian la teologia de la encarnaciéon de la palabra
divina. Y, en tercer lugar, esta exaltacion de un hombre o un 4ngel aunque
distintas, es concomitante con la idea del envio y del martirio del angel o
profeta que realiza el juicio.

7 Tanto para el judaismo oficial como el mismo cristianismo se conoci6 una doctrina de
‘los dos poderes’ (ver Jub 15,32; bHag 152; Haggada del Pesaj 5, 52.59) y que percibid ésta
como una amenaza ya al monoteismo o a la soberania de Dios (ver Col 2,18; Ap 22,8). Es
notable subrayar que esta relacién resurreccion-angeles significé un peligro para la ortodo-
xia judia y cristiana, debido a esto se hace una critica a la adoracion de angeles p.e. en Ap
19,10; 22,8 advierte al visionario: “... me postré a los pies del angel que me mostraba estas
cosas, para adorarlo. Pero él me dijo: “iMira, no lo hagas!, pues yo soy consiervo tuyo, de
tus hermanos los profetas y de los que guardan las palabras de este libro. iAdora a Dios!”.

8 Cf. J. Corrins, The apocalyptic vision of the Book of Daniel, Scholard Press, Missoula
1977, 116.
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3.0. La exaltaciéon del hombre en tradiciones enochicas

Las primeras tradiciones apocalipticas tiene un marcada caracteristica
teoldgico-literaria que podriamos llamar mitico-césmica, la cual pretende
ser una teologia de la historia bajo un paradigma trascendente. La vision
del trono surge en medio de estos esquemas miticos en donde el visionario
participa de la realidad fundamental, la presencia del trono de Dios.

3.1. El texto del trono y la gloria en Ezequiel y 1 Enoch

Los antecedentes biblicos mas tempranos de esta tradicion® parecen re-
montarse a los textos de Is 6; Ez 1, 10. 15-20.26-27; 10, 1-11, los cuales
hablan de la “visién del trono-carro” y de una figura con “semejanza de
hombre” en el contexto del cautiverio del pueblo de Israel®. Esta perspec-
tiva nacionalista sera ampliada a dimensiones cosmicas en los relatos apo-
calipticos.

La reflexion acerca del trono de Yahvéh procedente de estos textos del
profeta Ezequiel reaparece en la literatura enoquica en el Libro de los Vi-
gilantes (LV). La vision del trono es relatada una vez que ya ha sido na-
rrada la caida de los vigilantes (1En 6, 1s) y el derramamiento de sangre
de los justos. Esta mitologia acerca de una figura con forma de hombre
que se sienta sobre el trono de Yahvéh en los cielos es concomitante con la
cuestion acerca de la tradicion de los mértires, p.e., en el texto de 1En 9,2
establece una relacion entre el pecado de los vigilantes y la entronizacion
de la gloria.

En este temprano texto de 1Enoch encontramos el relato del trono de
Dios que posteriormente hallaremos en otros textos apocalipticos judios y
cristianos. Este texto es anterior a la tradicion del texto de Daniel 7 1o cual
establece un antecedente esencial para la reflexién entre las tradiciones
apocalipticas relacionadas con la vision del trono desarrollado en Qumran

9 Cf. J. Corrins, “The apocalyptic technique: Setting and Function in the Book of Watch-
ers”. CBQ 44/1 (1982) 102.

10 Cf. L. ALoNso ScHOKEL; J.L. SIcRE, Profetas. Comentario 11, Cristiandad, Madrid 1980,
686.

1 Cf. P. Munoa, Four Powers in Heaven. The Interpretation of Daniel 7 in the Testa-
ment of Abraham, Sheffield Academic Press, Sheffield 1998, 46s.
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y en otros circulos apocalipticos'®. Si hacemos un sumario de los princi-
pales temas de 1En 14 vemos que las siguientes expresiones recuerdan la
vision del trono de Ez 1,26; 10,1-22:

—La expresion “tronos altisimos” (1,26)

—La expresién “una rueda como sol refulgente” (v.18)

—La “voz de querubines” (1, 15; 10,1; 19, 20.21; 10, 2 )

—La sentencia “la gran gloria se sent6 sobre trono” (1, 26)

—El dicho “su vestimenta que es mas resplandeciente que el sol” (1, 27)

El texto endquico presenta muchas coincidencias con la tradiciéon de
Ezequiel acerca del fuego, de la gloria y el trono-carro con ruedas de fuego.
No obstante, no todos sus elementos provienen del texto de Ezequiel, como
se puede apreciar con el motivo del rio de fuego que no se encuentra en el
texto de Ez 1, 26, el texto de 1En 14, 19 dice: “debajo del trono salia un rio
de fuego que fluye” (ver 1En 71,1). En esta temprana tradiciéon enoquica
mas antigua que la del Libro de las parabolas, l1a gloria de Yahvéh se sienta
sobre el trono, y el lugar donde acontece este suceso es el cielo no la tierra,
en donde Dios es servido por miles de angeles.

En el relato de 1Enoch 14, la reflexion del hombre rodeado de la gloria
con “forma de hombre” (o7x nxn3), que en el texto de Ezequiel ya es iden-
tificado con la gloria de Yahvéhs, son acentuados por medio de los lexe-
mas: to [Tepiforarov (v. 20), To [Ipocwmov autov (V. 21) Y GTOUOTL GUTOU
(v. 24). Es fundamental considerar éstos lexemas sobre el trasfondo ideo-
l6gico de la teologia rabinica de este periodo, pues si tenemos en cuenta,
la cuestion del rechazo de la teologia rabinica sobre las representaciones
antropomorficas de Dios vemos aqui una teologia radicalmente distinta,
dos modos diferentes de comprender la acciéon de Dios en el mundo. Los
grupos apocalipticos elaboraron una mitologia acerca de la gloria de Dios
en forma humana que representa un antecedente de la cristologia de la
encarnacion. A juicio de algunos investigadores, la imagen antropomorfica

12 Cf. J. VaNDERKAM, From Revelation to Canon. Studies in the Hebrew Bible and Sec-
ond Temple Literature, Brill Academy Publishers, Boston-Leiden 2002, 287; CH. RowLAND,
The Visions of God in Apocalyptic Literature, JSJ X/2 (1979) 137-154.

13 Cf. E. Si0BERG, Der Verborgene Menschensohn in den Evangelien, C.W.K. Gleerup,
Lund 1955.
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fue entendida como una “hipostasis de la gloria de Dios™4. No nos parece
esta formulacién, pues no da cuenta por qué estos libros quedaron exclui-
dos por el judaismo rabinico, mas bien hay que decir lo contrario. La in-
sistencia que muestra el relato acerca de los rasgos antropomorficos de la
gloria al colocar en riesgo la trascendencia y monoteismo judio fue una de
las razones para su exclusion de este libro, y por tanto estamos en presencia
de una reflexion pre-cristiana de la accién inmanente de la gloria de Dios.
Ademas no deja de ser importante sefialar que fueron aquellos grupos que
reflexionaron sobre la accién escatolégica de Dios en la historia aquellos
que sufrieron la persecucion religiosa durante este periodo.

La representacion antropomorfica de la gloria de Yahvéh estara unida
a la descripcidén de la luz que irradia, la accién de sentarse sobre el trono y
la descripcion de su vestimenta. La figura antropomorfica es descrita como
‘mas resplandeciente que el sol”, este aspecto del hombre como luz no es
raro en textos misticos y apocalipticos y es importante detenerse en este
elemento. En el v. 20 muestra un aspecto notable, la accion de la entroni-
zacion. Es un momento central del texto, sefiala que “la gran gloria se sent6
sobre el (trono)”, siguiendo con la descripcién de la tinica “su vestimenta
que es mas resplandeciente que el sol”. Como ya hemos mencionado, esta
relacion del hombre con la luz (to ®wc) no es accidental y volvera a repe-
tirse en diversos textos apocalipticos tanto del periodo intertestamentario
como del Nuevo Testamento®. El caracter heterodoxo de esta teologia ex-
plica que las vestimentas blancas seran asociadas a un sacerdocio celestial
alternativo al de Jerusalén, entregado a dngeles o patriarcas como Enoch o
Levi que ve los cielos abiertos y es investido con las vestimentas del sacer-
docio celeste. M. Himmelfarb quien ha estudiado este tema sefiala que en
el caso de que un patriarca sea investido con vestimentas sigue el “esquema
de trasformacion™®, es decir no pertenece a un sacerdocio hereditario como
era el caso del judaismo oficial. Este detalle refleja que desde sus mismos
origenes el movimiento endquico ha comprendido el tema de la gloria de

14 Cf. P. ACHTEMEIER, “Reviewed work(s):"The ‘Son of Man’” as the Son of God by Seyoon
Kim Jesus Son of Man: A Fresh Examination of the Son of Man Sayings in the Gospels in
the Light of Recent Research by Barnabas Lindars”, JBL 105/2 (1986) 333.

15 (ver 4Q213 fr.1 col. I [CTLevi ar 1Q21]; Mc 9, 3; Lc 9, 29; Jn 19, 23).

16 M. HiMMELFARB, Ascent to Heaven in Jewish and Christian Apocalypses, Oxford
Press, Oxford 1993, 37.
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Yahvéh en relacion al oficio del sumo sacerdocio celestial que es exaltado
en los cielos.

3.2. El trono del anciano en 4Q 530

En otro texto perteneciente a la literatura enoquica llamado el Libro de los
Gigantes (LG) encontramos la reflexion acerca del trono de Dios?, conti-
nuando y reinterpretando el mito de los Vigilantes. Este texto retoma el
mito introduciendo la figura de Enoch quien interpreta el suefio de los gi-
gantes. En el relato, la accién esta determinada por la ignorancia de los
gigantes y la basqueda de Enoch y de su conocimiento, dos de ellos tienen
un suefo, pero no saben su significacion. El esquema literario del texto,
presenta el presupuesto de que quien conoce la interpretaciéon del suefio
posee un dominio sobre la vida, por ello hemos sefialado que tanto en el
caso de los gigantes —debido a la maldicién que pesa sobre ellos— como la
de Enoch —como consecuencia de su negacion— su vida depende del co-
nocimiento que se posea acerca de estos suefios. La preocupacién por el
conocimiento divino esta expresado en la literatura en6quica en el curioso
contraste entre el conocimiento ilegitimo, revelado por los dngeles caidos a
las mujeres, y la sabiduria de Enoch que procede de Dios.

Este analisis nos proporciona uno de los eslabones en la interpretacion,
uso de este motivo y del trasfondo ideologico de Dn 7 habitualmente coloca-
do en relacion a los mitos cananeos.*® Los textos de Dn 77,9-10b y 4Q 530 pre-
sentan una cercania terminologica innegable en al menos seis expresiones®.

Segun la opinion de Milik°, 1a fecha de composicion de EnGiant perte-
nece a finales del siglo IT a. C., circunscribiéndolo entre la redaccién de Ju-

7 Cf. P. SaccHr, Apocrifi dellAntico Testamento, Unione tipografica Editrice, Torinese
1981, 433.

8 Cf. J. Coruins, Daniel, A Commentary on the Book of Daniel, Fortress Press, Min-
neapolis 1993, 77.

19 La vinculacién entre 4Q530 col. II, 17-18 y Dn 7, 9-10 es especialmente interesante, la
cual no ha tenido atencién suficiente. Atendiendo a un andlisis lingiiistico es posible deter-
minar la dependencia de Dn 7, 9-13 del LG (4Q530) y a su vez establecer una relaciéon con
la tradicion endquica de 1 En 14 y 47, 3. Ambos textos tienen en comin la terminologia de
los vigilantes (%) y el uso del término pesher ("w»). Ademas al realizar una comparacion
de los dos textos encontramos las siguientes coincidencias.

20 Cf, J. MLk, The Books of Enoch. Aramaic Fragments of Qumran cave 4. Clarendon
Press, Oxford 1970, 58; Vanderkam, From Revelation to Canon, 308.
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bileos y la de 4QEnGiants®, copiado en la primera mitad del primer siglo a.
C.; segtin Milik este espacio de tiempo debe ser restringido si la cita de CD
col. 11, 18 pertenece al LG. Segtn algunos autores, el relato de Dn 7 aconte-
ce posteriormente al 150 a.C., y para J. Collins habria sido escrito alrededor
de Diciembre de 167 a.C.?', es decir, posterior a la profanacion del Templo
de Jerusalén. En todo esto nos parece que la opinién de F. Garcia Martinez
ilumina nuestro quehacer “lo mas interesante, sin embargo es que uno de
estos manuscritos (4QEn?) se debe datar a comienzos del siglo II a.C., lo
que nos obliga a admitir una fecha de composicién del original en el siglo
III a.C., esto no sélo hace del LV el apocalipsis mas antiguo, muy anterior
a Daniel, sino que desconecta los origenes de la Apocaliptica de la crisis
provocada por la helenizacion de Palestina y por la revuelta macabea”2. No
obstante estos datos, tenemos que la tradicion presente en 4QEnGiants®
conserva el mismo elemento ideolégico de 1Enoch y transmitida posterior-
mente en Dn 7, 9-11 acerca de la bajada del rey de los cielos a la tierra y del
trono de Dios y sus ministros. Como se puede comprobar, en la traduccion
que la LXX hace de algunos textos masoréticos, la mitologia del descenso
a la tierra de un 4ngel o por parte de Dios mismo fue considerado un ele-
mento heterodoxo para el judaismo rabinico (ver LXX Is 64,1) y uno de los
puntos conflictivos entre ambos tipos de judaismo.

El texto de 4Q530 es sumamente interesante pues rescata los siguientes
elementos:

—El acontecimiento de la elevacion del trono acontece en la tierra no en el
cielo, ya que lo senala el texto: “el rey de los cielos ha bajado a la tierra” esto
es una diferencia radical en relacion al texto de En 14 y el de Dn 7, 9-11.
Aqui se trata del mismo rey que decide bajar a la tierra para realizar el jui-
cio sobre la creacion. En este descenso del rey de los cielos es una cuestion
polémica para la teologia rabinica y muestra un cambio de escenario lo que
refleja una nueva manera de entender la historia, el rey da una sentencia,
con esto se subraya el caracter de juicio que realiza este personaje, aspecto
que manifiesta notable semejanza con el texto de Dn 77 al mencionar que el
Hijo del hombre ‘viene’ en las nubes del cielo (ver AscMoisés 10,1-7).

21 Cf. 5. CoLLiNs, Daniel, 81.
22 F. GArcia MarTiNEZ, Literatura Judia intertestamentaria, Verbo Divino, Estella
1996, 85.
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—El texto de 4Q530 desconoce el tema del Hijo del hombre, pero subraya la
presencia de Enoch como mediador ante Yahvéh e intérprete de los suefios
de los gigantes y la participacion de los miles y miles que sirven al rey de
los cielos. Tanto en 1Enoch 14 como en el LG la narraciéon acontece en los
cielos, los hechos humanos, como es el caso de las mujeres, o las guerras de
los hombres es un evento periférico.

—Dentro del 1éxico de este texto no aparece el concepto de gloria, ni tampo-
co se expresa el tema del “trono-carro de fuego”, pero si estan expresados
dos motivos que veremos en Dn 77, 9-11: la apertura de los libros y el servicio
de “los miles de miles”. El tema de la apertura de los libros aparece también
en el LP, es posible que este 4EnGiants recoja tradiciones endquicas perte-
necientes a diversos libros de este corpus.

3.3. El “hombre” en el Apocalipsis de los animales

El texto del Libro de los Suefios (LS) esta datado por Milik a comienzos del
164 a. C?, nosotros nos centraremos solamente en el llamado Apocalipsis
de los animales (ver 1 En 89, 1. 36. 38; 90, 6-19.22. 31; 4Q204 fr. 4, 10,
también en TestAbraham 7, 3-9). El primer texto, es 1 En 89, 1. 36.38 Noé
llega a ser un hombre (89, 1.9); en el siguiente texto es Moisés quien es
descrito como una oveja que se convierte en ‘hombre’+: “vi también en esta
visién que aquella oveja se convertia en hombre, construia una casa del Se-
for...” lo cual corresponde exactamente con la versién aramea encontrada
en Qumran, Enoch 4Q204 fr. 4, 10: “(el cordero) llegb a ser un hombre y
construy6 un templo”, la expresion aramea es [12w5]n 723 wuR X1mM, que se
podria traducir al griego como kai éyévero avlpowroc. En el segundo texto
del Libro de los Suefios, 1En 90, 6-19.31 encontramos el uso del término
“hombre”, en este relato se expone una resefia de la época macabea, donde
describe a los corderos y a las ovejas, es decir el pueblo de los santos perse-
guidos y masacrados por sus enemigos; estas ultimas (las ovejas) sucum-
ben ante las aves: 4guilas, buitres, milanos y cuervos. Las aves despedazan
el cuerpo del cordero. Es notable esta descripcion porque coloca la deno-

23 Cf. A. p1 LELLA, “The One in Human Likeness and the Holy Ones”, CBQ XXXIX (1977) 9.
24 Cf. W. Mkkxks, The Prophet King. Moses tradition and the Johannine Christology,
E.J. Brill, Leiden 1967, 255-256.
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minaciéon de ‘hombre’ en el contexto del martirio y persecucion del pueblo
de los santos, aspecto presente también en el texto de Dn 7. El v. 14 dice:
“vi que llegd el hombre que habia escrito (be’si zasahafa) los nombres de
los pastores y los subia ante el dueno de las ovejas, y lo ayudo, salvé y dejo
en claro que habia bajado para ayudar al cordero”. Los términos X1 o
be’si no son titulos mesianicos o de dignidad, ellos son un recurso literario
utilizado por escritores apocalipticos para designar a seres celestiales que
descienden o llegar a ser un hombre con el fin de salvar al pueblo perse-
guido. Para estos grupos apocalipticos dngeles como Miguel o Gabriel, se
encarnan y por otra parte, profetas y patriarcas como Noé, Moisés o Enoch
han llegado a ser seres celestes. Los dngeles descienden con el fin de ayudar
al pueblo de Dios®* que sufre la violencia de reyes terrenales. Esto excluye
la opini6on de aquellos que piensan encontrar en estos textos endquicos una
“confusa simbologia”?. El texto es claro, no habla de hombre con un senti-
do literal, sino con un sentido simbolico.

En el texto de 1En 90, 6-19 se sirve del modelo de los emisarios divinos y
describe que el cordero es salvado por el “hombre” (be’si) que habia bajado
para ayudar al cordero?. Segin J. Nickelsburg y J. VanderKam?® los vv.
12-16 parecen ser una interpolacion realizada alrededor del 163-161 a.C., a
juzgar de esto, representaria un modelo de liberacion vigente en la revuelta
macabea contra Antioco Epifanes. A partir del v. 13 el texto parece ser un
duplicado. En este caso, este “hombre” es un escriba —posiblemente Enoch
(ver Ez 9, 3.11; 40, 3), que sube ante Dios para dar a conocer los actos de los
seres humanos. En algunos casos se refiere a este “hombre” como “el otro”
o Miguel (ver En 89, 61; 90, 14). En 90, 20 sefiala “Vi que era construido un
trono en la tierra amena y se sentaba en él el duefio de las ovejas™.

25 Cf. J. CoLLins, “The Son of Man and the Saints of the Most High in the Book of Dan-
tel”, JBL 93/1(1974) 61.

26 D1 LeLLA, The One in Human Likeness and the Holy Ones, 9.

27 La cursiva es nuestra.

28 Cf. G. NICKELBURG; J. VANDERKAM, 1Enoch. A New Translation. Based on the herme-
neia Commentary, Fortress Press, Minneapolis 2004, 133, nota e.

2 La manifestacion de seres divinos con forma de hombre radiante sobre la tierra no
es esporadica como lo podemos apreciar en algunos textos pertenecientes a la época del
post-destierro como Zac 1,8; 2, 3; 6, 12; Ez 9, 2. Un texto notable con un claro caracter
mesiénico es la interpretacion de la LXX al texto de Nm 24, 17 en donde es cambiado el tér-
mino hebreo vow ‘cetro’ por avlpwmog ‘hombre’. También, por ejemplo, en Zac 1, 8 el texto
masorético y la LXX colocan respectivamente vk / &g, el que posteriormente en los vv.
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En relacion con el tema de la exaltacion de una figura con forma de
hombre, en el texto de 1En 51, 4 sefala: “en esos dias el Elegido se sentara
sobre mi trono... y todos se convertiran en angeles en el cielo”. Esta rela-
cion es notable pues establece un vinculo entre la creencia en la exaltacion
del Elegido, el Hijo del hombre, con la transformacion de los justos en 4n-
geles o luz, “los justos brillardn eternamente” y en “porque los hijos de la
luz iran a la luz3°, como lo encontramos en diversos textos de Qumran que
se hacen eco de esta creencia®. Esto refleja la idea que la exaltacién de los
justos guarda relacion con la figura de un ser pre-existente y que realiza el
juicio escatoldgico en los cielos.

La descripcion de la exaltacion de una figura antropomorfica seguira
en otras tradiciones enoquicas como lo sefiala el Libro de las Pardbolas
(LP) 1 En 61, 8: “el senor de los espiritus puso al Elegido sobre el trono de
su gloria y juzgara todas las naciones” y 62, 5 “... cuando vean aquel Hijo
del hombre sentado en su trono glorioso”. En esta tradicion enéquica el
término “hombre” alterna con otros como “el Elegido” y el “Hijo del hom-
bre”. Este personaje se sienta sobre el trono del Sefior de los espiritus para
regir y hacer justicia a los elegidos que sufren persecucion®?. El caracter
pre-existente en algunos textos se prolonga en una instalacién sobre la tie-
rra del juez escatoldgico como en 1 En 52, 4 el trono del Hijo del hombre
estara instalado sobre la tierra de la misma manera que lo indica 4 Q5303%.

Resumiendo estos datos podemos decir que durante el periodo del ju-
daismo tardio corrientes apocalipticas comenzaron a reflexionar teol6gi-
camente sobre la gloria de Yahvéh en ‘forma humana’, buscando dar res-
puestas al sufrimiento del pueblo de los santos durante la época macabea,

9. 11 son identificados como “el dngel” 1871/ y en LXX como dyyehog (ver Dn 9, 21). Estos
muestran que la reflexion de diversos grupos del judaismo tardio asumié que mensajeros
divinos en forma humana (2°x) llevan a cabo los planes de Dios, sobre todo en relaciéon con
los sucesos escatologicos.

30 Cf. J. CoLLiNs, The Apocalyptic imagination, Crossroad, New York 1984, 34: “There
is nothing to suggest that the author was interested in the revival of earthly life. Rather Dan
12, 1-3 describes the final coming together of the two spheres of life by the elevation of the
just to join the angelic host”.

31 Cf. 4Q496; 1QM col. I, 8; col. XVII, 5-7; 1QS col. IV, 7; 4Q496. fr. 3. col. I, 79; 4Q548
4QVisions of Amran? ar ; En 104; Dn 12, 1-3 y AscMoises 9-10.

32 Cf. D.S. RusstLL, The Method & Message of Jewish Apocalyptic, T&T, London 1964,
327-328.

33 Cf. D.S. RusstLL, The Method & Message of Jewish Apocalyptic, 290.
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utilizado en relatos apocalipticos y representa a personajes como Moisés,
Enoch o angeles que habitan en la corte divina. En la tradicién en6quica
previa al libro de Daniel, la gloria de Yahvéh es entendida en términos an-
tropomorficos, tiene rostro, vestimenta, se sienta, etc.; ademas, en otros
textos enoquicos, el término “hombre” designa un ser humano (Enoch,
Moisés o Elias) que adquiere o tiene un estatuto trascendente como luz o
angel34. En esta tradicion apocaliptica existen dos modelos: uno temporal,
en donde se trata de un wix M “llegar a ser hombre” o “convertirse”; la
otra, es espacial, consiste en el “descenso”, “bajar” de un “hombre” (be’si).
Ambos utilizados en un contexto de martirio y persecuciéon. El esquema que
se utiliza es diverso y a través de este periodo se usaran diversas imagenes
y conceptos para describir el transito de este personaje. Estos sujetos son
“hombres” mientras los humanos son representados como animales35. En
otros textos al parecer se designa con este término a determinados 4ngeles
como Miguel, Gabriel u otros. En la utilizacion de este recurso literario po-
siblemente se sigue el modelo de correspondencia, las imagenes celestiales
tienen su contraparte en la tierra. En un caso, la expresion refleja una pers-
pectiva adopcionista, es decir, describe el término de su misién: introducir
al rebafio en la casa de duefio de las ovejas; en otros, la expresiéon describe
la funcién descenso para de ayudar o salvar a sus elegidos.

4.0. La exaltacion del hijo del hombre en Dn 7, 9-10
4.1. La versiones aramea y griega de Dn 7 (LXX y de Theodocio)

La mitologia del hombre celeste esta desarrollada en el contexto de la vi-
sion del trono en los relatos de Ez 10, 1-22; 1Enoch 14, 4Q530 y como vere-
mos en Dn 7, 9-1036.

34 Cf. J. CoLuins, Apocalyptic Imagination, 82-83.

35 D.S. RussiLL, The Method & Message of Jewish Apocalyptic, 125-127.

36 J. CoLrins, Daniel with an Introduction to Apocalyptic Literature. Volumen XX. Wil-
liam Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids 1984, 78; Arsani, M., “The One like a
Son of Man (Dan 7:13) and the Royal ideology”, 47-58, en: G. Boccaccint (Ep.), Enoch and
Qumran Origins. New Light on a Forgotten Connection,William Eerdmanns Publishing
Company, Grand Rapids 2005.
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En el analisis del texto de Dn 7 se suele recurrir a un doble origen de sus
materiales. Por una parte la existencia de elementos miticos en el relato de
Dn 7 ha sido afirmada muchas veces?. Y, por otra, la procedencia biblica de
sus motivos. Como lo afirma J. Collins: “el mar y las bestias en Dn 7 pueden
ser derivados y entendidos adecuadamente de referencias dispersas de la
Biblia hebrea”8. Collins no hace mencion particular al texto de Ezequiel
ni a la tradicion enéquica. En otro comentario, Collins sefiala que en los
vv. 9-10 hay “notables similitudes a la vision del trono en 1Enoch 14739, No
obstante, la dependencia que encuentra Collins en relacion al texto de 1En
14, no indica en qué elementos, ni subraya lo mismo en relacién con los
textos de 4Q530 v Ez 1, 26-27; 10, 1-11. Sobre todo J. Collins ha sostenido
que “la imagineria de Dn 7, 9-14 es inconfundible. Esto deriva de la escena
de exaltacion canaanita...”°, Si hacemos una comparacion, apreciamos los
siguientes elementos comunes:

—La mencién en el v. 9 de los tronos altisimos (11 71972) en el texto ara-

meo, como ya hemos visto el anciano de dias se relaciona con el texto de
4Q530.

—La descripcion del trono: “su trono, llama de fuego, y fuego ardiente las
ruedas del mismo” recuerda (Ez 1, 26).

—La descripcion del rio de fuego y de los miles que lo sirven tiene origen en
1 En 14, 22 yno en Ez 1, 26; 10,1-22.

—La expresion wg wohordg uepdv de Dn 7,13, como ha sido puesto de re-
lieve, se presta a una doble lectura, se puede traducir tanto ‘como anciano
de dias’ o también ‘ante el anciano de dias’. La primera lectura mostraria
un reemplazo de la figura del Hijo del hombre por la del anciano de dias
tal como lo muestra el texto de 4Q530.

—La descripcion del libro abierto también esta en relaciéon a 4Q530.

—El servicio de miles de miles, el rio de fuego y la apertura de los libros
estan en continuidad con lo ya visto en la tradicién enéquica (1 En 14, 22).

—La intertextualidad est4 mejor asumida en la versién de Theodocio “... su
trono, llama de fuego, y fuego ardiente las ruedas del mismo (pl.). Y la

37 Cf. J. CoLuins, The apocalyptic visions, 96.
38 Ibid., 99.

39 J. CoLuiNs, Daniel, 78.

40 Ibid., 105.
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siguiente expresion (v.10) se puede apreciar mas claramente la influencia
del texto enoquico y de Ezequiel.

—El texto de Theodocio repite el motivo contextual de las ruedas (o Tpo-
xot.) que recuerda el éxodo divino de Yahvéh por los desterrados en Cal-
dea, Dios ‘va’, ‘sale’ hacia donde est4 su pueblo oprimido; ahora represen-
tado por el pueblo perseguido y martirizado de la época macabea.

U. Kellermann# estudia la estructura literaria de Dn 7 y distingue un
relato acerca de los reinos mundiales vv. 1-8 y el Salmo del Hijo del hom-
bre 7, 9-14. El relato de Dn 7, 1-14 es un relato compuesto con elementos
heterogéneos.

Nosotros proponemos otra organizacion literaria. En vista de caracteri-
zar la figura del anciano y del Hijo del hombre es importante subrayar la es-
tructura literaria del relato. En los vv.1-8.11-12 el relato muestra su sentido
através de la dialéctica animal-hombre+. Es decir se establece una relacion
entre la sucesion de reinos bestiales y el reino del Hijo del hombre (w11x 922)
(v. 13). Cada bestia representa un imperio o pueblos de manera analoga, el
Hijo del hombre posee, también, un sentido colectivo, se trata del pueblo
de los santos. En los vv. 9-10.13-14 el texto presenta la descripcion del tro-
noy del Hijo del hombre, la cual sigue de cerca el texto de 4Q530 y Ez 10, 1s
aunque introduciendo la figura del Hijo del hombre que viene en las nubes
del cielo*. El motivo del ‘venir’ cumple la misma funcién teoldgica que el
‘bajar desde los cielos’. El Hijo del hombre ‘viene’ a esta historia en la cual
el pueblo de los santos es dominado por imperios. A este Hijo de hombre le
es dado “dominio (¢€ovoia), gloria (86Ea) y reino (Baocihela)”.

La interpretacion del relato de los reinos y la visién nocturna es intro-
ducida y responde a un afiadido (vv. 15-28). La relaciéon animal-hombre la
encontramos también en el capitulo 5, en donde el rey Balthasar es transfor-
mado en bestia. Y llegamos a resultados similares al analizar el capitulo 10,
en donde un 4ngel es llamado “hombre” (i8o¥ dvBpwmoc) (v. 5), y en los vv.
16. 18, se utiliza la expresion “semejanza o forma de hombre” (ver 8, 15. 16).

4 Cf. U. KeLLERMANN, “Das Danielbuch und die Mértyrertheologie der Auferstehung”,
50s, en: J. W. van HEentEN (ED.), Die Entstehung der Jiidischen Martyrologie, E. J. Brill,
Leiden 1989; J. CoLrins, The Apocalyptic vision, 127;129-132.

42 J. CoLLINs, Apocalyptic Imagination, 82-84.

43 Al contrario que Collins, 101.
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En este texto el trono celeste y la venida poseen una funcién pragmati-
ca, estan en funcion de presentar a los reinos terrenales y al éxodo de Dios
hacia el pueblo oprimido de Israel. En este texto apreciamos una mayor
preocupacion por la historia; el libro de Daniel presenta una periodizaciéon
de la historia a través del relato de los imperios que proceden del abismo
y que martirizan a los santos, que tendra como final el reinado del Hijo
del hombre. Por otra, parte a partir del anélisis que hemos realizado del
texto de Dn 7, 9-11, éste muestra dependencias literarias con tradiciones
enbquicas y con el texto de Ez 10, 1-11, lo cual no ha sido suficientemente
subrayado en la investigacion.

4.2. Contexto y el Hijo del hombre de Dn 7, 9-11

Las descripciones que encontramos en Dn 7, 1-11 muestran todo su valor
si consideramos que durante este periodo del judaismo se produce una ex-
periencia martirial del pueblo de los santos y una emergencia de una her-
menéutica rabinica que rechaza toda descripcién antropomorfica de Dios.
Dn 7, 9 expresa que “el anciano de dias” (maAowoc fuepdv kddnto) toma
asiento sobre el trono, confirmando una imagen antropomorfica ya encon-
trada en LV. De la misma manera, ademas, la figura con forma de hombre
que aparece en Ezequiel y es acentuada 1En 14, vuelve a aparecer en Dn
7, 13 al mencionar al Hijo del hombre. Esta introduccion refleja el interés
teoldgico del autor el cual pretende expresar que Dios ‘viene’ por medio de
un Hijo del hombre a socorrer al pueblo de los santos.

El Hijo del hombre del libro de Daniel es necesario considerarlo en
relacion a este contexto literario-ideoldgico existente en tradiciones apo-
calipticas judias. A juzgar por las tradiciones apocalipticas subyacentes a
diversos textos como 1En 90, 6-19.22. 31; 4Q204 fr. 4, 10, TestAbraham
7, 3-9, etc., éstos expresan bien la cuestion teolégica planteada. Es factible
pensar que se comprendi6 de diversa manera la figura antropomorfica del
texto de Ezequiel y que Dn 7,13 identifica a éste con el Hijo del hombre
de acuerdo a la tradicién enéquica. Posteriormente en algunas tradicio-
nes comprendieron a esta “figura con forma humana” con Adan o Abel,
el primer martir (Apoca. Adan y Eva; TestAbraham A 11, 2)* y en otros

44 Cf. P. Munoa, Four Powers in Heaven, 47-53.
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casos como en 4Q491° con un misterioso personaje, y en otros con el angel
Metatron (3Enoch) o como se puede apreciar en Exagogé 1 con Moisés. Al
parecer en otras tradiciones, como la existente en el libro de Daniel o en
Qumran, vieron a Melquisedec o al Hijo del hombre de Dn 77 en esta misma
relacién, como un angel, también identificado por algunos con Miguel4,
que recibe el poder y el juicio y en el consejo de los santos del altisimo.

4.3. ¢Es lo mismo hombre y angel?

Algunos autores han sostenido que estos dos motivos, es decir “hombre”
y “angel”, son distintos, asi, por ejemplo, para C. Colpe el texto de Dn 7,
13 presenta el juicio del Hijo del hombre como un juicio realizado por un
angel“°. En cambio para este autor el texto de 4Ez 13 no puede ser compren-
dido como referido a una figura celeste sino a personajes del tiempo final
como Elias, Enoch o Moisés#. El enviado —posiblemente el mesias— que
asciende del mar es un “hombre”. Para otros, como N. Perrin, establecen
una dependencia y relacion entre estos textos#®. Nosotros podemos decir
que en los textos de 1 En 46, 4-6; 61, 8; 69, 27, 5; Dn 7, 13 y 11QMelq apa-
rece un ser celeste que es entronizado para realizar un juicio. Al respecto

45 Cf. K. MULLER, ,Der Menschensohn im Danielzyklus®, 76, en: R. PescH, R.; ScHNAK-
KENBURG (eds.) Jesus und der Menschensohn, Herder, Freiburg 1975. De otra opinién es D1
LeLLA, The One in Human Likeness, 8. En otros escritos ya tardios pertenecientes al Siglo I
d.C. como 4 Ez 13, 1. 12. 25-26 del cual tenemos una version en latin, encontramos que se
menciona a un “hombre” que emerge del mar. En 4 Ez 13, 1. 12. 25-26, sefiala en un estilo
pesher vv. 25-26: “esta es la interpretacion del suefio: el hombre (virum) que t has visto
ascendiendo del mar. Ese es el que el altisimo enviard después de mucho tiempo y salvara
su creacion”. Es interesante hacer notar que en este texto también se utiliza la terminologia
del envio aplicado a este personaje. De la misma manera podemos afiadir el texto de Test
Abraham 7, 3-9, escrito alrededor del siglo I, que dice: “el hombre resplandeciente (&v8pa
dwTodpdpov gk Tov ovpavou kateAbdvra) que bajé del cielo es el enviado de Dios”, se refiere
claramente a Miguel.

46 Cf. C. CoLpE, “viog tov avBpwrov”, 327-328, en: G. KiTTEL, G. FRIEDRICH (EDS.), Grande
Lessico del Nuovo Testamento XIV, Paideia, Brescia 1984; de la misma opinién es CoLLINS,
Apocalyptic Imagination, 82-83; P. WEISMAR, “Daniel 7. Eine Textanalyse*, 35-36. Dice ,Er
lasst in dem ,Menschensohn’ ein himmlisches Wesen sehen, en: R. PescH; R. SCHNACKEN-
BURG (EDS.) Jesus und der Menschensohn, Herder, Freiburg 1975; Scamipr, Nathaniel“The
»Son of Man*“ in the Book of Daniel”, JBL 19/1 (1900) 26; K. MULLER, ,Der Menschensohn
im Danielzyklus®, 49.50, en: R. PescH; R. SCHNACKENBURG (EDS.) Jesus und der Menschen-
sohn, Herder, Freiburg 1975.

47 Cf. C. CoLPE, V10 TOU avBpwiov, 346.

48 Cf. N. PErRIN, Rediscovering the Teaching of Jesus, 165.
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J. J. Collins sefiala: “la cuestion es que hay una figura de salvador celeste
que representa a la comunidad de los justos en el plano sobrenatural. Esta
figura mitica es descrita de diversos modos en los diferentes textos. Miguel
es nombrado explicitamente en Dn 10-12 y 1QM. Melquisedec en 11Melq,
‘ese Hijo de hombre’ en las Pardbolas de Enoch, el hombre que procede del
mar en 4 Ez 13, y el Hijo del hombre en el Nuevo Testamento. Todos cum-
plen esta funcién con matices variados”#. De la misma opinion es Biithner,
quien ha establecido una relacién entre Melquisedec y el Hijo del hombre
a través del tema judicial5®. Nos parece por consiguiente acertado sefialar
que el texto de 11QMelq se relaciona con Dn 7, 13 ya que ambos establecen
la conviccion de que el juicio es realizado por un angel con forma huma-
na. No obstante, habria que anadir que, asociado a la exaltacion, algunos
textos colocan de relieve el papel del sufrimiento y martirio del pueblo de
los santos o determinados personajes como paso previo a esta exaltacion.
Esta relacion entre pre-existencia-forma humana-martirio-exaltacion sera
postulado por el cuarto evangelio. En el caso de 11QMelq la funcion judicial
pertenece a Melquisedec, las otras dos figuras que poseen esta funcion en
la literatura apocaliptica son Enoch y el Hijo del hombre, los cuales no son
siempre idénticos. Ahora bien, esta funcion judicial llevada a cabo por un
angel se expresa en la tradicion sindptica y del cuarto evangelio mediante
la figura del Hijo del hombre.

A partir de estos datos, podemos decir que, en la tradicion apocaliptica
contemporanea en el libro de Daniel, el término hombre designa una teo-
logia acerca de la accion liberadora de Dios por su pueblo en un contexto
de martirio y persecucion, que se expresa mediante un ser trascendente,
llamado ‘hombre’, un angel o un héroe escatologico con un estatuto celeste
como Enoch o Elias?, el cual padece y es martirizado. Estos personajes son
“hombres” mientras los humanos son representados por animales como
atestiguan los relatos de Dn 5, 1s; 7, 1-9.

49 J. CoLLins, Apocaliptic Imagination, 85.

50 Cf. J. BUHNER, Der Gesandte un sein Weg im 4 evangelium. Die kultur- und religi-
onsgeschichtlichen Grundlagen der Johanneischen Sendungschristologie sowie ihre tra-
ditionsgeschichtliche Entwicklung, J.C.B. Mohr, {ibingen1977, 404.

5t Cf. J. CoLLiNs, Apocalyptic Imagination, 82-83.
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5.0. ¢Hay una exaltacion del hombre en Qumran?

5.1. Ezequiel en Qumran y el regreso del paradigma
de la liberacién

Al investigar en la literatura de Qumran no encontraremos ni un uso titular
ni tampoco un uso literario del término “hombre”; pero, si nos detenemos
en la angelologia de los textos de Qumrén, entonces llegamos a resultados
muy iluminadores para nuestra reflexion. En Qumran no sélo encontramos
la creencia en angeles que se sientan en tronos sino también la de seres hu-
manos, sacerdotes y profetas, que llegan a tener un estatuto celeste.

En la literatura de Qumran encontramos que los libros proféticos tu-
vieron una gran influencia, en particular el libro de Ezequiel es mencio-
nado y utilizado en maultiples oportunidades>. De particular importancia
para nuestro estudio es 4Q385?% 4QseudoEzekiel?, el cual describe el ca-
rro-trono. La utilizacion del texto de Ezequiel en la tradicion apocaliptica
y en Qumran esta asociada esta vision del trono? en donde resuenan los
textos de Ez 1, 15-16; 10,1s; 1 Enoch 14, 1s y Dn 7, 9. La imagen del trono
de Yahvéh es preciso considerarla como una profecia iconica que relata
el traslado a Babilonia, expresando con esto el caracter performativo, de
novedad y movilidad del Dios de Israel. Al igual que en Egipto, Dios vuelve
a liberar como en un principio a los hijos de Israel, la imagen muestra el
caracter revolucionario de la fe primigenia. No parece errado afirmar que
a juzgar por las veces en que se sefiala la idea del nuevo éxodo iniciado
por Dios mismo, el recurso a la imagen del trono y de las ruedas del texto
de Ezequiel en un contexto de persecucion, establece una relaciéon entre
la experiencia mistica, la experiencia de la liberacion y el inicio del éxodo
escatologico. Es decir, el supuesto de la experiencia visionaria de la merka-
bah es la significacion soteriologica de la liberaciéon histoérica del pueblo
de Dios, y vinculando de esta manera la primera y la altima liberacién que
acontecera en el tiempo presente de la comunidad.

52 4Q385, 4QseudoEzekielr, 4Q385°, 4QseudoEzekiel; 4Q386, 4QseudoEzekiel®;
4Q388, 4QseudoEzekiel?; 4Q391, 4Q pap seudoEzekiel; 4Q286 4QBlessings?.
5 (ver 4Q404; 4Q385% 4Q405 frag.20).
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5.2. Miguel, lider del pueblo

No es coincidencia que la figura de Miguel sea mencionada tanto en el libro
de Daniel 12,1 como en el texto de 1QM col. XVII, 55 en Qumran. Ambos
estan contextualizados durante el periodo de la persecuciéon macabea y am-
bos esperan la exaltacion del pueblo. En este contexto martirial, Miguel es
el angel de la luz que es enviado (n%w) para iluminar al lote de la Nueva
Alianza (ver: TestAbrahdm 1, 2. 4; 5, 1; 7, 3-8). Tanto Miguel como otros
angeles estan relacionados con la tradicion biblica de Ez 1, 26 y Dn 77, 13; 8,
15; 10, 16. 18 la que menciona la figura de un angel con “forma de hombre”
(odc €1d0g GvBpimo)), (de Epaoic avBpdmov), que irradia luz. Esta relaciéon
entre un ser celestial con forma humana, que es enviado para realizar el jui-
cio responde a un teologumenon judio>* que fundamenta teolégicamente la
conviccion de la transformacion del justo en una vida futura plena, la cual
se explicita de diversa manera en la tradicién endquica, por ejemplo: en el
texto de 1 En 51, 4: “en esos dias el Elegido se sentara sobre mi trono... y
todos se convertiran en angeles en el cielo”. Es interesante este texto pues
relaciona la idea de la exaltacion de un ser pre-existente con aquella de la
transformacion de los justos en angeles, o como lo senala 4Q496: “los jus-
tos brillaran eternamente”, y en 4Q548 4QVisions of Amram? ar: “porque
los hijos de la luz irdn a la luz”. Esto es importante porque comprendemos
que la formulacion del cambio escatologico es conceptualizada a partir de
la pre-existencia y el fin de los justos formulada unas veces como conver-
sién en angeles del cielo, en otras como luz®. La utilizacién de diversas
expresiones, las cuales presentan distintos matices y facetas de aquello que
se desea expresar.

Ahora bien, en algunos textos de Qumran como en los Canticos del Sa-
crificio Sabatico (4Q405 frag.20 col.II=11Q17 col. VII) y en 4Q491°, encon-

54 Cf. W. Mkkks, The Prophet-King. Moses traditions, 70.

55 Cf. CH. KiNgsLEY BARRET, El evangelio segun san Juan, Cristiandad, Madrid 2003,
507-510; S. AuskJjo, Estrella, 63, en: Ip, Diccionario de la Biblia, Herder, Barcelona 1967;
D. S. RusseLL, The Method and Message of Jewish Apocalyptic, 244-249. En los escritos del
NT se muestra en diferentes lugares la creencia de los dngeles son estrellas (luces) del cielo
(ver Ap 1, 16. 20 oL ¢ FTOL. OWOTE,PEQ ayyENOL; 2, 1; 3, 1), los dngeles caidos e;necev ewk
TOoV/ oVTPAVOV/ WOTN.P Ue,yop y los creyentes apostatas (ver Ap 8, 10s; 9, 1; 12, 4). En la
literatura apocrifa (ver TNeftali VI, 2-3; TJuda XXIV, 1; TLevi X1V, 3; XVIII, 4), y Enoch
(ver En 75, 3; 2 En 4, 1-2; En 80, 6; Il Esd 6, 3; En 85-90).
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tramos la idea de que un ser con estatuto humano-divino que se sentaria
en el trono. En el caso de 4Q405 probablemente se esta pensando en un
sumo sacerdote celestial, el cual estd en medio de la asamblea celeste con
vestimentas blancas refulgentes:

... se postran ante él los querubines y bendicen, cuando se levantan, el
murmullo de los dngeles se escucha, y hay una algazara de alabanza
cuando ellos elevan sus alas. Ellos bendicen la imagen del trono-carro
(m12n) el cual esta arriba del cielo de los querubines 9 y ellos cantan el
firmamento de luz el cual esta debajo el trono de su gloria.

Maés adelante, aludiendo a la imagen en forma de hombre, menciona
la ‘gloriosa apariencia’ y la ‘figura blanca’, posiblemente para referirse al
sacerdote celeste, asi en el fr. 23 col. II:

en el medio de la gloriosa visién (>x7n 725) de escarlata, los colores de la
luz del espiritu del santo de los santos, ellos permanecen quietos en su
sagrada estacion ante el rey (77), espiritu de colores puros en el medio
como una figura blanca (" °x7n), y a semejanza del espiritu de gloria es
como hecho de ophir que produce luz.

El texto sin duda posee innegables contactos lingiiisticos con el texto de
Ez 1, 26; pero ademas utiliza el mismo término de Dn 7, 9 para referirse a la
blancura (19n °x7n) del que esta sentado en el trono. M. Himmelfarb senala
al respecto: “el Cantico del sacrificio sabatico sugiere que la comunidad
de Qumran también vio una relacién entre las vestiduras sacerdotales y la
apariencia de Dios. En el treceavo y ultimo de las canticos, los vestidos del
angélico sumo sacerdote son descritos en lo que Newsom llama el climax
de los canticos™®. Estamos de acuerdo con M. Himmelfard cuando afirma
que: “la gloria es descrita en términos asociados con los sacerdotes celestia-
les”7. Pero anadamos que en los Canticos, la gloria es asociada a la forma
humana de acuerdo a la idea de un sacerdocio celeste que reluce.

5 M. HiMMELFARB, Ascent to Heaven in Jewish and Christian Apocalypses, Oxford:
Oxford University Press, 1993, 20.
57 Ibidem 19.
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5.3. Martirio y exaltacion en el texto de 4Q491°

Dentro de esta coleccién de Himnos (1QH?) es preciso integrar el texto de
4Q491° en donde el narrador se apropia de la tradiciéon profética, hablando
en primera persona y sefialando que Dios ha dado a él tanto su espiritu
como sufrimientos (ver Ho col. XX, 12; col. IV, 26; 4Q427 fr.2, 12). En este
importante pasaje que recuerda las confesiones de Jeremias, se lee:

t me has puesto como un reproche y burla de los traidores... he llegado
a ser el objetivo de calumnias de los labios de los hombres violentos,
motivo de burla de sus dientes y he llegado a ser el hazmerreir para de
los impios y la asamblea de los malvados est4 levantada contra mi (col.
X, 10-12; 32-33).

Maés adelante Col. XIII, 20-39 expone una larga letania de dolores “ago-
nia y penas me rodean”. De especial relevancia posee el uso que hace el
Maestro de Justicia de los salmos 22, 2; 42,6 y 69 en 1QHa 20, 23-24, que
volveremos a encontrar en textos de la pasion aplicados a Jesus, pues este
uso del salterio refleja que estos salmos pertenecen a una teologia del mar-
tirio existente en el judaismo apocaliptico y que el Maestro de Justicia se
comprendi6 a si mismo como el profeta escatologico segin el texto de Is
61,1s, el cual sufriria la traicién y persecucion. En relacién a 4Q491¢, este
texto expone el tema de la exaltacion (om™) v. 6, o glorificacion (1720) vv. 6.
8.11, probablemente en continuidad con Is 52-53, de un misterioso perso-
naje llamado ‘el amigo del rey’, a causa su de sacrificio, siguiendo con esto
la tradicion apocaliptica de la exaltacion en el cielo de un ser en forma de
hombre®®. Este texto habla de este acontecimiento al mencionar que “a mi
lado nadie se ha exaltado sino yo” (v. 6). En el relato se produce un cambio
de persona a partir del v. 6, donde comienza hablar en primera persona, en
relacion a su auto-glorificacion®.

58 C. CARBULLANCA, El hombre y su entronizacion, 153-178; J.c. O’NEIL, “Who is compara-
ble to me in my Glory? 4Q491 Fragment 11 (4Q491c) and the New Testament”, NT XLII/1
(2000) 25-38.

59 El texto se caracteriza por el uso del pronombre personal de primera persona “yo”,
con el cual el narrador en diversos momentos se auto-glorifica (v.6) “mi gloria es incompa-
rable”, también en este mismo versiculo sefiala: “A mi lado nadie es exaltado”... porque yo

329



An. teol. 13.2 (2011) 307-334 ISSN 0717-4152 El mito de la... / C. CARBULLANCA

La cuestion de la identidad hay que buscarla en el uso de los textos
proféticos. No obstante, algunos autores han sefialado como una posibili-
dad a Miguel, en otros casos se refiere a un hombre como Moisés y a otro
hombre que ha sido elevado a la categoria de los angeles (x%°2). El uso del
pronombre de primera persona rechaza la idea de ser un ser celeste como
Melquisedec o Miguel, estas figuras celestiales jamés toman la palabra en
la literatura de Qumréan, es més probable pensar en una figura humana, asi
como el Maestro de Justicia o una personificacion de la sabiduria, el que ha
sido identificado con alguno de los héroes del pasado que han ascendido al
cielo y habitan con los angeles.

Un elemento fundamental del relato radica en que el relator coloca los
sufrimientos y el mal que ha sufrido en el servicio de Dios como elemento
central de su posicidn en relacion a otros reyes o adversarios:

¢Quién ha sido considerado sobre mi cuenta? Y équién es comparable a
mi gloria? ¢Quién como el marino vuelve y cuenta? ¢Quién lleva todos
los sufrimientos como yo? ¢Y quién lleva los dolores como yo?, ¢quién
sufre el mal como yo? No hay ninguno.

De acuerdo al estudio de este relato, es posible afirma que la exaltacion
del Maestro esta en relacion con los sufrimientos que le ha tocado padecer
en su servicio a Dios. Por consiguiente, no obstante la duda acerca de la
identidad de este personaje, es claro que éste se considera un profeta o el
profeta de los dltimos tiempos, y representa un claro testimonio de que en
Qumran existi6 una teologia que vinculaba la exaltacién de un personaje
divino-humano, unido a la idea del martirio y humillacién y a quien se le
otorgan funciones divinas o semejantes a la que ejercian los angeles.

6. Conclusiones

El articulo ha colocado en claro el influjo de los textos de Ez 1, 26-27; 10,1s,
en la tradicién apocaliptica siguiente que habla de un mito judio sobre la

habito en los cielos”; en el v.11 “... incomparable, porque entre los dioses esta mi posicion”.
También en v. 7 “yo estoy contado entre los dioses para aconsejar y mi residencia est4 en
la asamblea de los santos.
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gloria de Yahvéh con forma de hombre, o que llega a ser un ‘hombre’ en
algunos textos, especificamente en los textos de 1Enoch 14; 4Q530; Dn 7,
9-10y en laliteratura de Qumran: 1QM col. XVII, 5s; Canticos del Sacrificio
Sabatico 4Q405, 11QMelq y 4Q491°. La cuestion central no ha sido el uso
titular de este término, sino més bien mostrar que estos relatos presentan
una linea de continuidad que demuestra la existencia de una mitologia en
torno a una exaltacion en los cielos de un ser antropomoérfico con estatuto
celestial, con funciones sacerdotales y judiciales, identificado y comprendi-
do de diversa manera por los diferentes grupos pertenecientes a la apoca-
liptica judia. Esta figura antropomorfica es caracterizada de diverso modo:
es entronizado, desciende o es enviada con la capacidad de encarnarse o
manifestarse sobre la tierra en forma humana, con un aspecto resplande-
ciente pero también un cierto destino sufriente que debe asumir en vista de
su incomparable destino. A través de la intertextualidad presente en cada
texto hemos comprobado el influjo permanente del texto de Ezequiel en la
reflexion acerca de la exaltacion de esta figura.

Esta continuidad pone en evidencia que la mitologia acerca de la gloria
de Yahvéh en ‘forma humana’ o de un “hombre” que ha sido exaltado o sera
exaltado en los cielos, responde a una teologia apocaliptica acerca de la ac-
cion escatoldgica de Dios en la historia, de persecucion de su pueblo y que
representa un antecedente importantisimo para la reflexion joanica sobre
la encarnacion del Hijo de Dios. Esta escatologia apocaliptica es polémica a
la teologia rabinica de este periodo, y que volveremos a encontrar desarro-
llado en textos joanicos. Si la teologia rabinica rechazaba el caracter antro-
pombdrfico de las representaciones divinas, la teologia apocaliptica explora
el caracter encarnatorio, al mencionar la gloria con ‘forma de hombre’ y
las imagenes de mediadores con forma humana o del descenso de estas
figuras. Esta teologia apocaliptica se realiza desde la conviccion de vivir los
altimos tiempos, es decir, en medio de un tiempo de dolores escatoldgicos,
en donde los justos son perseguidos y crucificados.

En la mitologia endquica esta teologia evoluciona, conceptualizando
la idea de la gloria de Yahvéh en términos antropomérficos asociando la
idea de la exaltacion de la gloria divina en forma humana con caracteres
luminosos de acuerdo al texto de Ez 1, 26; 10, 1s. En algunos casos como
en 4Q430 el mito del descenso es concomitante con el juicio que es reali-
zado por el mismo Yahvéh en la tierra, en cambio en otras obras, como las
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representadas por el Apocalipsis de las semanas o en Dn 7, la figura de
un mediador, el Hijo del hombre que es enviado a salvar al pueblo de los
santos, estructura del relato. En esta tradiciéon y también en la que encon-
tramos en Qumréan, al concepto de exaltacion le es inherente la concepciéon
mitolégica de la realidad en dos planos, mediante lo cual los arquetipos
divinos se reproducen en su contraparte terrestre, asi, p.e., los angeles o
bestias representan tanto seres divinos como reinados o pueblos, como es
el caso tanto del Apocalipsis de las semanas, como en el relato de Dn 7.
En la tradicién enoquica, como en Dn 7 y también en Qumran, esta teolo-
gia introduce la figura de un mediador semejante a un hombre, entendido
éste como un angel o un ser humano con estatuto cuasi-divino como algu-
nos patriarcas pre-diluvianos: Adan, Abel o Enoch o profetas como Elias
0 Moisés o figuras legendarias como Melquisedec o el Hijo del hombre. El
caracter antropomorfico de esta figura es comprendido de diverso modo, y
asociado més o menos con un estatuto martirial como es el caso de Elias,
Moisés, Abel o del pueblo de los santos.

En el caso de Qumran, es notable como los textos del Cantico del Sacri-
ficio sabatico y especialmente el texto de 4Q491¢, testimonian la convicciéon
de que el profeta escatologico de Is 61,1 es encarnado en la figura del Maes-
tro de Justicia, quien por su sacrificio martirial es exaltado en los cielos. Es-
tos datos entregan datos incontrovertibles en vista a comprender la figura
del hijo del hombre joanico, pues muestra que ya en tradiciones judias no
sblo existi6 sino que convivieron desde antes de dos siglos a la era cristiana
la conviccién de que la gloria de Dios es exaltada y se sienta en los cielos,
asi como que al martirio del justo le contintia una exaltacién en los cielos.
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EL VINO SOBREABUNDANTE
Y DE EXCELENTE CALIDAD
—Matices biblicos en Juan 2,1-12—

THE OVERABUNDANT WINE AND OF EXCELLENT QUALITY
Biblical nuances in John 2, 1-12

Hernan Cardona Ramirez'

Universidad Pontificia Bolivariana. Medellin-Colombia

Resumen

El presente articulo se basa en un pasaje biblico, no siempre facil de interpretar. Asi,
la exégesis y la hermenéutica propuesta utiliza el mismo evangelio: las voces “signo”
—semeion—, “gloria” —doxa— y “fe” —pistis— dan la clave de interpretacion; las tres
expresiones se analizan tanto desde Opticas generales como especificas, para mostrar
cémo la relacion entre los signos de Jests, la gloria —que se puede ver y tiene un
puente claro entre Antiguo y Nuevo Testamento— y la fe de quienes experimentan, es
estrecha. La sobreabundancia en el relato biblico esta ligada con la Revelacion de Dios
y la ubicacién del primer “signo” anuncia elementos determinantes para los relatos de
la pasion, muerte y resurreccion de Jests.

Palabras clave: Signo, gloria, fe, revelacion, sobreabundancia.

Abstract

The present article is based in a biblical passage not always easy to interpret. Thus,
the exegetic and hermeneutic proposal use the same words presented in the Gospel:
Terms such as “sing” —semeion—, “glory” —doxa— and faith —pistis— give the interpre-
tation key, the three expressions are developed, both, from a general and an specific
perspective, in order to arrive to the conclusion of the narrow relationship between
the signs of Jesus, the glory —which can be seen and it establishes a bridge between

! Doctor en Teologia Biblica. Docente de Biblia, en la Facultad de Teologia de la Univer-
sidad Pontificia Bolivariana, Medellin-Colombia. Miembro fundador de “Grubteo”, grupo
de investigacion, clasificado en Colciencias-Colombia categoria “A”, con Certificado de Ca-
lidad (Icontec), vigente hasta 2013. Correo electronico: hernan.cardona@upb.edu.co
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the Old and the New Testament— and the faith of those who experience it. Finally, it is
considered how the overabundant character of the passage is link to God’s Revelation
and how the place of the passage as a first sing announce important elements of the
passion, death and resurrection passages.

Keywords: Sing, Glory, faith, revelation, overabundant.

Introduccion

Un texto biblico se puede mirar desde muchas perspectivas?. El relato de
Juan 2,1-12 nos presenta no sé6lo a Jesiis como quien da el vino abundante,
no estamos, de manera exclusiva, delante de un “signo del vino”, el texto
nos lleva atin mas lejos, el vino es de la mejor calidad, el méas excelente de
todos (Jn 2,10), y sobreabundante (més de 700 litros).

Cuando este relato se mira desde la 6ptica de la “madre de Jestis™, apa-
recen otros elementos: gracias a la mama, el hijo (Jestis) da comienzo a los
signos; pero también, la madre le enseha una verdad histérica a su primo-
génito: /la hora comienza no tanto cuando a ti te parece, sino cuando los
otros te necesitan!

Sin embargo, una presentacién cuya médula se halla en Jests nos per-
mite marcar otros derroteros. El eje gira en torno a la persona del Sefior, no
son los nuevos esposos quienes llevan adelante la revelacion, mucho menos
la fiesta o0 como se dice en versiones populares “las bodas de Cana”, cuando
el texto refiere, en singular, una sola boda (Jn 2,1)4.

Para el Cuarto Evangelio (Jn 1,1) su ntcleo es el Verbo (Jests), y esa Pa-
labra se hizo “carne” (humanidad) Jn 1,14. Ese criterio se aplica también a
Juan 2,1-12, pero dando espacio a otras visiones con las cuales se enriquece
la polisemia del texto. De entrada, se ofrece una traduccion propia del frag-

2 Cf., H. ArTriDGE, “Genre bending in the fourth gospel”, Journal of Biblical Literature
121/1 (2002) 3; D. Muroz LeoN, “La Iglesia: Perspectiva de Juan”, Biblia y Fe 26 (2000)
106.

3 Cf., J. Brank, El Evangelio segun San Juan, Herder, Barcelona 1984, 194.

4 Cf., L. CuacoN, “Principales lineas de interpretaciéon de Jn 2, 3c-4 en la historia de
la exegesis”, Estudios Eclesiasticos 77 (2002) 385; A. Gomez FernANDEZ, Ti Emotkaieoi:
¢Qué hay entre tit y yo?: Jn 2, 4a, nuevas perspectivas. Tesis para obtencion del grado de
doctor, Universidad de Salamanca 2003, 137; J. J. Luzrtu, “Who is the Mother of Jesus at
Cana?: A mariological interpretation of John 2: 1-12”, Hekima Review 23 (2000) 8.
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mento biblico, bastante cenida al texto griego, aunque en términos globales
corresponde a las versiones castellanas existentes en el medio.

2, 1Y al tercer dia se celebr6 una boda en Cana de Galilea y estaba alli la
madre de Jests. 2 Fue invitado también a la boda, Jesiis con sus disci-
pulos. 3Y, como faltara vino, le dice la madre a Jests: «No tienen vino.»
4Y Jests le dijo: «¢Qué a mi y a ti mujer? Todavia no llega mi hora.» 5
Dice su madre a los didconos: «Haced cuanto él os diga.» 6 Habia alli
seis tinajas de piedra, puestas para las purificaciones de los judios, de
dos o tres medidas cada unas. 7 Les dice Jests: «Llenad las tinajas de
agua.» Y las llenaron hasta el borde. 8 «Sacadlo ahora, les dice, y lle-
vadlo al maestresala.» Ellos lo llevaron. 9 Cuando el maestresala probd
el agua hecha vino, como ignoraba de donde era (los didconos, quienes
habian sacado el agua, si lo sabian), llama el maestresala al esposo 10
y le dice: «Todo hombre pone primero el vino bueno y cuando ya estan
bebidos, el inferior. Pero ta has guardado el vino bueno hasta ahora.» 11
Asi, en Cana de Galilea, hizo Jesus su primer signo, y manifest6 su glo-
ria, y creyeron en él sus discipulos. 12 Después descendié a Cafarnaim
con su madre y sus hermanos y sus discipulos, pero no permanecieron
alli muchos dias.

Un punto de partida

Este relato del signo del vino abundante y de la mejor calidad asoma sin
duda como un texto fascinante, pero con demasiados elementos, no todos
faciles de asimilar, aun cuando el autor en Jn 2,11 nos dé la clave de lec-
tura y nos sefale una verdad; nunca se debe olvidar este versiculo para
entender con precision el pasaje® (en una traduccion muy literal) el verso
en cuestion dice asi:

5 Cada medida o “metreta” (literal) comprende alrededor de unos cuarenta litros; tres
metretas equivalen a cerca de ciento veinte litros, éste seria el contenido de cada tinaja, y
como son seis tinajas, el total de litros esta entre seiscientos y setecientos. En verdad es una
cantidad exagerada dado el contexto.

® G. LoHFINK, Le grandi opere di Dio continuano, Queriniana, Brescia 1996, 39.
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Este fue el primer signo hecho por Jesus en Cand de Galilea y alli mani-
festé su gloria, y creyeron sus discipulos en El (Juan 2,11).

Para el evangelista y su comunidad, el relato gira en torno a tres pala-
bras claves: signo (Semeion, en griego)’, gloria (Doxa)?, y fe (Pistis)®. Si
Juan 2,1-12 es el primer signo, entonces debemos hallar més signos en el
evangelio total.

Los signos en el Cuarto Evangelio®

De hecho, antes de su Pascua, es decir, en los primeros doce capitulos del
Evangelio Cuarto, Jests realiza siete signos: el primer signo, el vino abun-
dante en Cané (Jn 2,1-11); el segundo signo (Jn 4,54), es también en Cana
de Galilea, cuando Jesus cura al hijo enfermo de un funcionario real (Jn
4,46-53); el tercer signo, Jests cura a un enfermo de Jerusalén en la piscina
Betzata (Jn 5,1-9); el cuarto signo: Jestis da de comer a la multitud junto
al lago de Galilea (Jn 6,1-15); el quinto signo: Jestis camina sobre las aguas
del lago (Jn 6,16-21); el sexto signo: Jesus cura a un ciego de nacimiento
(Jn 9,1-7); el séptimo signo: Jesus, resurreccion y vida, devuelve la existen-
cia a su amigo Lazaro (Jn 11,38-44).

El evangelio cuarto asoma también otro signo, el octavo: Jestis resucita-
do hace posible la pesca abundante de sus discipulos (Jn 21,1-6), un texto
con elementos paralelos en Lc 5,1-11. Ademas este signo lo realiza Jests ya
como resucitado. De otro lado, la gran mayoria de los estudiosos del Cuarto
Evangelio considera el capitulo 21, un afiadido posterior al primer texto,
donde habria sdlo siete signos. Hablar de “siete” nos coloca delante de la
plenitud. El evangelio es consciente de numerosos signos realizados por
Jests (Jn 20,30-31; 21,25), pero ha hecho esta seleccion para sefialarnos
una totalidad.

7 0. BErz, en: H. Barz - G. ScuNEIDER (ed.), Diccionario Exegético del Nuevo Testamen-
to, Sigueme, Salamanca 2002.

8 H. HERGMANN, en: H. Barz - G. ScHNEIDER (ed.), Diccionario Exegético..., o.c.

9 G. BarTH, en: H. Barz - G. Scunemer (ed.), Diccionario Exegético..., o.c.

1o Ademas de la bibliografia indicada al final del articulo, vale la pena insistir en: X.
Lton-Durour, Lectura del Evangelio de Juan (I), Sigueme, Salamanca 2001, 18.
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En el Cuarto Evangelio los signos revelan rasgos de la divinidad de Je-
sus, en el primero, en la conversiéon del agua en vino, se muestra como el
Mesias esperado, pues, segun la creencia popular judia, cuando llegara Me-
sias haria una fiesta con abundancia de vino (Is 25,6-8). En la curacion del
hijo de un funcionario real, El es la “vida” de quienes llevan una existencia
menguada y disminuida (Jn 4,50). En la curacion del enfermo de Betzata,
Jesus es igual a Dios. Trabaja y cura con pleno derecho el dia sibado (Jn
5,17-18). En el signo de los panes abundantes, El es el Pan vivo bajado del
cielo, capaz de saciar el hambre de felicidad, de sentido de vida, de busque-
day de ilusion de las personas.

En la caminata sobre las aguas, Jestis acompaiia a la Iglesia (la barca)
en su marcha a través de los problemas del mundo (el lago encrespado)
hasta ponerla a salvo en la otra orilla. En la curacién del ciego de nacimien-
to, Jesus es la Luz del mundo, quien cree en €l no andara nunca en tinie-
blas. Y ante Lazaro, Jests se revela como la resurreccién de los muertos,
pues quien haya muerto volvera un dia a vivir. De manera gradual el Cuarto
Evangelio nos descubre poco a poco quién es Jesis. Dios se ha hecho pre-
sente en Jests.

Frente a los signos obrados por Jesus, los testigos dieron diferentes
respuestas. Algunos, como el Sumo Sacerdote Caifas, no los negd, pero se
rehus6 a creer, y aconsejo6 a los fariseos matar a Jesus (11,47); los jefes ju-
dios estan ciegos, y permanecen en la oscuridad para siempre (3,19-20)".
Otros como Nicodemo (3,2-3), los hermanos de Jesus (7,3-7), o la multitud
(6,26), no van mas alla de los signos; s6lo buscan hechos prodigiosos o re-
solver problemas inmediatos (Jn 6,14-15); ellos tienen una fe imperfecta e
incompleta. Y otros, como el funcionario real (4,53) o el ciego de nacimien-
to (9,38), asimilan el significado de los signos, y creen en Jesus, descubren
quién es El, y alcanzan una fe adecuada.

Llama la atencién en Juan 20,30-31 la insistencia: estos signos son
para creer y tener vida eterna (contemplar la gloria de Dios), por lo tanto
Juan 2,11 se replica en Juan 20,30-31. Por ello, los signos de Jesus en este
evangelio, tienen una finalidad concreta: manifestar la gloria e introducir
a los lectores orantes del texto, en la experiencia de la fe.

1 Cf., I. BucHANAN, A Dictionary of Critical Theory, Oxford OUP, Oxford 2010, 3.
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I. La gloria (doxa) en el Cuarto Evangelio

Segun Juan 2,11, en el signo se mandifiesta la gloria®. Para apreciar el sen-
tido de la gloria aqui, conviene hacer un recorrido rapido por el Cuarto
Evangelio. En Jn 1,14, hallamos la primera precision sobre la “gloria”:

Y hemos visto su gloria, la gloria del Padre por ser su Hijo unico, lleno
de amor y de verdad.

Segun esta cita, la gloria se puede ver y los signos representan un lugar
privilegiado para ver la gloria, una gloria no sblo de Jests sino también
del Padre. La gloria es inseparable de los signos. Esta afirmacion adquiere
matices més claros en el evento de Jests ante Lazaro y sus hermanas. En
Juan 11,40, Jesus le dice a Marta's:

¢No te he dicho que si crees verds la gloria de Dios?

Por lo tanto, la accién de Jests con Lazaro estd en funcion de “ver” la
gloria de Dios, de descubrirla a quienes creen. Por otro lado, esa gloria de
Dios es la misma de Jesus el Cristo:

Esta muerte (la de Lazaro) ha de servir para mostrar la gloria de Dios,
que es también la gloria del Hijo de Dios (Jn 11,4).

Esta relacién estrecha entre el Hijo y el Padre, su intima unidad, per-
mite entender el ministerio de Jests (Juan 1-12, es decir, la primera parte
del evangelio), desde el inicio hasta el final. En Juan 12,37-50 se refuerza la
unidad entre los signos, la gloria y la fe. Es decir, se concluye en esta parte,
el camino iniciado en Juan 2,11.

2 En verdad, los primeros discipulos, a través de las palabras y de los actos de Jests
de Nazaret, reconocieron la gloria del “Logos”, tal como mostrara el evangelista al narrar
los “signos”. El “ver” en el sentido propio del verbo griego “thedsthai”, designa la mirada
detenida, es decir, contempla el suceso y/o la persona, como si por medio de la fe se pro-
fundizase en tal realidad. Cf., J. L. Sicrg, Profetismo en Israel, Estella, Verbo Divino, 1998,
100; X. LeoN-Durour, Lectura del Evangelio de Juan (I), o.c., 94.

13 A. JauBerT, “El Evangelio segtin San Juan”, Cuadernos Biblicos n° 17, Verbo Divino,
Estella 1985, 35.
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Los judios no creen en Jesus no obstante €l realice delante de ellos nu-
MErosos Signos:

A pesar de que Jestis habia hecho numerosos signos delante de ellos, no
creian en El (Jn 12,37).

Y la comunidad del Cuarto Evangelio interpreta esta incredulidad:

Pues tenia que cumplirse aquello escrito por el profeta Isaias (Jn 12,38).

Para la comunidad responsable de este evangelio, el gesto incrédulo de
los adversarios de Jests, relee con propiedad Isaias 53,1:

éSenor, quien ha creido a lo que hemos escuchado (nuestro anuncio)?
¢A quién se le revelo el brazo del Senior?

Sin duda, esta constatacién entrafia una esencial gravedad, la mayor
parte del pueblo de Dios no cree, se trata de una incredulidad incomprensi-
ble desde un punto de vista humano. Segtin Juan 12,39, la incredulidad de
los judios encuentra su eco en la profecia de Isaias:

Ast que (los judios) no podian creer, pues también escribi6 Isaias
El fragmento de Isaias 6,10 se relee ahora desde Jesas (Jn 12,40). La

profecia de Isaias trata de explicar por qué el pueblo no le cree a Dios, en
este caso, por qué los judios no le creen a Jesus:

El Sefior les ha enceguecido los ojos,

Y les ha endurecido el corazoén,

para que viendo no vean,

y el corazon (no) comprenda,

y (no) se conviertan, y (no) tengan su salud.

Ahora Juan 12,41 hace una afirmacién en extremo audaz:

Isaias dijo esto porque vio la gloria de él (de Jestis) y hablé sobre él.
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Con este versiculo se vuelven a juntar en esta parte del Cuarto Evange-
lio: los signos, la gloria y la fe. Para algunos, como para los judios, es po-
sible negarse ante las evidencias y no-creer. Pero la afirmacién sobre Isaias
nos lleva mas lejos. Segiin Juan 12,41, Isaias habla de la “gloria de Cristo”.

La celeste “gloria” de Dios, en algunos pasajes de Isaias

Cuando nos interrogamos como pudo el Cuarto Evangelio afirmar un cono-
cimiento de la gloria de Cristo por parte de Isaias, nos debemos introducir
en el texto profético. En Isaias 6,1-8, cuando la vocacion del profeta, él sos-
tiene haber visto la “gloria de Dios”:

... Vi al Sefior sentado en un trono... y a los serafines gritar uno a otro:
«Santo, Santo, Santo es el Sefior de los ejércitos, su Gloria llena la
tierra toda» (Is 6,1.3).

Segtn lo anterior, la cita de Is 6,9-10 donde se explica la terquedad y la
actitud de incredulidad de los judios, conducta reafirmada por Juan 12,39,
tiene como marco de referencia la vision de la vocacion del profeta, narrada
en Isaias 6,1-8. Este llamado vocacional se abre con una teofania (mani-
festacion) de Dios (Is 6,1-3); el profeta vio la gloria de Dios, majestuosa e
imponente, ante quien los serafines (creaturas celestes) deben cubrirse por
completo pues no pueden ver a Dios porque moririan (Ex 33,20; 3,6, Is 6,5)
y ademas, escucha tres veces este grito: Santo... santo... santo... Sefior de
los ejércitos (en hebreo, Dios Sebaot).

Pero aqui se manifiesta de nuevo la audacia de nuestro evangelio. En
Juan 11,4 la gloria de Cristo es la misma del Padre. Isaias vio la gloria de
Dios y esa es la misma gloria de Cristo, por lo tanto aqui se encuentran
Antiguo y Nuevo Testamento. Pero ademés se establece una profunda co-
nexion: Cristo comparte esta gloria de Dios, desde siempre, Juan 1,1:

En el principio existia la Palabra, y la Palabra estaba dirigida hacia Dios
y la Palabra era Dios.

Incluso el Hijo se encuentra desde siempre en el seno del Padre:
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Nadie ha visto nunca a Dios; el Hijo tinico que es Dios y quien vive en el
seno del Padre, él nos lo ha hecho conocer (Jn 1,18).

Este hijo tenia su gloria junto al Padre antes que el mundo fuese (Jn
17,5). Y gracias a Jests el Cristo hemos visto esa gloria:

Y la Palabra se hizo carne (humanidad) y puso su tienda entre nosotros.
Y hemos visto su gloria, la gloria como del Hijo tnico del Padre, lleno de
gracia y de verdad (Jn 1,14).

Para el Cuarto Evangelio, la profecia de Isaias en el capitulo sexto habla
de Cristo, incluso desde antes de hacerse humanidad y por eso el evange-
lista puede escribir:

Les aseguro, veran el cielo abierto, y a los angeles de Dios subir y bajar
sobre el Hijo del hombre (Jn 1,51).

He aqui otra manera de afirmar la divinidad de Jests, el Hijo de Dios.
Pero adema4s esta frase de Jn 1,51 nos lanza al Antiguo Testamento. En el
Génesis, el patriarca Jacob tiene un suefo:

Alli tuvo un suerio, en él veia una escalera, apoyada en la tierra pero
que llegaba hasta el cielo, por medio de la cual los dngeles de Dios su-
bian y bajaban (Génesis 28,12).

Para el Cuarto Evangelio, el sueno de Jacob dejo de ser ilusiéon y ahora
con Jesus es una realidad. En Jesis y por €l los cielos se abren, las cria-
turas celestes sirven al Hijo del hombre, estan al servicio de ese reino hu-
mano presente en la historia, capaz de imponerse poco a poco, nunca a la
fuerza sino por atraccion, fascinacion y contagio.

La gloria de Dios esta sobre Jests, y los discipulos pueden “ver”y palpar
tan significativa experiencia®. La vision del profeta Isaias de la gloria de

4 Llama la atencién como en los comienzos de la Iglesia, hubo interpretaciones en
este mismo sentido, de relacionar Jn 1,51, con Génesis 28,12. Cf., M. SHERIDAN, La Biblia
Comentada por los Padres de la Iglesia, Ciudad Nueva, Madrid 2005, 273.

5 En la Biblia Hebrea, Dios manifiesta su gloria en el fuego consumador en la cima de
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Dios, es decir, de la gloria de Cristo, le permite al Cuarto Evangelio meter a
Jests en esta historia, sin perder la fe en su divinidad. De hecho, luego de
la afirmaciéon de Jn 1,51, es decir, cuando los angeles suben y bajan sobre
el Hijo del hombre, de inmediato se narra el signo del vino abundante (Jn
2,1-12).

Segtin Juan 2,11, la gloria de la cual son testigos los discipulos por la fe
y gracias al signo del vino sobreabundante, es la misma gloria descrita en
Juan 1,14, esa gloria celeste, conocida por los angeles, gloria llena de fuerza
y dinamismo, gloria exaltada por los serafines (Is 6,2); se trata de la idénti-
ca gloria compartida por el Hijo (Jests) con su Padre (Abba).

Pero también es la gloria presente en esta historia, encarnada en la Pa-
labra (Jn 1,14.18); esta gloria la pone en la historia el Hijo del hombre (Je-
sus de Nazaret), se acabaron las distancias y los abismos entre el cielo y la
tierra gracias a la Palabra, al Verbo hecho carne.

La gloria “terrestre” de Dios, en algunos pasajes de Isaias

Pero los elementos expuestos hasta aqui no finalizan el argumento. Los tex-
tos nos mueven ahora a un quiebre fundamental. La gloria de Dios en la
profecia de Isaias no se agota para su comprension en Is 6,1-13 pues esta
gloria de Dios tiene también una plenitud radiante de salvacion en “esta
historia” (y un contexto no se entiende sin el otro). La gloria en Isaias aso-
ma ademas como un don efectivo a favor de los necesitados y para las ente-
ras miserias del Israel amado y salvado por Dios. En la profecia de Isaias, la
gloria de Dios, posee un caracter sin duda historico, tangible y eficaz:

Que se alegre el desierto... florezca... tan fértil como el Carmelo... todos
verdn la gloria del Sefior (Is 35,1-2).

Fortalezcan a los débiles, den valor a los cansados... los ciegos veran y
los sordos oiran; los lisiados saltaran como venados y los mudos grita-
ran. En el desierto... brotara el agua a torrentes (Is 35, 3-6).

la montafia (Ex 14, 16-17). Ahora la gloria de Dios es Jesis quien revela su amor sin limites
(abundancia de vino y de la mejor calidad). Cf., J. BorrouiNi, El Evangelio de Juan, San
Pablo, Bogota 2009, 35.

344



An. teol. 13.2 (2011) 335-372 ISSN 0717-4152 El vino sobreabundante... / H. Carbona R.

Entonces mostrara el Sefior su gloria, y todos los hombres la veran. El
Serior mismo lo ha dicho (Is 40,5).

Las naciones veran tu salvacion, todos los reyes veran tu gloria. En-
tonces tendras un nombre nuevo, que el Sefior mismo te dara (Is 62,2).

Entonces vendré yo mismo a reunir a todos los pueblos y naciones y
vendran y veran mi gloria (Is 66,18).

De acuerdo con estos pasajes, y cabria citar muchos mas, el Dios de la
Biblia tiene una gloria, pero nunca sblo para si mismo, al contrario, la dona
alos suyos, a su pueblo y con ella busca atraer a las naciones todas. Incluso,
el Senor transforma a Israel en aquella misma gloria con la cual lo irradia:

Levantate, Jerusalén, envuelta en resplandor, porque ha llegado tu luz
y la gloria del Sefior brilla sobre ti. La oscuridad cubre la tierra, la
noche envuelve a las naciones, pero el Sefior brillara sobre ti y sobre ti
aparecera su gloria. Las naciones vendran hacia tu luz, los reyes ven-
dran hacia el resplandor de tu amanecer (Is 60,1-3).

La transformacion de Israel se muestra tangible y concreta, no es una
mera especulacion. La tierra produce frutos abundantes, el desierto se
transforma en un huerto (Is 4,2), la estepa en tierra fértil. De otro lado,
pero en la misma direcciéon de un profundo cambio en la realidad, los cie-
gos ahora ven, los sordos en este momento oyen, el hombre mudo a la pre-
sente grita de alegria (Is 35,1-6). De inmediato se identifica una esperanza
profética “real y eficaz” nunca ilusoria o figurada.

Incluso, en otro pasaje de Isaias, quienes antes eran débiles y estaban
afligidos, ahora son llamados “robles victoriosos” plantados por el Sehor
para mostrar su “gloria” (Is 61,3), un versiculo en el cual se prolonga un
significativo anuncio:

El espiritu del Senior esta sobre mi, porque el Seiior me ha consagra-
do; me ha enviado a entregar el evangelio a los pobres, a aliviar a los
afligidos, a anunciar la libertad a los presos, libertad a quienes estan
en la carcel; a anunciar el afio de gracia del Sefior... a consolar a todos
los tristes (Is 61,1-2).
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Cuando el Cuarto Evangelio nos mandé donde Isaias, buscé hacernos
tomar conciencia de un sentido revelador: la gloria de Dios posee, por lo
menos, esas dos dimensiones, representa una gloria celeste (quiza bastante
comun en el pensamiento de la época y de muchas experiencias religiosas),
pero a la vez posee un derrotero historico, tangible, concreto, el cual se pue-
de percibir en la accidon de Dios con los seres humanos, de manera especial,
con los pobres, los débiles y los mas necesitados. En sintesis, el recurso a
Isaias, le permite al lector del Cuarto Evangelio descubrir como la gloria
(terrestre-celeste) del Sefior es bien visible, y se hace notar con propiedad
en esta historia. Pues bien, estas caracteristicas dinamicas de la gloria divi-
na se hacen evidentes a su vez en el signo del vino abundante en Cana.

El vino sobreabundante: la gloria tangible en Juan 2,1-12

En Juan 2,1-12, la gloria del Sefior asoma de un modo muy concreto, re-
fuerza la segunda dimension de la gloria de Dios, presente en la profecia de
Isaias, es decir, aquella gloria histérica, eficaz y palpable. En el relato, la
gloria del Sefior se manifiesta de manera precisa en “la sobreabundancia
del vino”. Jesus dona con amplia generosidad el vino para alegrar la fiesta y
evitar un momento de sonrojo vergonzante a los recién casados.

Incluso el pasaje en mencion elabora esta sobreabundancia con sumo
cuidado. Jests en Juan 2,6-7 da una orden:

Habia alli seis tinajas de piedra, para el agua que usan los judios en
las ceremonias de purificaciones. Cada una de dos o tres metreta (una
metreta unos 40 litros). Jestis dijo a los diaconos (servidores) llenen de
agua estas tinajas. Y ellos las llenaron hasta el borde.

Por lo tanto Jests no manda llenar de agua las anforas normales de te-
rracota, de uso en la cocina de las casas, y en las cuales, en aquella época se
conservaba el vino, para consumir con los alimentos cotidianos. El ordena
colmar los recipientes de piedra utilizados por los judios para las ablucio-
nes rituales y por ello excavadas en piedra, con una amplia capacidad de al-
macenamiento, porque se usaban no sélo para la purificacién sino también
para el aseo personal.
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Cada recipiente, segin el texto, puede tener una capacidad de dos o tres
metreta, por lo tanto entre 80 y hasta 120 litros cada una de las tinajas, para
un gran total de 600 a 700 litros de vino. Y todavia el evangelista afade:
“Y las llenaron hasta el borde” (Jn 2,7), es decir, las tinajas rebosaban®®.

En verdad se trata de una cantidad exagerada para una sencilla boda
de unos campesinos de Galilea, en el poblado de Can4, aunque es cierto
un hecho: de ordinario la boda comenzaba el miércoles en la tarde hasta
el inicio del sdbado, pero algunos la prolongaban hasta ocho dias, yendo a
la casa de la celebracion todos los dias al caer el sol y pasar juntos buena
parte de la noche.

Recordemos como para muchos judios el arribo del Mesias seria feste-
jado por Dios con una inmensa fiesta de bodas, en ella el novio seria Dios,
y la novia el pueblo de Israel. Dios se casaria con su pueblo, y a partir de
ese momento lo cuidaria y serviria con amor eterno, y ya no lo dejaria a su
suerte. Fue también el anuncio de la profecia de Isaias: “Como un joven se
casa con su novia, asi se casara tu creador contigo; el gozo del esposo por
su novia, sentira Dios por ti” (Is 62,5). También de Oseas: “Yo te haré mi
esposa, Israel, para siempre; me casaré contigo porque te amo con mis
entranas; ti te unirds al Sentor” (Os 2,21-22).

Del mismo modo, esta fiesta de bodas se caracteriza por la gran abun-
dancia de vino: “Aquel dia, por los montes y colinas fluird el vino como
agua” (Am 9,13). “Aquel dia el Senior ofrecera a todos los pueblos un ban-
quete con vinos exquisitos y abundantes” (Is 25,6). “Aquel dia habra una
cosecha enorme de trigo, y las bodegas rebosaran de vino” (J1 2,24). In-
cluso un libro apécrifo de esa época, al hablar de la Boda del Mesias, dice:
“Ese dia, cada tronco de la vid tendrd 1.000 ramas, cada rama tendra
1.000 uvas, y cada uva dara 500 litros de vino” (2Baruc 29,5).

Por lo tanto, Jests con este signo del vino abundante, relee con pleno
sentido la boda de Dios con Israel. Esta fiesta ya empez6 con Jesus y nada
nuevo se debe esperar. Jesus es el Mesias esperado, el enviado de Dios, él
trae el vino abundante, por lo tanto, los tltimos tiempos ya comenzaron.

16 Las tinajas rebosan en su contenido, pero ademas, el vino no s6lo es sobreabundante,
sino también de la mejor calidad. Cf., J. P. MEier, Un judio marginal. Nueva visién del Je-
sus Historico, Verbo Divino, Navarra 2000, 1080; J. BLank, El Evangelio Segiin San Juan,
0.c., 197; X. LEoN-Durour, Lectura del Evangelio de Juan (1), o.c., 188.
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Los ritos y practicas judias (el agua estaba en las tinajas de piedra utili-
zadas por los judios para sus purificaciones) perdieron su valor; han que-
dado ahora reemplazadas por el vino abundante de Jestis (La Eucaristia
cristiana).

A pesar de las anteriores precisiones la cantidad de vino permanece
como un dato exorbitante. Pero, de hecho, en este detalle se centra el in-
terés del narrador. La oferta de Jestls es sobreabundante, no es tacafia, ni
limitada, ni restringida, ni avara... todos los recipientes encontrados en la
casay en sus inmediaciones fueron llenos hasta el borde. Incluso la sobrea-
bundancia inaudita contrasta con el pedido: “Ya no tienen vino” (Jn 2,2).
Con el vino donado por Jests, se super6 con creces la ansiosa expectativa
y toda humana prevision. El signo del vino generoso (Jn 2,1-12) y el signo
de los panes abundantes (Jn 6,1-15) tienen como punto nodal un criterio
divino: Jestls (Dios) siempre nos da mas de lo necesario.

La gloria de Dios revelada por Jesis aqui estd marcada por la sobrea-
bundancia, pero al mismo tiempo descubre un motivo esencial y la forma
privilegiada de la entera historia de la salvacién. Este proyecto es bondad
abundante, gracia misericordiosa, y regalo de Dios. Estamos delante de la
definicion mas diciente de la historia de la salvacién: lo tinico necesario en
la Revelacién es la sobreabundancia.

Un vino sobreabundante y a la vez de la mejor calidad
(excelente)

Pero tampoco los comentarios respecto a la sobreabundancia del vino ge-
neroso agotan la exposicion del argumento dentro del pensamiento del
evangelista, en Juan 2,1-12. Para el narrador no es suficiente constatar la
sobreabundancia del vino. Importa mucho ademas hacer bien notable y
visible este vino. Por eso el relato nos lanza ahora a contemplar la calidad y
las cualidades de este vino.

Para alcanzar este objetivo nos coloca delante de un personaje. El frag-
mento biblico introduce a propoésito en el escenario al “architriklinos™”

7 Architriklinos en griego. El Maestresala Jn 2,8-9 (dos veces): el encargado de orga-
nizar la fiesta. Martin Lutero traduce: “Speisemeister” (encargado del menti de un banque-
te). En la lengua castellana, “maestresala” es una expresion caida en desuso. Era el criado
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(maestresala o maestro de mesa), es decir, el responsable de ordenar la
fiesta. Segin Martin Lutero, este hombre es el “encargado de organizar el
79

menu”. Este protagonista supervisa los alimentos de la fiesta y sobre todo la
mezcla del vino. El texto del Cuarto Evangelio nos lo presenta asi:

El encargado de la fiesta probo el agua convertida en vino, sin saber
de donde venia. Por eso llamoé al esposo y le dijo: todo hombre sirve
primero el mejor vino, y cuando los invitados estan bebidos, se sirve
el vino inferior. Tii en cambio has guardado el vino mejor para el final
(Jn 2,9-10).

El “architriklinos” no sabe de donde proviene el vino con el cual se col-
man las cisternas de piedra hasta el borde. Ademaés, con justa razon por
ser el responsable de la fiesta, se extrafia de saber de este vino mejor sélo
en este instante; en cierta medida se siente autorizado para formular un
reclamo a los recién casados.

De otro lado, la regla para servir el vino (el vino mejor se sirve al inicio
de la fiesta y no al final), tiene dentro del relato, la funcién de resaltar con
tacto y sin mayores aspavientos, pero de manera inequivoca, coémo el vino
altimo servido en esta fiesta es un vino bueno, excelente y de la mejor cali-
dad. En este caso, como quiza en toda la historia de la revelacion, lo mejor
esta al final, aunque se degusta desde ya. La comprension correcta exige
poner en relacién directa esta sobreabundancia del vino con su excelente e
inmejorable calidad, y a su vez, ambos atributos (cantidad y calidad) con el
significado de la gloria de Jests el Cristo, en Juan 2,11.

Con base en el vino abundante y generoso, queda al descubierto como la
“gloria de Dios” no permanece fuera de la creacion, en un intimo imagina-
rio mundo suprasensible o meramente espiritual, en la trascendencia, sin
ninguna vinculacion con esta historia. Al contrario, la gloria en Juan 2,1-
12, es visible, palpable, eficaz, incluso se puede probar y gustar. Esta glo-
ria yace concreta, real, terrena y por esa misma razon relee la apreciacion
profética de Isaias. La gloria de Jesis es sobreabundante y de una calidad
excelente, es decir, la mejor.

principal, jefe de los criados, quien asistia a la mesa de su sefior; en ocasiones disponia el
orden de los platos y de las bebidas, aunque su mision era probarlos antes de presentarlos
ala mesa (Jn 2,8-9).
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El encuentro entre Antiguo y Nuevo Testamento
en torno a “la gloria”

Para la profecia de Isaias, en el Antiguo Testamento, la gloria de Dios en
verdad tenia los atributos mencionados, era real, concreta y terrena, pero
sblo alcanzaria este nivel “al final de los tiempos”. Por eso al juntar la pro-
fecia de Isaias con Juan 2,1-12, hallamos ahora otra novedad esencial. En
Jestis se aprecia “el final de los tiempos”, en el signo del vino, se ve, se pal-
pa, se degusta la gloria de Dios, asi como los invitados a una fiesta disfrutan
el excelente vino y lo saborean mucho mejor, no al comienzo, sino al final
de la fiesta.

Cuando la profecia de Isaias usa el vocablo “ver” para referirse a la glo-
ria no utilizé un verbo sin maés, al contrario, en ese contraste con el signo
del vino generoso (Juan 2,1-12) enfatiza la historicidad de esta revelacion
divina.

Todos veran la gloria del Sefior, la majestad de nuestro Dios (Is 35,2).

Entonces mostrara el Sefior su gloria, y la verdn todos los hombres. El
Sefior mismo lo ha dicho (Is 40,5).

Las naciones veran tu salvacion, todos los reyes veran tu gloria (Is 62,2).

Entonces vendré yo mismo a reunir a todos los pueblos y naciones, y
vendran y veran mi gloria (Is 66,18). Cfr. Is 60,1.5.

Y por su lado el autor del Cuarto Evangelio asumié como propia dicha
expresion no sblo porque estaba en la tradicion del Antiguo Testamento
(profecia de Isaias), sino porque él mismo era testigo de esta realidad: pal-
paba y degustaba en su devenir creyente esta gloria®®.

Y hemos visto su gloria, la gloria que recibié del Padre, por ser Hijo
Unico, pleno de gracia y de verdad (Jn 1,14).

8 A. JauBerT, El Evangelio segiin San Juan, o.c., 36; J. P. Meier, Un judio marginal...,
o.c., 1085.
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Isaias dijo esto porque habia visto la gloria de Jestis y hablaba de él (Jn
11,41).

Estas referencias biblicas permiten no sé6lo corroborar las afirmaciones
de los parrafos anteriores, también nos impulsan a dar un paso hacia de-
lante en nuestra aprehension del texto. El signo del vino abundante y ge-
neroso, en una boda de campesinos en el poblado de Cana de Galilea, nos
revela no solo la gloria de Dios, sino también la de Jesus, quien es Hijo y se
encuentra desde el principio con el Padre (Jn 1,1). Pero hay més, porque al
mismo tiempo, el presente relato pone al descubierto la imponente, palma-
ria y visible penetracion de esta gloria en la historia.

Ahora bien, irrumpe no en cualquier historia, sino en la historia del pue-
blo de Dios (s. I dC), en la historia de Israel, a quien ahora, con el ministerio
de Jests se le dona la plenitud dltima y definitiva de la “gloria del Sefior”.

La gloria de Jesus en la hora del Padre

De acuerdo con Juan 2,11, el signo esta en funcion de la gloria y de la fe
de los discipulos. Ya tenemos vino sobreabundante y de la mejor calidad,
ambos criterios en relacion con la patente gloria de Dios en esta historia.

Pero en el relato hay un quiebre un tanto enigmatico ¢Cémo explicar la
cantidad y la calidad del vino frente a la frase “atin no ha llegado mi hora”?
¢Como relacionar el signo del vino con el retraso de “esta hora de Jests”?
En la economia del relato este argumento atin se encuentra sin una preci-
si6n plausible®.

Segun la narracion, la frase sobre “la hora de Jestis” nace de una obser-
vacion formulada por la madre del Maestro, quien hace notar a su Hijo la
falta del vino en la fiesta de boda:

1 Esta frase, traducida aqui segtn el orden de las palabras griegas, presenta en su
literalidad una oscuridad. El griego “otipoékei he hora mou” puede ser una afirmacioén-
negativa: “no ha llegado todavia mi hora”, o bien, una frase interrogativa: “é¢no ha llegado
todavia mi hora?”. Como los manuscritos no sehalan ninguna puntuacién, la opcién de-
pende de la interpretacion dada al texto y al contexto. Las traducciones optan en su mayor
parte por la asercion negativa. Cf., X. LEon-Durour, Lectura del Evangelio de Juan (I), o.c.
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Tres dias después, hubo una boda en Cana de Galilea. La madre de
Jesus estaba alli, y Jesus y sus discipulos fueron también invitados a
la boda. Se acabé el vino y la madre de Jestis le dijo: ya no tienen vino.
Jestls le contestd: ¢Qué tengo por (de) hacer contigo, iOh mujer!? No
ha llegado aun mi hora (Jn 2,1-4). (La frase final corresponde a una
traduccién bastante literal).

Sin duda, la respuesta de Jestis a su mama4 aparece un tanto enigmatica.
Y el inconveniente de esta frase est4 no s6lo en la rudeza de la contestacion
de Jests, a un ser tan querido como lo es la madre, cuando formula una pe-
ticion de por sillena de buenas intenciones, pues no hace una solicitud para
el beneficio personal sino para el bienestar de la comunidad. El ‘pero’ se
halla también en la afirmacion de Jests: “No ha llegado atin mi hora”, pero
para el colmo de los contrastes, a pesar de esa negativa, el Hijo obra de todos
modos el “signo” y lo realiza enseguida, delante de la madre y de manera
mas bien inmediata. Ademas, si Jesus realiza el signo del vino abundante,
entonces su hora por lo menos ya comenzo con esa obra de misericordia.

Algunos estudiosos del pasaje de Juan 2,1-12 sugieren eliminar, con un
cambio, la tension de esta expresion dentro del relato, transformar en in-
terrogativa la frase afirmativa como la hallamos de ordinario en las traduc-
ciones biblicas (la gramética griega permitiria esa interpretacién). Y sona-
ria asi: “¢No ha llegado auin mi hora?”. Pero con este cambio la dificultad
permanece, porque el problema no se halla al final del didlogo sino en la
primera parte de la frase, en las expresiones rudas: “¢Qué tengo por (de)
hacer contigo iOh mujer!?

I1. La hora de Jests en el Cuarto Evangelio

Cuando nos aproximamos al Cuarto Evangelio, de manera especial a los
relatos de la pasion de Jests, descubrimos como “la hora”, “mi hora” repre-
senta el momento de la “glorificacion del Maestro”, el cual coincide, segtin

el evangelista, con el levantamiento del Cristo en la cruz=.

20 Existen algunos otros textos del Cuarto Evangelio sobre la hora de Jests: Jn 7, 30; 8,
20; 12, 23; 12, 27; 16, 32; 19, 27; 4, 21-23; 5, 25-28. Cf., J. P. MEier, Un judio marginal...,
o.c., 1076.
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Sabiendo Jests que habia llegado su hora de pasar de este mundo al
Padre (Jn 13,1).

Padre: ha llegado la hora; glorifica a tu Hijo para que también él te
glorifique a ti (Jn 17,1).

Ha llegado la hora en la cual va a ser glorificado el hijo del hombre.
En verdad, en verdad les digo, si el grano de trigo cae en la tierra y no
muere, queda infecundo; pero si muere, da mucho fruto (Jn 12,23-24).

Para el Cuarto Evangelio, la cruz, la muerte y la resurreccion de Jestis
constituyen una paradoéjica unidad, pues alli se encuentran la muerte y la
vida, mejor atn, de la muerte surge la vida y la vida resucitada asume la
muerte violenta. Por lo tanto, la hora en Jn 2,4 no ha llegado atin porque
todavia no estamos en la cruz, pero no es menos cierto otro dato, en el signo
del vino abundante, estamos delante de un “anticipo” (aunque en si mismo
el signo es completo) lleno de la mejor calidad y bien evidente, de la “hora”
del Maestro.

Sin embargo, mientras avanzamos, permanece un interrogante: ¢Por
qué Jests primero rechaza la peticién de su mama y luego, de todos mo-
dos, realiza el signo? Tal vez nos ayude una situaciéon parecida, en el mis-
mo evangelio, donde encontramos numerosas semejanzas, pero a la vez
algunas diferencias. Se trata de una escena en Juan 7.

Jestis andaba por Galilea. No queria estar en Judea, porque alli los ju-
dios lo buscaban para matarlo. Se acercaba la fiesta de las enramadas...
y los hermanos le dijeron a Jests: No te quedes aqui, sube a la fiesta, a
Judea, para que tus seguidores vean también all4 cuanto haces aqui...
Jests les dijo: atin no ha llegado mi hora (Jn 7,1-6).

Jests les dijo: vayan ustedes a la fiesta; yo no voy, porque todavia no se
ha completado mi tiempo (kairds). Les dijo esto y él se qued6 en Galilea
(Jn 7’8_9)

Pero después que se fueron sus hermanos, también Jesus fue a la fiesta,
aunque no se exponia de manera publica, sino casi en secreto (Jn 7,10).
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Hacia la mitad de la fiesta, Jests entré en el templo (de Jerusalén) y
comenzo a ensefnar (Jn 7,14).

Pues ahi est4, hablando en publico, y nadie le dice nada (Jn 7,26).

Seglin este pasaje de Juan 7, los hermanos (parientes y familia) le pi-
den a Jests una obra puablica y él da una respuesta no s6lo negativa sino
bastante ruda, como en Juan 2,4. No habla de la “hora” sino del tiempo
(kairés), pero en el contexto las expresiones se relacionan porque “kairds”
es el tiempo significativo, el tiempo del momento justo.

La primera semana (el tiempo) en el Cuarto Evangelio

En algunos pasajes del Cuarto Evangelio la dinamica del tiempo como “cro-
nos” (el tiempo del reloj) se halla en relaciéon con el tiempo significativo
(kairés, en griego).

Y al dia tercero, hubo una boda en Cana de Galilea... (Jn 2,1).

Pero, en este momento, cabe una pregunta en Juan 2,1: ¢Al tercer dia,
después de cudl evento?* De inmediato el interrogante nos devuelve a
Juan 1. Y alli la mencién del tiempo comienza en Juan 1,29.

Al dia siguiente Juan (Bautista) vio a Jesus... (Jn 1,29).

El dia anterior, al mencionado aqui, Juan Bautista ha dado testimonio
de su identidad delante de las autoridades judias y con claridad ha dicho:
“yo no soy el Mesias” (Juan 1,20). En el segundo dia, Juan ve a Jests; se
trata de una manera de mostrar el progreso de la revelacion. Ya tenemos en
nuestras cuentas cronolégicas “dos dias”.

2 No carece de significado esta manifestacion al tercer dia. El “tercer dia” en la tradi-
cibn cristiana era, desde los primeros tiempos, el dia en el cual Cristo manifest6 su gloria en
la resurreccion de entre los muertos. Concuerda con el punto de vista de este evangelista,
segun el cual, todo el servicio diaconal del Verbo encarnado posee el sentido del “tercer dia
de su gloria”. Cf., J. P. MEier, Un judio marginal..., o.c., 1074; C. H. Dobp, Interpretacién
del Cuarto Evangelio, Cristiandad, Madrid 2004, 348.
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Al dia siguiente, Juan estaba alli otra vez con dos de sus discipulos...
(Juan 1,35).

En este tercer dia, mientras progresa la revelaciéon, Juan Bautista les
muestra a sus discipulos “el Cordero de Dios”. Esta identificacion lleva a los
discipulos a dejar al Bautista y seguir detras del nuevo Maestro.

Ya en el cuarto dia, de esta primera semana, dice el texto:

Al dia siguiente, Jests decidi6 ir a la region de Galilea. Encontro a Felipe
y le dijo: Sigueme (Juan 1,43).

Jesus en persona se traslada de Judea a Galilea, y llama al seguimiento
a Felipe, quien serd uno de sus discipulos. Sin duda el texto nos menciona
un tiempo cronoloégico pero con un profundo contenido significativo por-
que la revelacion progresa y en orden al discipulado.

En este momento aparece Juan 2,1, con la mencién de “tres dias des-
pués (del dia cuarto)...”. Los tres dias estan en relaciéon con el comienzo del
discipulado en este evangelio, por eso esta mencion de tres dias sirve para
completar, entre Juan 1y Juan 2, un total de siete (7) dias, para referir no
sélo el tiempo de una semana, sino un tiempo completo, pues abarca siete
jornadas. No olvidemos como el niimero siete posee entre los judios un
sentido de tiempo completo, porque el nimero siete resulta de la suma del
tiempo (pasado-presente-futuro: 3) y del espacio (norte, sur, este, oeste:
4). Cuando se unen tiempo y espacio tenemos delante la realidad completa
perceptible en esta historia y dentro de la creacion.

El tiempo cronologico se transforma en tiempo “kair6s”, esta primera
semana marca el inicio del Cuarto Evangelio, comienzan los tiempos nue-
vos, la nueva semana de la creacion, y ella culmina con el signo del vino
abundante en Cand y, a pesar de este sentido, es apenas la cuota inicial de
la “hora” de Jests. Desde el comienzo hay abundancia, nos resta esperar un
final desbordante. La hora de Jesus est4 en juego.

La voluntad de Dios y no el querer de los intereses humanos

Otro elemento comun entre Juan 7y Juan 2 se halla en la procedencia de la
peticidon, en ambos casos, proviene de la familia, en Jn 7, de los hermanos
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de Jests, en la boda de Can4, Jn 2, la peticion la formul6 la madre. Con su
respuesta, es decir, con sus palabras, Jesus rechaza condescender al deseo
y a la peticién de la familia, pero, como una paradoja, después hace cuanto
le fue pedido al inicio y lo realiza con creces, porque en Juan 7, Jests va a la
fiesta a Jerusalén, se revela en publico, y ejerce su servicio delante de todos
(Jn 7,14.26).

En ambos casos Jesus hizo aquello pedido por sus familiares (la Madre,
los hermanos), aunque él, al principio y de manera formal, se opuso a la
peticién con un rechazo taxativo. Estos datos poseen quizé un solo sentido:
el comienzo y la realizacion de la hora en el ministerio de Jestis no viene en
conexion ni estrecha ni dependiente con la carne y con la sangre. La hora de
su servicio a la humanidad no nace de intereses humanos, sélo responde a
la voluntad de Dios, es decir, al plan salvador del Padre.

La frase de Jestis a su mama: “atin no ha llegado mi hora” muestra de
manera tajante cobmo el Maestro, en su praxis, no se deja determinar por
las condiciones humanas, sino sélo por la voluntad de su Padre. Jests lleva
adelante su obra no segin sus humanos intereses sino a partir del querer
de Dios.

Jests les dijo: les aseguro que el Hijo de Dios no puede hacer nada por
su propia cuenta; s6lo hace lo que ve hacer al Padre. Todo lo que hace el
Padre de manera igual lo hace el Hijo (Jn 5,19).

Jesus entonces no sigue su voluntad personal, sino la voluntad de quien
lo envib.

Yo no puedo hacer nada por mi cuenta. Juzgo segin el Padre me ordena,
y mi juicio es justo, pues no trato de hacer mi voluntad sino la voluntad
de quien me envié (Jn 5,30).

Mi alimento es hacer la voluntad de quien me envi6 y llevar hasta el
final su obra (Jn 4,34).

Porque he bajado del cielo no para hacer mi voluntad, sino para hacer
la voluntad de quien me envié. Y esta es la voluntad de quien me envid:
que no pierda a ninguno de quienes me ha dado, sino que los resucite en
el ultimo dia. Porque esta es la voluntad de mi Padre: que quien con-
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templa al Hijo y crea en El, tenga vida eterna; y que yo le resucité en el
altimo dia (Jn 6,38-40).

Cuando yo estaba con ellos en este mundo, los cuidaba y los protegia con
la fuerza de tu nombre, el nombre que me has dado. Y ninguno de ellos
se perdi6 (Jn 17,12).

Esta voluntad del Padre, a la cual Jesis se confia por entero, no es de
hecho un principio formal o un planteamiento filoséfico elocuente, cuyo
efecto es esporadico. La voluntad del Padre corre a través de la praxis efec-
tiva y sanadora de Jests; se encuentra en estrecha relacion con el plan sal-
vador de Dios para los seres humanos en esta creacion, en las relaciones del
Padre con el mundo y con la historia. La voluntad de Dios, su intencion de
salvacion con una comunidad de hermanos y hermanas donde se eliminan
las diferencias, se identifica con el plan de Dios para el mundo y para Israel.

De acuerdo con la cita de Juan 4,34: “Mi alimento es hacer la voluntad
de quien me envié y llevar hasta el final su obra”, nos descubre un para-
lelo importante entre “hacer”, es decir, implica una praxis, una actividad,
una accion... “la voluntad”, de quien envié a Jesis, es decir, el Padre... y
culminar la “obra”, se trata de la obra de Dios. Aqui se puede ver como esta
voluntad de Dios no es un principio formal ni una idea, es, por el contrario,
una “actividad”, una “accion”, una “praxis”.

II1. La “Pistis” (La Fe) en el Cuarto Evangelio (Jn 2,11)

Ya desde el Antiguo Testamento Dios queria un pueblo; los detalles de esa
voluntad quedan revelados aqui por medio de Jests y en él. La gloria del
Senor, tangible en los signos del Cuarto Evangelio, tiene como su cometido
esencial despertar la fe de los discipulos, como una opcién para ser salva-
dos. Esta propuesta arropa al entero Israel, pero va mas alla de Israel en
cuanto engloba a todas las gentes.

El Dios de la Biblia nunca se impone a la fuerza, ni obliga a nadie a acep-
tarlo, la gloria del Padre s6lo se inserta en el mundo cuando es “acogida”,
cuando se “cree” en ella. Quienes asumen esta actitud de aceptaciéon son
guiados y recogidos por Dios. Pero es claro un dato: no todos creen, incluso
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algunos rechazan la propuesta y hay quienes lo hacen con violencia. De
hecho, las autoridades judias y romanas, asesinaron a Jests el Cristo.

Desde la lectura de los evangelios, esta muerte de Jesus entra en el pro-
yecto del Padre, hace parte de la voluntad divina en cuanto la muerte del
“Hijo de Dios” es el “lugar” donde, como una paradoja, la gloria, la hora y la
salvacion dividen al mundo y muestran un abismo.

Dios nos ama (agapé)>? y nos da a su Hijo, hasta el daltimo aliento, para
ensefiarnos como llevar adelante una vida con trascendencia divina; a los
seres humanos nos corresponde una opcién, una respuesta... 0 asumimos
el proyecto o lo rechazamos, en este instante se crea una distancia o una
proximidad con Jesis. La opcion genera una “praxis”, una accién, por eso
Jests al asumir el plan del Padre, comienza una “actividad”, cample con el
trabajo de Dios.

Yo te glorificado aqui en el mundo, pues he llevado hasta la meta la
obra que tit me confiaste hacer (Jn 17,4).

Cuando volvemos al signo del vino (Jn 2,1-12), comprobamos c6mo aqui
en sentido estricto, en el inicio de la “hora de Jests” comienza a su vez la
“gran accion de Dios” en su Hijo. Dios le revela a Israel (a los judios) su
gloria, tangible, palpable, por eso se puede degustar en el vino abundante y
de excelente calidad; esta es la manera de releer con sentido de plenitud y
desde Jests, las profecias del Antiguo Testamento.

De otro lado, Dios revela su gloria en el Hijo. En apariencia asoma una
contradiccion pues el evangelista habla de la gloria de la “Palabra” en Dios
(Jn 1,1), pero a la vez, esa “Palabra” se hace humanidad (Jn 1,14). El texto
cita: Cielo-tierra; gloria-humanidad; kenosis-honor; exaltacion-humilla-
cion... por eso se ve aqui una posible paradoja.

Sin embargo, aqui no hay discordancia, mas bien el evangelista nos
hace caer en cuenta de un detalle. Ante Jestis no podemos permanecer in-
diferentes, el contacto con él provoca la eleccidn, el si o el no a su persona. Y
estas opciones generan divisiones y en ocasiones abismos casi insalvables.
Muchas personas creyentes se retinen como nuevo pueblo de Dios en tor-
no a Jesus, otros permanecen como campo de siembra y evangelizaciéon. A

22 5. SCHNEIDER, en: H. Baiz - G. ScunEmER (ed.), Diccionario Exegético..., o.c.
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partir de ese momento se crea una distancia, un abismo, tan grande como
la separacion entre cielo y tierra, de acuerdo con la imagen del mundo an-
tiguo.

Y este mismo criterio lo usa también el Cuarto Evangelio en el relato
de Juan 2,1-12. Una vez se percibe la sobreabundancia del vino, su calidad
excelente, el maravilloso sabor de la gloria de Dios... viene el momento de
las decisiones. Por eso la narracidon nos presenta ahora una neta division
entre quienes “creen” en el signo y ven alli la gloria de Dios, y entre quienes
no comprenden en verdad el sentido del suceso.

El maestresala, los discipulos y la madre de Jests

El maestro responsable de la mesa en nuestro relato, es a la vez el prototipo
de quienes estan presentes de manera directa e implicados en toda la brega
de la fiesta, pueden degustar la gloria de Dios en este vino copioso y de sa-
bor inmejorable, pero no saben de dénde proviene?3.

El maestresala probd el agua convertida en vino, sin saber de dénde
venia; los diaconos (servidores) si lo sabian pues ellos habian sacado el
agua (Jn 2,9).

El “architriklinos” (encargado de la fiesta) pertenece al grupo de quie-
nes escuchan, prueban el vino, ven... pero no alcanzan a comprender, no
saben reconocer, no disciernen. Este dato choca de frente con el comenta-
rio del evangelista respecto a los discipulos de Jesus.

... y sus discipulos creyeron (pisteud, en griego) en Jests (Jn 2,11).
De los discipulos el texto dice de manera explicita “creyeron en Jestls”
(del verbo griego, procede la palabra “pistis”: La fe). Por lo tanto con ellos,
con los seguidores fieles del Maestro, comienza a reunirse el verdadero

pueblo de Dios. Ellos perciben los signos, acogen la gloria y la hacen crei-
ble. Porque los discipulos creen, gracias a ellos, la gloria de Dios, de hecho,

23 J. P. MEIer, Un judio marginal..., o.c., 1077.
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se impone en el mundo, empieza a hacer carrera y los seguidores del maes-
tro reciben la plenitud de la gloria del Sefior Jests.

De su plenitud todos hemos recibido gracia sobre gracia (Jn 1,16).

Los discipulos creen en su Maestro, creen en Jesus, por eso ya no actdan
maés en razon de sus intereses y proyectos humanos, al contrario, como el
Sefor, se adentran cada vez mas y se dejan permear hasta lo més profundo
de su ser por la voluntad del Padre. Ellos no realizan sus humanas previsio-
nes, sino de manera exclusiva el plan de Dios. Con base en estos datos, el
mismo evangelio hace una afirmacion significativa al respecto:

Pero a quienes lo recibieron y creyeron en su nombre, les concedi6 el
privilegio de llegar a ser hijos de Dios. Y son hijos de Dios, no por la
sangre ni por voluntad de la carne, ni por voluntad de los hombres (na-
turaleza y deseos humanos) sino porque Dios los ha engendrado (Juan
1,12-13).

Soélo cuando ahondamos en estas dimensiones del relato del vino abun-
dante en Cana de Galilea, tiene sentido preguntar por el papel de la Madre
de Jesis, la Santisima Virgen, en la economia integral del pasaje.

Ante todo, ella no hace parte del grupo incrédulo, ni de quienes estan
envueltos en el suceso, en toda la historia del asunto, sin comprender los
eventos salvadores. La Madre de Jests sabe de donde proviene el vino.

La madre de Jests dijo a los didconos (a quienes estaban sirviendo) ha-
ced lo que él os diga (Juan 2,5).

Pero en este relato, tampoco se identifica a la Madre de Jests como
quien pertenece al grupo creyente a la manera de los seguidores. Solo de
los discipulos se dice: creyeron en Jesis. Y este hecho nos obliga a pro-
fundizar en el argumento porque el evangelio nos ofrece otro elemento de
reflexion®4.

24 La madre de Jests esta presente en este signo inaugural, y estar en el altimo (la
Cruz). En ambas ocasiones Jests la llama “mujer” (2,4; 19,26). El término “mujer”, usado
aqui es vocativo, evoca el primer evangelio para la humanidad, en Gen 3, 15, un texto ca-
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Después de este suceso Jests se fue a Cafarnaim en compaiiia de su ma-
dre, de sus hermanos y de sus discipulos; y alli estuvieron unos cuantos
dias (Juan 2,12).

El grupo presente en Can4 involucra a Jests, a su madre, a sus herma-
nos (parientes), pero en la frase conclusiva de Juan 2,11, al mencionar quié-
nes creen en Jesus s6lo se cita a los discipulos. De aqui tampoco se puede
extraer como conclusion una actitud de incredulidad de la mama de Jesas
en su momento historico respecto a su hijo. M4s bien, debemos ir mas alla
y formular una pregunta diferente ¢Cudl es la funcién de la Madre de Jestis
en este relato de Juan 2,1-12?

Por la presencia de la Madre en el signo del vino sobreabundante vie-
nen a ser claros al menos dos elementos esenciales: ante todo, ella pone al
descubierto el inicio de 1a hora de su Hijo, no cuando a Jests le parece, sino
cuando los otros, en este caso los recién casados, tienen una importante
necesidad y estan “ad portas” de pasar una terrible vergiienza.

En segundo lugar, por la Madre de Jesus, vemos como la hora de Dios
no coincide de manera exacta con la hora de los seres humanos, sin entrar
tampoco de hecho en contradiccién. La voluntad de Dios no se identifica
con la voluntad del hombre, pero no siempre se oponen. Aqui se entiende
la respuesta, hasta ahora un poco brusca, de Jests a su mama, cuando ella
le pide actuar en esa boda.

Asi la peticion sea formulada por el ser mas querido aqui en la tierra (la
madre), o por los hermanos como en Juan 7,3, dicho pedido no esta por
encima de la voluntad del Padre®. Por la presencia de la mama en Cana de
Galilea, conocemos a quienes creen y a quienes poco comprenden del asun-
to. Con quienes creen se comienza a reunir el verdadero pueblo de Israel, y
los nuevos parientes de Jests no vienen ni de la carne, ni de la sangre, sino
de quienes cumplen la voluntad de Dios.

Cuando el Padre crea su pueblo nuevo, supera los limites de la familia
natural, de la parentela, de las naciones, de la sociedad... aquellos vinculos

paz de adquirir pleno sentido cuando se lee desde Jn 19, 25-27. Cf., J. P. MEIER, Un judio
marginal..., o.c., 1077; Cf., T. OkurE, en: W. Farmer, Comentario Biblico Internacional:
Comentario catélico y ecuménico para el siglo XXI, Verbo Divino, Navarra 2005, 1333.

35 Cf., J. P. MEIER, Un judio marginal..., o.c., 325.
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amparados so6lo en lazos biologicos (Cfr. Mc 10,28-30; Mt 23,8-9). Esta
perspectiva es similar en su direccion a la propuesta de Mc 3,20-35 donde
Jesus proclama la nueva familia del Reinado de Dios. En agudo contras-
te con los lazos de sangre, de la carne y de la parentela, Jests presenta a
quienes cumplen la voluntad de Dios como su hermano, su hermana y su
madre (Mc 3,33-35)>°.

La madre de Jests encarna el Antiguo Israel

Dentro de la economia de Juan 2,1-12, la Madre de Jesis representa no
tanto al creyente (los discipulos, nuevo pueblo de Dios), ni tampoco a quie-
nes estan alli sin saber del asunto como el maestresala, sino a quienes como
familiares de Jesus por la carne y por la sangre (en este caso la mamay en
Juan 7,3 los hermanos) aiin no han dado el salto a la nueva familia de Je-
sus, conformada a partir de su aplicacion a la voluntad del Padre.

Por lo anterior, el texto del Cuarto Evangelio nunca nos regala el nom-
bre de la Madre de Jesus, porque le interesa el anonimato para transfor-
marla en una categoria comunitaria, es decir, colectiva. La maméa del Maes-
tro identifica y representa a quienes como mayoria estan vinculados con
Jests por los lazos de sangre (los judios, el Antiguo Testamento, quienes
esperan al Mesias, el pueblo antiguo...). Ella escucha la Palabra, se deja
corregir... pero también tiene el valor de decir a los servidores: haced como
él diga (Cfr. Juan 2,5).

La Madre de Jesus es la Gnica convencida de una verdad: su hijo va a
actuar?. Ella espera la obra de su hijo y sélo ella aguarda esa manifesta-
cion inmediata, ella intuye esta plenitud cuya irrupcién se hace patente en
el mundo gracias a su hijo, Jesis. Por eso la Madre aqui significa no sélo
al antiguo Israel, al pueblo del viejo testamento, sino a aquel Israel capaz

26 Cf., T. OpeN - C. HaL, La Biblia Comentada por los Padres de la Iglesia y otros au-
tores de la época patristica: Nuevo Testamento 2 Evangelio Segun San Marcos, Ciudad
Nueva, Madrid 2000, 102.

27 Sin duda la madre llama la atencién de su hijo Jests, sobre aquella situacion critica
(no hay vino en la fiesta). En otras escenas (Jn 5, 5-7; 6, 5-9; 11,21), se presentan otras ne-
cesidades humanas insolubles, pero no se pide ni se espera, a toda costa, la intervencion del
Maestro. Aqui en Jn 2, 1-12, la Madre, sin embargo, espera una respuesta o una acciéon de
Jests su hijo. Cf., R. Brown, El Evangelio segun Juan (I-II), Cristiandad, Madrid 1979, 289.
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de salir con prontitud y lleno de esperanza al encuentro del Mesias, para
dejarse reunir por Dios desde la fe y constituirse en el nuevo pueblo de
Dios. El nuevo Israel se encuentra en una actitud de espera intrépida, en el
umbral de la nueva experiencia, cuyo desarrollo ya se percibe.

La validez de esta exégesis se corrobora con el otro texto del Cuarto
Evangelio donde aparece de nuevo la Madre de Jesus:

Estaban junto a la cruz de Jests su madre y la hermana de su madre,
Maria de Cleofas, y Maria Magdalena. Jesus, viendo a su madre y al dis-
cipulo a quien amaba, que estaba alli, dijo a su madre: Mujer, mira ahi a
tu hijo. Después dice al discipulo: mira ahi a tu madre. Y desde aquella
hora el discipulo 1a asumié como propia (Juan 19,25-27).

En torno a la cruz de Jesus se retine el nuevo pueblo: cuatro soldados
(los cuatro puntos cardinales: Juan 19,23); cuatro mujeres (Juan 19,25);
tres crucificados (Jesus y otros dos, Juan 19,18) y el discipulo a quien Jests
amaba (Juan 19,26), en total doce personas, bien dispares pero unidas en
una cruz victoriosa, junto a un crucificado capaz de resucitar.

Con esta perspectiva, el Israel cuya figura esti presente en el Cuarto
Evangelio en la persona de la Madre de Jesus (cinco veces en este pasaje),
es asumido y recibido aqui, en la cruz, por la nueva comunidad y bajo la
proteccion del discipulo a quien Jestis amaba.

En el Cuarto Evangelio este discipulo puede recostarse en el pecho del
Senor, esta en la cruz, cree en la resurreccion sin ver, es el primero en re-
conocer al resucitado, estd embebido en el amor de agapé... él personifica
la gracia de la fe y el conocimiento verdadero, es decir, a quienes oramos el
texto. El discipulo a quien Jests amaba representa el paradigma del Nuevo
Testamento, de las comunidades y el nuevo pueblo cuyo inicio se encuentra
en Jesus. Aqui en la cruz se vuelven a reunir el Antiguo y el Nuevo Testa-
mento, el pueblo arcaico con la nueva comunidad.

IV. El signo del vino sobreabundante es apenas el inicio

Sin duda la narracion tiene un alcance para muchos impensable. La frase
de Juan 2,11, dicho esencial para el pasaje, al hablar del signo, dice: es el
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comienzo (en griego: arche), el inicio de un nacimiento, el principio de
una realidad mucho maés grande, el primer signo de cuantos Jesus realiza-
ra. Llama la atencién una inauguracioén colmada de tanta sobreabundancia
y calidad. Pero senala solo el estreno. El proyecto de Jestis aunque empieza
en Cana sigue adelante y acompana el integro servicio diaconal de Jests.
Por eso el autor del Cuarto Evangelio se atreve a decir:

Jests hizo otros muchos signos delante de sus discipulos los cuales no
estan escritos en este libro. Pero éstos ha sido escritos para que credis
que Jests es el Mesias (el Cristo), el Hijo de Dios y creyendo, tengais
vida en su nombre (Juan 20,30-31).

La riqueza de los signos realizados por Jests no se puede medir. La se-
gunda conclusién del Cuarto Evangelio, en Juan 21, un capitulo considera-
do por la mayoria de los estudiosos como de insercion tardia en el conjunto
de la obra, trae una frase precisa:

Jests hizo muchas otras obras; tantas que, si se escribieran una por una,
creo que no cabrian en todo el mundo los libros que podrian escribirse
(Juan 21,25).

De esta sobreabundancia de signos el autor y la comunidad responsable
del Cuarto Evangelio escogieron, como ya se dijo, “siete” signos. Estos sig-
nos por lo tanto transparentan, revelan y descubren la plenitud de la “gloria
del Sefior”. Mas adelante los discipulos, en el signo del pan sobreabundante
(Juan 6,1-15) recogen las partes no consumidas y llenan con ellas “doce
canastos” rebosantes (Juan 6,13). Jesus, quien es la resurreccion y la vida,
al devolverle la existencia a Lazaro (Juan 11,1-44), muestra como aqui y
ahora, hay resurreccion y vida eterna (Juan 11,25-27; 5,24; 1Juan 3,14); con
Jesus se pasa de la muerte a la vida.

Jesus es el Cristo, del cielo y de la tierra

En sentido estricto el relato no se cierra ni hay en él una conclusion, al
contrario, todas las puertas y las ventanas quedan abiertas, no para mirar
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estos marcos sino todo el paisaje y el horizonte visible desde alli. El Cuarto
Evangelio tal vez no podria decirlo de otro modo, ni de una manera mas
clara: Jests llevo hasta la meta el plan salvador de su Padre. Revel6 en su
persona, en los signos abundantes y generosos la gloria de Dios, y al reve-
larla la comparti6 con sus discipulos quienes se contagiaron fascinados con
esta manifestacién divina en la historia nuestra.

Los discipulos, los seguidores de Jests, de ayer, de hoy y de siempre,
han recibido como creyentes, por la plenitud de la gloria del Padre, “gracia
sobre gracia” (Juan 1,16). En verdad esa gloria tiene su origen en Dios:

Padre, ti me los diste, y quiero que estén conmigo donde yo voy a estar,
para que vean mi gloria, la gloria que me has dado; porque me has
amado desde antes que el mundo fuera hecho (Juan 17,24).

Pero dicha gloria, la de Jests, sucede para los creyentes ahora, en el
curso de esta historia, con sus multiples facetas, contradicciones y retos. La
gloria de Jests también es terrena.

Pues Dios am6 tanto al mundo, que envié a su hijo tinico, para que quien
cree en él no muera, sino que tenga vida eterna (Juan 3,16).

Luego dijo Jests: Yo he venido a este mundo para hacer juicio, para que
los ciegos vean y para que quienes ven se vuelvan ciegos (Juan 9,39).

... voy a prepararles un lugar y después de irme y prepararles un lugar,
vendré otra vez para llevarlos conmigo, para que ustedes estén en el
mismo lugar en donde yo voy a estar (Juan 14,2-3).

La gloria de Jestis se mueve entre el cielo y la tierra, pero su accién
visible se percibe en esta historia, en los signos donde asoma incontenible
la sobreabundancia divina, en la bondad, la salud y la misericordia de Dios
con quienes le pertenecen.

Pero a la vez, la gloria de Cristo (doxa, en griego) presupone la fe:

Pero a quienes lo recibieron y creyeron en su nombre... Y hemos visto su
gloria, la gloria que recibi6 del Padre... (Juan 1,12.14). Cfr. Juan 11,40.
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Con base en los pasajes anteriores, la gloria como un proceso de trans-
formacién de la historia no sucede sélo en los corazones de las personas
bien dispuestas. Por ello el Cuarto Evangelio se remite a la “onticidad” de
las profecias de Israel y desdobla siete acciones-fuerza de Jesus. Estos sig-
nos no se rebasan con facilidad, pues Jests pone alli todo su dinamismo,
los signos son concretos y revelan un insuperable “realismo” histdrico.

Los signos dentro del proceso de la revelacion

De otro lado, Jests huye de aquellas apreciaciones aisladas de los signos,
cuando se les separa del entero proceso de la revelacion y de la dinamica
continua del evangelio.

Pero como Jesus se dio cuenta de que querian llevéarselo a la fuerza para
hacerlo rey, se retiré otra vez a lo alto del monte, para estar solo (Juan

6,15).

Jesus les dijo: les aseguro que ustedes me buscan porque se alimentaron
hasta saciarse, y no porque hayan comprendido (visto) los signos. No
trabajen por el alimento que se acaba, sino por el alimento que perma-
nece y que les da vida eterna (Juan 6,26-27).

Las acciones-fuerza de Jesus, para el beneficio de sus semejantes, no
se pueden distanciar del auténtico suceso de la revelaciéon, pues no se en-
tienden de manera integral por si mismos. Quienes piden “signos y prodi-
gios” (Jn 6,30), de hecho, se buscan a si mismos y no corren tras el plan
salvador de Dios. Por eso el Cuarto Evangelio ante los signos de Jests abre
una disyuntiva: o se cree o no se cree, fe o no fe. La fe en este contexto no
significa apartar los signos de su realidad sensible, sino mas bien asumir
su inescindible relacién con la praxis salvadora de Dios. Al final del Cuarto
Evangelio el resucitado le dice a Tomaés:

Jests le dijo: ¢Crees porque me has visto? iBienaventurados quienes
creen sin haber visto! (Juan 20,29).
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De manera directa se habla del discipulo a quien Jesiis amaba:

Entonces entr6 también el otro discipulo (el discipulo a quien Jests
amaba), quien habia llegado primero al sepulcro, vio y creyé (Juan
20,8).

Llama la atencion como el discipulo a quien Jestas amaba vio, no al re-
sucitado como Tomas, sino las vendas y el sudario, usados con el cuerpo del
crucificado (Jn 20,6-7) y estos pocos datos fueron suficientes para aden-
trarse en la experiencia del resucitado. Con esta base y sin intercambiar
palabra con el resucitado, es el primero en reconocerlo en Juan 21,7: iEs
el Serior!

El discipulo a quien Jestis amaba, asoma en el Cuarto Evangelio sin un
nombre propio, su anonimato sella una forma de involucrar al lector en la
narracion. Por eso los bienaventurados de Juan 20,29, somos también no-
sotros y quienes, sin haber visto, creeran a lo largo de esta historia.

Estos textos recién leidos no infravaloran ni demeritan el “ver” y “pal-
par” la gloria del Sefior, mas bien, de acuerdo con el criterio del evangelio
cuarto, se rechaza un “falso” modo de ver, segn el cual, se quisiera tener
delante, como “una muestra tangible” (un bello cuadro en relieve) la reali-
dad del resucitado:

Pero Tomas les contest6: Si no veo en sus manos las heridas de los cla-
vos, y si no meto mi dedo en ellas y mi mano en su costado, no creo
(Juan 20,25).

Quiza Tomas refleja la mentalidad de algunos durante la generaciéon
sucesiva a los discipulos de Jesiis; para dichos creyentes ya no hubo ningu-
na aparicion del resucitado, ninguna manifestacion pascual especial y, por
eso, ellos “dependen” del testimonio (martir, en griego) de los cristianos de
la primera generacion post-pascual.

En verdad, a Tomaés no se le pide creer soélo en “la palabra”, mas bien
se le pide creer en el resucitado visible y palpable en el “testimonio” de los
otros discipulos, en los miembros traspasados por el resucitado alli en la
comunidad. En cuanto tal, se trata de un testimonio unanime y completo
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capaz de sobrepasar con creces la “sola palabra”. La “sola palabra” ademas
de intimista, priva de su dimensién concreta y mundana a la gloria de Cris-
to presente en el “testimonio” de la comunidad eclesial (La Iglesia).

La gloria de Cristo en la cruz victoriosa

Con base en lo expuesto, la gloria de Cristo tampoco se separa de la cruz, asi
lo comprende muy bien el evangelio cuarto en varios pasajes:

Estaba cerca la fiesta de la pascua, sabiendo Jests que habia llegado su
hora para pasar de este mundo a su Padre... (Juan 13,1).

... Jests mir6 al cielo y dijo: Padre, ha llegado la hora, glorifica a tu
Hijo, para que también tu Hijo te glorifique... Yo me voy para estar con-
tigo (Juan 17,1.11).

A partir de este momento no se puede hablar de la gloria de Cristo sin
involucrar también la hora del Hijo, es decir, el momento impactante de la
cruz, incluso con su fuerte manto de oscuridad. Pero a la vez las tinieblas
de la cruz, dentro del plan salvador del Padre, hacen parte de la gloria e
introducen en ella. En este sentido cabe volver a:

Si la semilla del grano de trigo, no cae en la tierra y muere, queda infe-
cundo, pero si muere, de hecho, da mucho fruto (Juan 12,24).

Y el fruto no se refiere s6lo al “més alla” o al &mbito interior de la mente
y el corazén de un ser humano individual. También abarca el “méas acd”
donde el creyente se hace memorial de su Sefior, cuando se entrega a los
demas en sus dones y cualidades. Ese desgaste de la vida beneficia a los
otros, a la comunidad, a los hermanos y hermanas. La Iglesia se favorece
de esta sobreabundante cosecha del grano sembrado en la tierra®. Esta
recoleccion copiosa nace de la muerte de Jests:

28 Con un ejemplo de la creacion, Jests sefala el designio de la ‘nueva creacién’. El,
Palabra, Pan y Vida, se compara con la semilla de trigo, explica asi su fuerza vital al caer en
la tierra. Es idéntico el destino de la semilla, ella produce fruto segtin su especie, al sino del
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Pero uno de ellos llamado Caifas, quien era el sumo sacerdote aquel afio,
les dijo: ustedes no saben nada, ni se dan cuenta de que es mejor para
ustedes que muera un solo hombre por el pueblo, y no que la nacién
toda sea destruida... El profetizé6 que Jestis iba a morir por la nacién
judia, y no sélo por esta nacién, sino también para reunir a todos los
hijos de Dios que estaban dispersos. Por eso desde aquel dia las autori-
dades judias tomaron la decisiéon de matar a Jests (Cfr. Juan 11,50-53).

La comprension de la gloria tampoco se aparta de la cruz porque recoge
el testimonio de quienes convivieron con Jests, pero también el proceso
de discernimiento de las primeras comunidades cristianas de la segunda y
tercera generacién (quiza otras mas), cuando enfrentaron la asechanza de
los judios, de los romanos y de otros grupos. Las persecuciones estuvieron
marcadas por experiencias tan dolorosas e impactantes como el martirio,
bajo diversas formas, de muchos de los miembros en las comunidades cre-
yentes.

San Pablo tuvo al respecto una claridad idéntica:

Testimoniamos (anunciamos) a Cristo crucificado, escindalo para los
judios y para los griegos una locura (1Cor 1,23).

Y también él, afirma con meridiana precision:

Llevamos siempre en el cuerpo por todas partes la muerte de Jestls, a
fin de que también la vida de Jesds se manifieste en nuestros cuerpos
(2Cor 4,10).

Por eso todos nosotros, sin el velo que cubria nuestra cara, somos como
un espejo en el cual se refleja la gloria del Sefior y nos vamos transfor-
mando en su icono porque cada vez tenemos mas de su gloria, por la
accion del Espiritu del Senor (2Cor 3,18).

Hijo del hombre. Como la semilla cae en la tierra, muere y produce fruto abundante, Jests,
elevado de la tierra, atrae a todos los hombres y les comunica su vida de Hijo. Cf., S. Fausri,
Una comunidad lee el evangelio de Juan, San Pablo, Bogota 2008, 347.

369



An. teol. 13.2 (2011) 335-372 ISSN 0717-4152 El vino sobreabundante... / H. CArboNa R.

Cuando llegamos al final

La asimilacién de la gloria de Dios, desde la exégesis de la Sagrada Escritu-
ra, en el mundo de hoy, y en particular en nuestra Iglesia, no es un asunto
lejano o de épocas pasadas, bajo el pretexto de una presentacion de la glo-
ria de manera exclusiva desde el punto de vista trascendente, lejana de esta
historia y en un mundo suprasensible.

Al contrario, el analisis hecho nos deja un reto: en nuestras comunida-
des cristianas se puede y se debe decir hoy, aqui esta la gloria del Senor, la
hemos palpado y degustado en nuestros hermanos y hermanas, porque
también estamos inmersos en Juan 2,1-12. Y este llamado interesa no s6lo
para el relato en cuestion, sino para la entera Sagrada Escritura. Si no hay
detras de la aproximacion al texto una experiencia de Dios, los trozos biblicos
permanecen en dltima instancia como letra muerta, impregnados del polvo
de los afios, en los vetustos anaqueles de numerosas indemnes bibliotecas.

La gloria del Senor resplandece también hoy como en Juan 2,1-12, brilla
como “signo” y esta verdad no la debemos olvidar. Se trata de un signo de
Dios, es un regalo, un don, una gracia. Sileemos y oramos los signos de los
tiempos, si el signo sucede, entonces corramos al lugar donde se verifica y
demos testimonio de €l a nuestros hermanos y hermanas diciéndoles: “Ven
y veras” (Juan 1,39).

La gloria de Cristo fulgura hoy en nuestras comunidades y en la Iglesia,
cuando los seres humanos pasamos a un segundo plano nuestros intereses,
los ideales de la carne, de la sangre, de la parentela y, sin condiciones ulte-
riores, buscamos so6lo llevar a cabo la voluntad del Padre. Esta decision nos
pide una fe segura en Dios, El crea en esta historia, transforma a diario la
realidad, congrega a su pueblo. El retine a quienes estan en capacidad de
comprender su accién salvadora, asi como los discipulos acertaron y creye-
ron en el Sefior Jesus, a proposito del vino sobreabundante y de excelente
calidad, en la boda de Cana de Galilea (Jn 2,11).

Solo quienes como cristianos y creyentes, como comunidad de herma-
nos y hermanas, se dejan congregar en la unidad por la cual Jests ora (Cfr.
Jn 17,20-23), s6lo en estas personas irrumpira también hoy el signo de la
gloria para optar (creer) por el Maestro. La gloria del Sefior reluce y se pue-
de no s6lo ver sino también “degustar”. He aqui el reto de Juan 2,1-12 para
quienes somos protagonistas de la historia actual.

370



An. teol. 13.2 (2011) 335-372 ISSN 0717-4152 El vino sobreabundante... / H. Carpona R.

Bibliografia

ArtriDGE, H., “Genre bending in the fourth gospel”, Journal of Biblical Litera-
ture 121/1 (2002) 3-17.

Barz, H. - ScHNEIDER, G. (ed.), Diccionario Exegético del Nuevo Testamento,
Sigueme, Salamanca 2002.

Brank, J., El Evangelio Segtin San Juan, Herder, Barcelona 1984.

BorroLNy, J., El Evangelio de Juan, San Pablo, Bogota 2009.

Brown, R., El Evangelio segun Juan (I-II), Cristiandad, Madrid 1979.

Brown, R., Nuevo Comentario Biblico San Jerénimo, Verbo Divino, Estella
2004.

BucHANAN, 1., A Dictionary of Critical Theory, Oxford OUP, Oxford 2010.

Cuacon, L., “Principales lineas de interpretaciéon de Jn 2, 3c-4 en la historia de
la exegesis”, Estudios Eclesiasticos 77 (2002) 385-460.

Dobp, C. H., Interpretacién del Cuarto Evangelio, Cristiandad, Madrid 2004.

FarmeRr, W., Comentario Biblico Internacional: Comentario catélico y ecumé-
nico para el siglo XXI, Verbo Divino, Estella 2005.

Fausrti, S., Una comunidad lee el evangelio de Juan, San Pablo, Bogota 2008.

GoMEz FERNANDEZ, A., Ti Emoikaieoi: ¢Qué hay entre tit y yo?: Jn 2, 4a, nuevas
perspectivas. Tesis para obtencién del grado de doctor, Ed. Universidad de
Salamanca Salamanca 2003.

JauserT, A., “El Evangelio segin San Juan”. Cuadernos Biblicos n° 17, Verbo
Divino, Estella 1985.

KIERsPEL, L., “Dematerializing’ Religion: Reading John 2—4 as a Chiasm”, Bibli-
ca 89 (2008) 526-554.

KOSTENBERGER, A., Encountering John: The Gospel in Historical, Literary, and
Theological Perspective, Baker Academic, Grand Rapids 2002.

LioN-Durour, X., Lectura del Evangelio de Juan, Sigueme, Salamanca 2001.

Levorarti, A., Comentario Biblico Latinoamericano, Verbo Divino, Estella
2003.

LoHFINK, G., Le grandi opere di Dio continuano, Queriniana, Brescia 1996.

Luzitu, J. J., “Who is the Mother of Jesus at Cana?: A mariological interpreta-
tion of John 2: 1-12”, Hekima Review 23 (2000) 8-21.

MckinioN, S., La Biblia Comentada por los Padres de la Iglesia, Ciudad Nueva,
Madrid 2007.

MEIER, J. P., Un judio marginal. Nueva visién del Jestis Historico, Verbo Divi-
no, Estella 2000.

371



An. teol. 13.2 (2011) 335-372 ISSN 0717-4152 El vino sobreabundante... / H. CarponA R.

MoLongy, F., El Evangelio de Juan, Verbo Divino, Estella 2005.

Muroz Leon, D., “La Iglesia: Perspectiva de Juan”, Biblia y Fe 26 (2000) 106.

Oben, T. - Hari, C., La Biblia Comentada por los Padres de la Iglesia y otros
autores de la época patristica: Nuevo Testamento 2 Evangelio Segun San
Marcos, Ciudad Nueva, Madrid 2000.

Ruwas, L. H., El Evangelio de Juan. Introduccién. Teologia. Comentario, San
Benito, Buenos Aires 2006.

SHERIDAN, M., La Biblia Comentada por los Padres de la Iglesia, Ciudad Nueva,
Madrid 200s5.

SIcrE, J. L., Profetismo en Israel, Verbo Divino, Estella 1998.

TILBORG, S., Comentario al Evangelio de Juan, Verbo Divino, Estella 2005.

Articulo recibido el 27 de mayo de 2011.

Articulo aceptado el 7 de julio de 2011.

372



https://doi.org/10.21703/2735-6345.2011.13.02.03
An. teol. 13.2 (2011) 373-395 ISSN 0717-4152

PASADO Y PRESENTE DE LOS ESTUDIOS
BIBLICOS EN CHILE

PAST AND PRESENT OF THE BIBLICAL STUDIES IN CHILE

Pablo Uribe Ulloa*

Universidad Catoélica de la Santisima Concepcién. Concepcion-Chile

Resumen

El presente trabajo muestra la realidad actual de los estudios biblicos chilenos, ha-
ciendo una retrospectiva a dos hitos de vital importancia como son: la Biblia de Jii-
nemann y la Biblia Latinoamericana, pasando luego a presentar el estado actual de
dichos estudios desde la perspectiva cat6lica. Como corolario se adjunta un elenco
bibliografico que da cuenta de los dltimos diez afios de investigacion biblica en Chile.

Palabras clave: Biblia, Chile, estudios biblicos, Jiinemann.

Abstract

This paper presents the current reality of biblical studies in Chile, with a retrospective
two very important milestones such as: Jiinemann Bible and the Latinoamericana
Bible, then going to present the current status of these studies from the Catholic per-
spective. A corollary is attached a list of biblical that accounts for the last ten years of
biblical research in Chile.

Keywords: Bible, Chile, Biblical studies, Jiinemann.
1. La vigencia de la Biblia hoy

Pese a que en nuestras sociedades occidentales ha ido creciendo en forma
acelerada el laicismo con un desapego a todo lo religiosamente estableci-

! Licenciado en Teologia Biblica y candidato a doctor por la Universidad Pontificia de
Salamanca. Profesor de Antiguo Testamento en la Universidad Catdlica de la Ssma. Con-
cepcion y en el Seminario Metropolitano de Concepcion. Correo: puribe@ucsc.cl
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do institucionalmente, la Biblia sigue siendo considerada “el Libro de los
libros™2. El impacto editorial de la Biblia continda siendo altisimo, conside-
randosele el el best-seller mas vendido del mundo con dos y medio billones
de ejemplares en toda la historias.

La Sociedad Biblica Chilena informa que, en el afio 2009, las Socieda-
des Biblicas Unidas distribuyeron 29.391.027 biblias en todo el mundo,
aumentando con ello un 3% mas que el afio 2008. “América fue el con-
tinente que mas distribuyb con: 12.133.950 ejemplares. En Asia-Pacifico
se repartieron 9.976.994, en Africa 5.144.754 y en Europa-Oriente Medio
2.135.577”. “En Chile se distribuyeron 208 mil ejemplares, lo que equiva-
le a 1 ejemplar por cada 80 habitantes, cifra record para Sociedad Biblica
Chilena”™. Todo ello sin considerar los millares de biblias distribuidas por
las editoriales catélicas como por ejemplo la Biblioteca de Autores Cristia-
nos (BAC) de Madrids, las editoriales de Bilbao: Mensajero® y Desclée de
Brouwer’, la Casa de la Biblia® y la prestigiosa editorial Verbo Divino® de
Estella —entre otras—.

2. ¢Cuando llegé la Biblia a Chile?

No existen certezas para responder esta pregunta, pero los antecedentes
mas remotos podemos situarlos en la misma conquista espafiola. F. Aranda

2 S6lo a modo de ejemplo, la respuesta del poeta Nicanor Parra frente al acoso perio-
distico con ocasién de un pseudo asalto a su hogar en el afio 2009. Un articulo de prensa
relata con asombro el hecho. “El creador de la antipoesia ni siquiera se asomoé a la puerta 'y
fue su empleada, Rosa Avendafo, quien entregd a los informadores un mensaje del autor:
no fue nada grave. Leer Mt 5,37”. Dicho versiculo dice: “Pero sea vuestro hablar, si, siy no,
no, porque lo que es més de esto, del mal procede”. Cf. http://www.observatoriofucatel.cl/
nicanor-parra-respondio-por-robo-con-la-biblia/

3 Cf. Sociedad Biblica Chilena. http://www.sbch.cl/sitio/2010/distribucion-de-la-bi-
blia-en-chile-y-el-mundo-el-2009/

4 Cf. Sociedad Biblica Chilena...

5 Con sus tres biblias que actualmente estin en catalogo, a saber: Nacar-Colunga
(41985), Cantera-Iglesias (32009) y la recientemente editada Biblia de la Conferencia Epis-
copal Espafiola (2010).

¢ Con La Biblia de Nuestro Pueblo (2006) de la que en los primeros cuatro meses se
vendieron 160.000 ejemplares. Cf. http://www.bibleclaret.org/biblia/presentacion.htm

7 Con su conocida Biblia de Jerusalén, en una nueva edicion (42009).

8 Con la Biblia de América (2006).

9 Responsable de la Biblia Latinoamerica que en su ultima edicién presenta el formato
“ministro”, que ha sido editada el 6 de septiembre del presente afio (2011).
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nos relata que “desde 1535, afio del descubrimiento de Diego de Almagro,
comenzaron a llegar a estas remotas regiones del globo, sacerdotes espa-
fioles que servian de capellanes a los conquistadores™°. Estos capellanes
probablemente traian algin ejemplar de la Biblia para uso personal. Sin
embrago, en la expediciéon de Almagro, dada las condiciones paupérrimas
que debio enfrentar él y toda su cuadrilla para llegar a Chile, es bastante
dudoso que se hayan conservado ejemplares de la Biblia. En 1540, con la
salida desde el Cuzco hacia Chile de Pedro de Valdivia, tenemos noticias
que junto a él se unieron —en un segundo momento— los sacerdotes Diego
Pérez, Juan Lobo y el capellan y bachiller Rodrigo Gonzalez Marmolejo,
el que luego se convirti6 en el primer obispo chileno*. Habr4 que esperar
unos diez afos posteriores para que arriben a Chile las primeras 6rdenes
religiosas. Llegando en primer lugar los mercedarios con la presencia de
los padres Almanza y Solis como capellanes de la expedicion de Diego de
Almagro en 1535, aunque sb6lo mas tarde fundarian conventos®. Luego en
1553 los franciscanos fundaran su convento y el 1557 lo haran los domini-
cos. En 1539 se establecen los jesuitas y finalmente llegaran los agustinos
en 1595%. La llegada de las 6rdenes religiosas trajo consigo la inclusion
de la Biblia. Sin embargo, el acercamiento a las escrituras era indirecto, el
creyente iba conociendo la Palabra de Dios mediante el relato de los misio-
neros, surgiendo mas las practicas devocionales y la instruccion religiosa
que el conocimiento y la lectura de la Palabra de Dios.

10 F. ARANDA, Historia de la Iglesia en Chile, Paulinas, Santiago 1986, 9.

1 El cronista Gerénimo de Vivar menciona este hecho y junto con describir las cualida-
des del primer obispo destaca que la inclusion de yeguas y caballos a Chile se deben a Gon-
zalez Marmolejo. Asi lo expresa: “fue el bachiller Rodrigo Gonzélez, natural de Carmona,
hombre docto y de buen ejemplo y vida, y socorrido hizo mucho provecho en esta goberna-
cién. Entro con el gobernador Pedro de Valdivia cuando vino al descubrimiento y conquista
de ella. De las yeguas y caballos que tengo dicho que meti6 el bachiller Rodrigo Gonzélez
hubo de él, multiplico més de treinta mil pesos y todo lo gast6 en servicio de su magestad
en la sustentacion de esta tierra” (De Vivar, G., Crénica y relacion copiosa y verdadera de
los reinos de Chile. Manuscrito de 1558, The Newberry library, Chicago. Edicion facsimil,
Instituto Geografico Militar, Santiago 1966, 212); Cf. También F. Encina — L. CastEDO, Re-
sumen de la Historia de Chile, Tomo 1, Zig-Zag, Santiago 1954, 37-48.

2 Cf. A. MoraLEs, Historia general de la Orden de la Merced en Chile (1535-1831), Cu-
ria Provincial Orden de la Merced, Barcelona 1983, 11.

3 Cf. F. Frias VaLENzUELA, Manual de Historia de Chile. Desde la prehistoria hasta el
afo 2000, Zig-Zag, Santiago 2009, 111.
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Otro momento historico destacado sera la creaciéon de las didcesis chi-
lenas, asi en 1561 se crea la de Santiago y en 1563 la de Concepcién (con
sede en La imperial). En esta etapa el conocimiento de la Biblia se amplia
fundamentalmente hacia el personal consagrado y la formacion del clero.
Sin embargo hasta aqui el acercamiento al gran publico era inexistente.

Dagoberto Ramirez sita en 3 momentos el paso en que la Biblia llega al
pueblo de Dios, a saber: 1) las misiones protestantes; 2) el nacimiento del
movimiento pentecostal y 3) la época del ecumenismo4. Sobre el primer
momento el autor sitiia sucintamente los acontecimientos del primer tercio
del s. XIX (1804-1839) cuando las misiones protestantes provenientes de
Norte América inician la distribucién de biblias y nuevos testamentos en
toda América Latina. “Sin lugar a dudas que el misionero méas dedicado a
la obra de la distribucion de la escritura en este periodo fue James (Diego)
Thomson. Viajé por iniciativa propia a América Latina para promover el
método lancasteriano de educacién, usando la Biblia como texto principal.
Desde 1818, establecio escuelas y distribuy6 la Palabra de Dios en la Ar-
gentina, Uruguay, Chile y Perd™s. En cuanto al segundo momento, el afio
1909 marcara una lectura mas personal de la Biblia iniciAndose —segin
el autor— aqui la lectura popular de la Biblia, con el nacimiento del mo-
vimiento Pentecostal®. En este punto —el autor— se esfuerza por presen-
tar una clara valoracién positiva del trabajo protestante-pentecostal con
identidad propia, nueva, que dio un acercamiento real a la Biblia por los
sectores mas populares. Se us6 y usa principalmente la edicién Reina Va-
lera de 1960. Por el costado catdlico este fendmeno se dara post concilio
vaticano II con frutos masificados en toda Latinoamérica en el contexto

14 D. Ramirez, “La Biblia en Chile Hoy. Una experiencia, contexto histérico”, Revista de
Interpretacion Biblica Latinoamericana 3.1 (1989) 107-113. Para el texto on line cf. http://
www.clailatino.org/ribla/riblag/la%z20biblia%20en%20chile.htm

5 S. Rooy, “Como lleg6 la Biblia a América Latina”, La Biblia de las Américas 6
(1998) 6-8. También en: http://www.labibliadice.org/labibliadice/aqualisplus/indexr.
php?secc=1&ar=28&system=4

16 Un excelente trabajo catélico sobre el pentecostalismo chileno puede verse en: P.
MERINO, “Centenario del avivamiento pentecostal en Chile”, Didlogo Ecuménico 135 (2008)
7-25; P. MEriNo, “Cristianos pentecostales en Chile”, Servicio 239 (2009) 16-20. Buenos
estudios desde el mismo pentecostalismo son: W. C. Hoover, Historia del Avivamiento
Pentecostal en Chile, Centro Evangélico de Estudios Pentecostales, Concepcioén 52000; L.
ORELLANA, El fuego y la nieve. Historia del Movimiento Pentecostal en Chile: 1909-1932,
Centro Evangélico de Estudios Pentecostales, Concepcién 2006.
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de las comunidades eclesiales de base y de una hermenéutica contextual
liberacionista. El tercer momento del camino de acercamiento biblico a los
fieles, lo constituye lo que el autor denomina “la irrupciéon de la época del
ecumenismo” y que no es sino el fruto eclesial legado por el Concilio Vatica-
no I (1962-1965), especialmente con la promulgacion de las constituciones
Dei Verbum y Sacrosanctum Concilium. El concilio, junto con renovar la
liturgia, potenci6 el estudio y la comprension de la Biblia, posibilit6 una
apertura ecuménica. De esta forma “la Biblia va a ser el punto de encuen-
tro y de di4logo por excelencia entre catélicos y protestantes en esta nueva
etapa de la experiencia del cristianismo en Chile”. “Es asi como empiezan a
organizarse reuniones conjuntas catoélico-protestantes, para celebraciones
litargicas, en ocasiones especiales del calendario litargico (semana santa,
pentecostés, navidad, etc.). Se suma una nueva fecha, la Semana de la Uni-
dad Cristiana. En esta semana se empezaron a organizar grupos catolico-
protestantes en diferentes lugares para la lectura de la Biblia, el cantico, la
oracion por la unidad de los cristianos, etc. La Biblia enriqueci6 la practica
en los afos sesenta al ochenta””.

Con los matices y complementos que hemos hecho, creemos que estos
tres momentos bien podrian reflejar el camino de acercamiento de los fieles
hacia la Palabra de Dios, teniendo como marco cronolégico el primer tercio
del siglo XIX y la época del postconcilio.

3. El aporte desde Concepcion

Las “sagradas letras”™® han tenido un importante desarrollo en nuestro
pais, siendo Concepcidn el centro de dos hitos histéricos que son punto de
referencia obligada para una historia de Biblia en Chile. Aqui, dos sacerdo-
tes de origen extranjero se han dedicado a la ardua tarea de traduccion de
la Biblia. El primero, académico, fil6logo especialista en griego helenistico,
y el segundo, pastor de almas, no especialista en Biblia pero si visionario
imbuido del espiritu del Concilio Vaticano II. Estos hechos son los antece-
dentes remotos de la presencia escrituristica en la octava regiéon que hoy se

7 D. Ramirez, “La Biblia en Chile...”.
8 2Tim 3,15.
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ve desarrollada en la docencia universitaria, en la investigacion reflejada en
publicaciones y ponencias en asociaciones cientificas y en la divulgacion,
que se expresa en una permanente vinculaciéon con la sociedad.

La Biblia de Jiinemann

El 28 de mayo de 1855 nacid, en la cuidad alemana de Welwer, Guillermo
Jiinemann Beckschaefer. Sacerdote y profesor en el Seminario Conciliar de
Concepcién. Se destaco por su erudicion en filologia helenistica, llegando
a publicar mas de una docena de libros, destacandose una traduccion de la
Iliada de Homero en verso (Concepcion 1922) y su magna obra: La Sagra-
da Biblia. Version de la Septuaginta al espaniol. Murié en Tomé en 1938,
dejando dos obras pdstumas: Mi camino, y su traducciéon de la Biblia®.
Realiz6 su traduccion entre 1921y 1928. Antonio Moreno senala el obje-
tivo de aquella aventura que le signific6 7 largos anos de trabajo: “Su inten-
cién fue dar una versién lo mas literal posible de la versién de los LXX, que
aprecio, como texto apostdlico, por encima del texto hebreo masorético”°.
La idea de traducir la Biblia completa nace de un encuentro pastoral que le
marc6 profundamente. El mismo Jiinemann nos relata aquella experiencia:

Un dia me dice casi de improviso una nifia: ‘Cuando abro el Evangelio,
no sé lo que me pasa: me olvido de todo, me parece que no estoy aqui’.

Y yo: Cudnto maés gozaria Ud. si lo leyese exactamente traducido; no
tan mal como lo esta.

Ella: Y, épor qué no lo traduce bien Ud., ya que escribe tantas otras
cosas? Yo le copio’.

Yo: Ud. sabe que mi editor (B. Herder) y Alemania son actualmente,
como si no existieran ¢Quién me lo imprime?

19 Mi camino es una autobiografia que narra toda su gran labor literaria, cf. G. JUNE-
MANN, M1 camino, Imprenta San Francisco, Padre de las Casas 1939. Y su Biblia completa,
ya que en 1928 public6 en Concepcion sblo el Nuevo Testamento y después de 64 afios sale
a luz su traducciéon de los LXX. Cf. G. Jinemann, La Sagrada Biblia. Version de la Sep-
tuaginta al espariol, Centro de ex alumnos del Seminario Conciliar de Concepcion, Con-
cepcioén 1992. También existe una version electronica elaborada por VE Multimedios con
acceso libre. Cf. http://www.synodia.org/libros/junemann/

20 A. MoreNo, “Prologo”, en: G. JUNEMANN, La Sagrada Biblia..., 19.
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Ella: ‘Yo le ayudo a costear la edicién...’

Anadiré que distaba mucho de ser rica; y no tengo necesidad de decir
que ese mismo dia cogi la pluma, y no la soltaré hasta que termine mi
trabajo, si Dios no me la quita de la mano.

Esta es la génesis de mi version de la Biblia'.

La Biblia de Jiinemann es de suma importancia, ya que es la primera
traduccién espafola de la Biblia realizada en América®2. Podria conside-
rarse la primera traduccion espafiola de los LXX. Solo en el 2008 se ha
comenzado a publicar en Espana una traduccién de la Biblia Septuaginta,
proyecto que tardara unos buenos afios mas para concluir su cometido?3.
Por lo que la Biblia de Jiinemann ha sido pionera a este respecto.

La Biblia Latinoamericana

Bernardo Hurault, sacerdote misionero francés, nacio el 15 de agosto de
1924 en Paris y muri6 en Concepcién el 16 de diciembre del afio 20042,
Su vida estuvo marcada por el servicio a los mas humildes. En 1963 llego
a Chile a servir a las comunidades de la zona del carbén, desarrollando
una intensa labor pastoral en la parroquia Sagrado Corazén de Jests de
Villa Mora (Coronel). En su trabajo cotidiano, descubrié que la gente no
entendia lo que leia en la Biblia y no tenia muchas posibilidades de acce-
der a una edicion Catoélica. Para superar esta dificultad se embarc6 en un

21 G. JUNEMANN, Mi camino..., 533-534.

22 Cf. L.F. FicaLl, “La Biblia en castellano”, Biblioteca Electrénica Cristiana, VE multi-
medios, en: http://multimedios.org/docs/d000056/p000007.htm

23 De esta obra se ha publicado el primer volumen correspondiente al Pentateuco. Cf.
N. FernNANDEZ — M. V. SportoriNo (dirs.), La Biblia griega-Septuaginta. I. Pentateuco, Si-
gueme, Salamanca 2008.

24 Cf. Revista On Line San Pablo, 409 (2009), en: http://www.san-pablo.com.ar/rol/
includes/articulos/imprimir.php?id= 2576

25 Antes de 1963 existian en espafiol y en &mbito catdlico las siguientes Biblias: Sagra-
da Biblia editada por Eloino Nacar y Alberto Colunga, siendo la primera publicacion de
la naciente editorial BAC, Madrid 1944; Sagrada Biblia editada por José Maria Bover y
Francisco Cantera, traduccion muy apegada al texto hebreo para el Antiguo Testamento,
publicada por la BAC, Madrid en su coleccién maior en 1947; La Santa Biblia, de Mons.
Juan Straubinger, publicada en La Plata Argentina 1951; El dominico Maximiliano Garcia
Cordero, dirige la revisiéon y nueva edicion de la Biblia Nacar-Colunga, publicindose por
la BAC, Madrid 1965 y en 1966 se publica la version en espaiiol de la Biblia de Jerusalén
sobre la base de la edicion francesa, por Desclée de Brouwer, Bilbao.
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proyecto que marcaria la historia latinoamericana de las ediciones biblicas
modernas, naciendo asi la idea de editar una Biblia pastoral, con una tra-
duccidn cercana a la gente comtn, con unas notas explicativas que hicie-
ran reflexionar la Palabra de Dios a la luz de las experiencias de fe de las
comunidades cristianas. En 1970 —después de 7 afos de trabajo— nace la
“Biblia Latinoamérica” mas conocida como la “Biblia Latinoamericana” o
“Pastoral” que se transformaria en la Biblia mas conocida y usada en todo
Chile y América Latina.

Esta Biblia logré su primera etapa de expansion con la edicién de 1972
bajo el sello San Pablo®°. En 1975 se une San Pablo con la editorial Verbo
Divino y el resultado de esta alianza ha quedado expresado en el promedio
de dos millones de ejemplares impresos y distribuidos cada afio?.

El 30 de octubre de 1976, la Conferencia episcopal argentina establece
la necesidad de una revision y complementacion de la edicion de la Biblia,
promulgando un suplemento obligatorio el 09 de diciembre de 1978. Sobre
este suplemento se declaraba el caracter de “obligatorio en todo el &mbito
de las Dibcesis que comprende la Conferencia Episcopal Argentina, no de-
biendo, por lo mismo, ni los fieles usar aquella ediciéon de la Santa Biblia sin
este Suplemento, ni las librerias que se llamen catoélicas vender la una sin
el otro. Recordamos ademas que dicha edicion de la Santa Biblia no es apta
para el uso litargico en ninguna de las iglesias o capillas, ni en ninguna de
las ceremonias littrgicas que se realicen en nuestras jurisdicciones”®. En la
Iglesia chilena no suscité mayores criticas esta edicién de la Biblia y se us6
largamente en la mayoria de las parroquias, siendo la edicién basica para
el quehacer pastoral.

El trabajo de Bernardo Hurault traspasé la sola edicion de la Biblia Lati-
noamericana® y se embarcé a traducir la Biblia a otras lenguas, tales como:

26 A partir de esta edicion y hasta la actualidad, la Biblia Latinoamérica integra como
co-editor al sacerdote Ramoén Ricciardi, de este modo Hurault y Ricciardi seran los padres
de la Biblia Latioamericana.

27 Cifra estimada teniendo como referencia los afios 1998 hasta 2006. Cf. Con el Infor-
me del Comitato Tecnico Internazionale per U'Apostolato Societa San Paolo, Roma 22 de
mayo de 2006.

28 CONFERENCIA EPISCOPAL ARGENTINA, Declaracién sobre la Biblia Latinoamericana, en:
http://es.catholic.net/sacerdotes/222/696/articulo.php?id=7761

20 También elabor6 unos materiales de formacién para agentes pastorales, véase a
modo de ejemplo: B. HurauLt, Algunos puntos de la fe Catélica. ¢Qué dice la Biblia?, Coro-
nel 1981; B. HurauLt, Para entender la Biblia 2. La Historia Sagrada, Madrid 1982.
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Inglés, francés y chino. El legado del sacerdote francés quedé marcado en
su parroquia minera —de donde naci6 la Biblia Latinoamericana— a tra-
vés de la comunidad cristiana denominada “Padre Bernardo Hurault”. Un
miembro activo de aquella comunidad relata:

Me parece que ademas de reconocer que existe una Biblia hecha por el
Padre Bernardo, bueno es invitar a que las personas aprendan de ésta.
Acé en Chile, los que conocimos y aprendimos de este sacerdote, hemos
formado la comunidad cristiana Padre Bernardo Hurault. Nos reunimos
en las casas, nos dedicamos a conversar de la vida, las escrituras y la
oracion. Ademaés, apoyados por los claretianos se realizan en villa Mora,
donde escribi6 la Biblia el padre, sendos talleres biblicos en el mismo
estilo del Padre Bernardo: sencillos, apegados a la vida, muy entreteni-
dos®°.

4. Panorama actual de los estudios biblicos chilenos

Hoy en los distintos centros académicos de Chile est4 presente la ensefian-
za de materias biblicas integradas a los diferentes programas de estudio.
Esto implica —por una parte— la existencia de profesores especialistas en
Sagrada Escritura y —por otra— si ensefian dichas materias es porque su do-
cencia se ve enriquecida con investigaciones. Por lo tanto, especializacion
e investigacion llevan a un cultivo adecuado, serio y cientifico de la Sagra-
da Escritura. Pero ambos aspectos —sumamente importantes— se vuelven
problemaéticos dada la situacién de Chile: 1°) no existe la especialidad de
licenciatura ni doctorado en Teologia Biblica. En consecuencia, todos los
biblistas chilenos han tenido que formarse en facultades o centros extran-
jeros. 2°) tampoco se cuenta con bibliotecas altamente especializadas que
favorezcan la investigacion a gran escala. Sin embargo, pese a este escena-
rio no muy auspicioso, si podemos contar con un grupo de alredor de 30
biblistas que estan dedicados a la tarea de la docencia e investigacién.

30 Sra. Maria Teresa, Villa Mora, Coronel Chile.
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Los biblistas

He aqui un catastro aproximado de los biblistas chilenos vivos3:

Andrade, Santiago. Licenciado, ensefia en la UCT32.

. Armstrong, Sergio. Licenciado, ensefia en la UCM.

. Bacarreza, Felipe. Licenciado, ensefia en la UCSCy en el SMC.
. Bravo, Arturo. Doctor, ensefia en la UCSC y en el SMC.

Bravo, Gonzalo. Doctor, ensefia en la PUCV.

. Cabrié, Aida. Licenciada, ensena en la PUCV.

. Céceres, Katiuska. Licenciada, ensefia en la UCSH.

. Carbullanca César. Doctor, ensefia en la UCM.

© ON U AW N

. Cerda, Jorge. Licenciado, ensefia en la UCSC.

—
o

. Chuecas, Ignacio. Doctor, ensefa en la PUC.

Jury
-

. Cortés, Javier. Licenciado, ensefia en la UCN.

=
N

. Ferrada, Andrés. Doctor, ensefia en la PUC.
. Ferrando, Miguel Angel. Doctor, ensefia en la PUC.

Jun
w

. Garcia, Rodrigo. Licenciado, ensefia en la PUC.

-
N

. Guzman, Rebeca. Licenciada, ensefia en la PUC.

e
(o %)

. Harire, Kamel. Doctor, ensefia en la PUCV.
. Inostroza, Juan Carlos. Doctor, ensefia en la UCSC y en el SMC.
. Orellana, Reinaldo. Licenciado, ensena en la PUCV.

—-
o

. Pérez-Cotapos, Eduardo. Doctor, ensefié en la PUC.

_
8 o

. Ramos, Fernando. Doctor, ensefia en la PUC y en el SPM.

N
—

. Rios, Miguel Angel. Licenciado, ensefia en el CDTB de Chillan.

N
N

. Riquelme, Julian. Licenciado, ensena en el CDTB de Santiago.

. Silva, Santiago. Licenciado, ensefia en la PUCV.

. Uribe Ulloa, Pablo. Licenciado, ensena en la UCSCy en el SMC.
. Van Treek, Mike. Doctor, ensefia en la PUC.

N N NN
NG~ W

. Yanez, Rosa Estela. Licenciada, ensefia en la UCSH.

3t Agradezco aqui la colaboracion de mi colega Arturo Bravo en la elaboracién de este
listado, en su primer borrador.

32 Las siglas indican los centros académicos a los que pertenecen. Estos son: UCSC
(Universidad Catdlica de la Ssma. Concepcion), UCN (Universidad Catdlica del Norte),
PUC (Pontificia Universidad Catolica de Chile), UCSH (Universidad Catolica Silva Henri-
quez). PUCV (Pontificia Universidad Catdlica de Valparaiso), UCM (Universidad Catélica
del Maule), UCT (Universidad Catélica de Temuco), SPM (Seminario Pontificio Mayor de
Santiago), SMC (Seminario Metropolitano de Concepcién), CDTB (Centro Dominicano de
Teologia y Biblia); UCH (Universidad de Chile).
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27. Moreno, Antonio. Licenciado, ensen6 en la UCSC, en el SMCy en la PUC.
28. Villegas, Beltran. Doctor, ensefi6 en la PUC.
29. Moreno, Jaime. Doctor, ensefi6 en la UCH.

Algunas observaciones:

— Estan distribuidos por todo Chile, teniendo preeminencia la Pontificia
Universidad Catolica de Chile ubicada en Santiago. Situacion que se com-
prende al ser la capital de Chile con la concentracién més alta de poblacién a
diferencia de las demaés ciudades y ademés porque se encuentra alli la tinica
facultad de teologia del pais. Sin embargo, Concepcion con la Universidad
Catoélica de la Ssma. Concepcién y el Seminario Metropolitano configuran
un equipo potente de profesores dedicados a la ensefianza e investigacion.

— Hay una rica heterogeneidad generacional. Destacindose algunos que
estan ya jubilados como son: Antonio Moreno, Jaime Moreno, Beltran Vi-
llegas y Miguel Angel Ferrando. Frente a una nueva generacion de recien-
tes doctores o licenciados por €j.: Mike Van Treek, Andrés Ferrada y Pablo
Uribe Ulloa.

— Existen tanto obispos, como sacerdotes, religiosas y laicos. 17 sacerdotes,
de ellos 3 son obispos: Mons. Antonio Moreno, Arzobispo emérito de Con-
cepcion, quien fue miembro de la Pontificia Comisién Biblica desde el afio
1976. Mons. Felipe Bacarreza, es Obispo de Los Angeles y Mons. Santiago
Silva, Obispo auxiliar de Valparaiso es actualmente el obispo responsable
del Centro Biblico Pastoral (CEBIPAL) para América Latina y el Caribe,
institucion dependiente del CELAM. Los laicos son 10, lo que indica el alto
porcentaje de ellos presente en los distintos centros académicos del pais.

— El nimero de especialistas mujeres es bajo en relaciéon con los varones.
Soélo 4, a saber, Katiuska Caceres, Rebeca Guzméan, Aida Cabrié y la Hna.
Rosa Estela Yafiez.

— En cuando a la cualificacién, hay 13 doctores y 16 licenciados. Y entre

ellos, algunos se dedican a la ensefianza y/o investigacion biblica sin tener
el grado académico congruente, sino que vienen principalmente de la es-
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pecialidad de dogma. Asi tenemos al profesor Kamel Harire y la profesora
Aida Cabrié de Valparaiso; al profesor Sergio Armstrong de Talca y Javier
Cortés que ensena en Coquimbo.

Las publicaciones

Las publicaciones actuales giran en cuatro grandes grupos que dan cuenta
del area de estudios que se aborda. Asi tenemos un area de teologia y Biblia
donde se responde a la mutua y necesaria relacion entre Biblia y teologia
puesta de manifiesto en el Concilio Vaticano II: “la teologia se apoya, como
en cimiento perdurable, en la Sagrada Escritura unida a la Tradicion; asi se
mantiene firme y recobra su juventud, penetrando a la luz de la fe 1a verdad
escondida en el misterio de Cristo”3. Por tanto, la Biblia, al contener y al
ser ella misma palabra de Dios, se transforma en el alma de la teologia3«.
En la basqueda de esta relacion se han realizado trabajos que van tanto del
area escrituristica hacia el dogma, como de la teologia sistematica hacia las
Escrituras. Un ejemplo desde la Biblia al dogma lo tenemos en, M.A. FE-
RRANDO, EI Dios confiable. La revelacion del Padre, del Hijo y del Espiritu
Santo en la Biblia, Universidad Catélica de Chile, Santiago ?1998. Y desde
la teologia dogmatica hacia la Escritura, en: S. Sitva, ¢Por qué murié Jestis?
Iniciacion a los Evangelios, 3 volimenes, editado por la Universidad Cato-
lica de Chile, Santiago 1996, 1999, 2010.

Una segunda area de estudios la configura los estudios sobre el Antiguo
Testamento, que han seguido distintas metodologias de aproximaci6on in-
terpretativa. Podemos destacar desde la narratologia, el reciente trabajo de
tesis doctoral presentado en Lovaina por Mike Van Treek y publicado por
Verbo Divino en Espaia: Van TrReek, M., Expresion literaria del placer en
la Biblia hebrea, Verbo Divino, Estella 2010, o desde la patristica, con los
trabajos de Eva Reyes35, o las aproximaciones desde la historia realizada
por historiadores como por ejemplo: D. MELo, “Notas sobre la imagen del

33 Concilio Vaticano II, Constitucion Dei Verbum n° 24. Cf. Documentos del Vaticano
II. Constituciones, decretos, declaraciones, BAC, Madrid 1967, 130.

34 Cf. Concilio Vaticano II, Constitucién Dei Verbum n° 24.

35 Cf. En el elenco bibliografico de més adelante.
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patriarca Abraham en el Islam”, Anales de Teologia Universidad Catodlica
de la Santisima Concepcién 10.2 (2008) 227-233 y los trabajos de Ben-
jamin Toro3®. Con todo hoy se destacan més los estudios sincronicos que
los diacronicos de tiempos pasados. Los estudios del AT han ido toman-
do fuerza en este tiempo actual, consecuencia de la especializacién en esta
area de jovenes profesores. Aunque debemos destacar aqui el legado de
dos grandes especialistas: Mons. Antonio Moreno con trabajos centrados
fundamentalmente en el pentateuco y los profetas®, y el profesor Jaime
Moreno con estudios de Oriente Préximo Antiguo. En cuanto a las tema-
ticas abordadas, estan presentes los tres bloques de la Biblia Hebrea en
distinto porcentaje destacandose los estudios realizados por Pablo Uribe
Ulloa sobre el Cantar de los Cantares y los de Andrés Ferrada sobre el libro
del Exodo,

El Nuevo Testamento es el drea que por antonomasia ha nutrido los
estudios biblicos chilenos. Sin embargo, en el panorama actual nos en-
contramos en un déficit de especialistas, dedicados cientificamente a esta
area. Podemos destacar a cuatro autores que publican constantemente so-
bre temas del NT, nos referimos a Cesar Carbullanca de Talca, Juan Carlos
Inostroza de Concepcién, Kamel Harire de Valparaiso y Miguel Angel Fe-
rrando de Santiago. Los dos primeros aplican la metodologia del recurso a
la tradici6n judia de interpretacion, que estudia el texto neotestamentario
a la luz del intertestamento, Carbullanca especialmente desde los manus-
critos de Qumran e Inostroza desde los autores helenisticos. Se puede ver
a modo de ejemplo los siguientes trabajos: CarBuLLANCA, C., “Origenes de
la cristologia del cuarto evangelio. Un estudio a partir de la tradicion de
11Q melquisedec”. Teologia y vida 3 (2009) 517-548; INosTROZA, J.C., “El
rostro glorioso de Moisés. Interpretacion de 2 Co 2,14-3,11”, Anales de Teo-
logia Universidad Catélica de la Santisima Concepcion 4.1 (2002) 3-30.
Por su parte, Harire aplica la “explicacion francesa de textos”, asi tenemos:
Harirg, K., “Explicacion Francesa del micro-relato: ‘El ciego de nacimien-

36 Cf. En el elenco bibliografico de mas adelante.

37 Para una vision general de la produccion bibiogréfica de A. Moreno, cf. P. Urie ULLoa
—J. C. Inostroza (Coords.), Annuntiabo veritatem tuamm. Estudios en homenaje a Mons.
Antonio Moreno Casamitjana, Universidad Catdlica de la Ssma. Concepcién, Concepcién
2009, 39-41.

38 Para los trabajos de Uribe Ulloa y Ferrada, cf. el elenco bibliogréafico de mas adelante.
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to convertido en vidente’”, Anales de Teologia Universidad Catélica de la
Santisima Concepcion 9.1 (2007) 133-168. Y Ferrando se centra més en el
los estudios histoérico-critico, por ejemplo: FErranpo, M. A., “Juan 11, una
enfermedad para la gloria de Dios”, Anales Sociedad Chilena de Teologia
13 (2003) 105-116.

Una dltima 4rea que me parece importante destacar la configura la Di-
vulgacion biblica, cuyo objetivo es la formaciéon de las comunidades cris-
tianas. El DA en el n°® 248 y 249 menciona dos maneras de acercamiento
divulgativo a la Biblia. 1) la animacidén biblica de la pastoral y 2) la lectio
divina. Aqui podemos destacar los trabajos de Mons. Santiago Silva Reta-
mal3 (a nivel nacional y latinoamericano) y el trabajo in situ de Katiuska
Caceres, a través de cursos especificos de “animacion biblica de la pastoral”
en el Seminario Pontificio Mayor, en la escuela del diaconado permanente,
cursos a congregaciones religiosas. Segin Katiuska Caceres Verbum Do-
mini cap. 2 también acuna el término "animacion biblica de la pastoral" y
plantea —Céceres— “este nuevo término que lo ha aportado desde América
latina desde alli al sinodo de los obispos y desde el sinodo de los obispos a
esta exhortacion apostoélica que llega a todo el mundo™.

Sin querer ser exhautivo, presento a continuaciéon una selecciéon de pu-
blicaciones actuales que dan cuenta del trabajo realizado por los biblistas y
tedlogos chilenos* en los dltimos diez anos, que puede servir como instru-
mento para quienes quieran aproximarse a una bibligrafia biblica chilena+2.
El orden es sélo alfabético.

39 Cf. La amplia produccién literaria a este respecto, en el elenco de més adelante.

40 Revista on line San Pablo, afio IX, n° 515 (2011), cf. en: http://www.san-pablo.com.
ar/rol/index.php?seccion=articulos&id=3615 . Katiuska Caceres Pavez es integrante de la
Comisién Nacional de Animacion Biblica de la Pastoral del episcopado chileno y coordina-
dora de la Federacion Biblica Catoélica del cono sur.

4 Aunque no se ha considerado el trabajo de biblistas extranjeros en el presente elenco,
es necesario mencionar que, en estos tltimos 10 afios, importantes autores han publicado
trabajos en revistas chilenas. Asi por ejemplo el biblista aleman Walter Gross de la Universi-
dad de Tiibingen y el experto espafiol en manuscritos de Qumran Florentino Garcia Martinez
de la Universidad de Lovaina. Cf. W. Gross, “El uso del Antiguo Testamento en la Clase de
Religion”, Revista de Ciencias Religiosas 13 (2004) 45-54; W. Gross, “La accién de Dios en
el mundo segtn el Antiguo Testamento”, Anales Sociedad Chilena de Teologia 14 (2004);
F. Garcia MarTiNEZ, “Qumran en el siglo XXI. Cambios y perspectivas después de 50 afios de
estudios”, Anales de Teologia Universidad Catélica de la Ssma. Concepcién 8.2 (2006) 5-21.

42 Puede complementarse este elenco con otros trabajos anteriores que parcialmente
se han ocupado de nuestro tema. Destaco los siguientes: R. Rianos EspiNosa, Bibliogra-
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Bravo, A., “La educacién en el Israel biblico: la casa paterna”, Anales So-
ciedad Chilena de Teologia 17 (2006) 169-179.
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22,1-38”, Teologia y Vida 44.4 (2003) 359-372.
Bravo, A., “Anunciaré tu fidelidad”, Anales de Teologia Universidad Caté-
lica de la Ssma. Concepcion 9.1 (2007) 7-40.

. Bravo, A., “Apuntes para una teologia biblica del matrimonio y de la fami-

lia”, en: UriBE ULLoa, P. — J. C. InostrOZA (Co0ds.), Annuntiabo veritatem
tuamm. Estudios en homenaje a Mons. Antonio Moreno Casmitjana, Uni-
versidad Catdlica de la Ssma. Concepcién, Concepcion 2009, 137-157.
Bravo, A., “Entre Jonas y Jests. Aportes desde la Biblia para la transfor-
macion social en Chile”, Anales de Teologia Universidad Catdlica de la
Santisima Concepcion 4.2 (2002); 5.1 (2003); 5.2 (2003) 63 - 80.
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Biblia, San Pablo, Santiago 2002.

fia Biblica Hispanoamericana (Bibliotheca Hispana Biblica 15), Consejo Superior de In-
vestigaciones Cientificas, Madrid 1993. “Estudios Biblicos en Chile” 292-328; R. GuzMAN,
“Aproximacion a la investigacion biblico-teologica del Nuevo Testamento en los cuarenta
afos de Teologia y Vida”, Teologia y Vida 41.3-4 (2000) 277-309; una bibliografia de An-
tonio Moreno Casamitjana, aunque so6lo es una primera parte, en A. Bravo, “Anunciaré
tu fidelidad”, Anales de Teologia Universidad Catodlica de la Santisima Concepcién 9.1
(2007) 7-40; M. A. FERrRANDO, “La interpretacion de la Biblia en la Teologia de la liberacion,
1971-1984”, Teologia y Vida 50. 1-2 (2009) 75-92.
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Conclusion
A modo de conclusiéon podemos destacar las siguiente ideas:

—La Biblia en nuestro pais ha sido y sigue siendo muy importante, se traba-
ja a nivel académico en todo el territorio nacional, pese a las dificultades
materiales presentes en los distintos centros.

—Existe una generacion joven de especialistas que estain dando nuevo im-
pulso al movimiento biblico chileno con sus aportes desde la academia,
vinculandose siempre con el quehacer pastoral de la Iglesia.

—Concepcidn es un lugar destacado en el tema, ya que la Biblia de Jiine-
mann y la Biblia Latinoamericana son dos hitos fundamentales para una
historia de la Biblia en Chile.

—Los 102 titulos del elenco bibliografico son una muestra de que en Chile
hay produccion cientifica que es necesario continuar desarrollando.
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Resumen

En el presente articulo se ofrecen algunas reflexiones de Joseph Ratzinger sobre el mi-
nisterio y el sacerdocio, el primado y la colegialidad y, por tanto, por los principios de
la colegialidad y 1a sinodalidad. El tedlogo aleman recuerda las simultaneas dimensio-
nes vertical y horizontal ~humana y divina— en la Iglesia. Junto a las irrenunciables
apostolicidad y episcopalidad, recuerda Ratzinger las también esenciales instancias
de la catolicidad y del ministerio petrino. Manifiesta asimismo la necesidad de pre-
dicar la Palabra, administrar los sacramentos y ejercitar el ministerio de pastorear la
Iglesia. A su vez, relaciona el sacerdocio ministerial con el concepto de sacrificio. En
fin, establece la continuidad entre Cristo, los apostoles y sus sucesores y colaborado-
res, los presbiteros; por lo que se recuerda la prioridad de la dimensién ontolégica-
sacramental del orden sacerdotal, respecto a la meramente funcional.

Palabras clave: Ministerio, episcopado, primado, apostolicidad, sacerdocio.

Abstract

This article offers some of Joseph Ratzinger’s reflections on ministry and priesthood,
the primate and the collegiate and, therefore, on collegiate and synod principles. The
German theologian remembers the simultaneous vertical and horizontal dimensions
— human and divine in the church. As well as the inherent apostolicity and episco-
pacy, Ratzinger remembers the also essential instances of Catholicity and of Petrine
ministry. He also expresses the necessity of preaching the Word, administering the
sacraments and ministering the Church. For his part, he relates priesthood ministe-
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Universidad de Navarra. Pertenece a la Joseph Ratzinger Papst Benedikt XVI Stiftung de
Ratisbona — Alemania. Correo electronico: pblanco@unav.es
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rial with the concept of sacrifice. Actually, he establishes continuity between Christ,
the apostles and their successors and collaborators, and presbyters; through which we
are reminded of the priority of the ontological-sacramental dimension of the priestly
order, in terms of the merely functional one.

Keywords: Ministry, episcopate, primate, apostolicity, ministerial.

Introduccion

El Afio sacerdotal (2009-2010), recientemente concluido, y el sesenta ani-
versario de su ordenacion sacerdotal (1951-2011) constituyen una buena
ocasion para examinar brevemente algunas de las aportaciones del te6logo
Ratzinger a la teologia del ministerio2. A propdsito de la teologia del autor
alemén, Tura ha destacado «una constante atencion pastoral y dialogica,
tanto en los ensayos mas sencillos como en las obras més especializadas»3.
Sobre la mencionada dimensién pastoral, Verweyen sefialaba que «en Jo-
seph Ratzinger ha habido siempre un gran interés por la exactitud cienti-
fica, intimamente unida al deseo de llevar una existencia profundamente
sacerdotal, como pocas veces se puede ver»+. Ademas, las sucesivas profun-
dizaciones en los campos de la eclesiologia y del ecumenismo le llevaron de

2 Recogida en: Kiinder des Wortes und diener eurer Freude. Theologie und Spiritua-
litdt des Wethesakramentes (Gesammelte Schriften, 12 = JRGS 12), Herder, Freiburg —
Basel — Wien 2010. Contiene los articulos: “Vom Wesem des Priestertums” (1991), “Das
geistliche Amt und die Einheit der Kirche” (1963), “Die kirliche Lehre vom sacramentum
ordinis” (1981), “Opfer, Sakrament und Priestertum in der Entwicklung der Kirche” (1972),
“Der Priester als Mittler und Diener Jesu Christi im Licht der nueutestamenlichen Bots-
chaft” (1972), “Das Priestertum des Mannes — ein VerstoB gegen die Rechte der Frau?”
(1977), “Grenzen kirlicher Vollmacht” (1994), “Zum Zolibat der katholischen Priester”
(1977), Demokratisierung der Kirche (1970), “Der Bischof — Kiinder und Hiiter des Glau-
bens” (2001), “Zur Frage nach dem Sinn des priestlichen Dienstes” (1968), “Der Priester im
Umbruch der Zeit” (1969), “Das priestliche Amt” (1970), “Unser priestliche Dienst” (1979),
“Aufbauen zu einem geistigen Haus” (1983), “Bereitung zum priestlichen Dienst” (1990),
“Primat, Episkopat und Successio apostolic” (1961), “Die pastoralen Implikationen der Le-
hre von der Kollegialitdt der Bischéfe” (1965), “Bischof und Kirche” (1972), “Der Bischof
ist ein Christustrager” (1977), “Der Auftrag des Bischofs und des Theologen angeischts der
Probleme der Moral in unserer Zeit” (1984), Diener eurer Freude (1988) y otras homilias,
meditaciones y breves articulos. Cuando exista traduccién al castellano, citaremos esta.

3 R. Tura, “La teologia di J. Ratzinger. Saggio introduttivo”, Studia Patavina (1974)
149-150.

4 H. VERWEYEN, Joseph Ratzinger — Benedikt XVI. Die Entwicklung seines Denkens,
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 2007, 22.
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modo necesario a reflexionar sobre la teologia del sacerdocio: «El trasfon-
do de la eclesiologia eucaristica y el clima sin embargo sereno de confron-
tacion con los protestantes evidencian también un elemento constitutivo
de la Iglesia: 1a presencia del ministerio eclesiastico como continuaciéon de
la misi6én de Cristo»s.

Sacramento

Sin ser tan solo un tema teolodgico, el autor aleman siempre se ha conside-
rado sacerdote antes que te6logo, arzobispo y ahora papa. Por eso realiza-
remos, en primer lugar, una serie de referencias biograficas que podrian
también tener su propio interés. En primer lugar, en lo que se refiere al
momento de la recepcion del diaconado: «A finales de octubre —recordaba
el mismo Ratzinger— recibiamos el subdiaconado y, enseguida después, el
diaconado. Comenzaba asi la preparacién més inmediata para la ordena-
cion sacerdotal [...]. Estdbamos de nuevo todos juntos en el seminario de
Frisinga para ser iniciados en los aspectos practicos del ministerio sacerdo-
tal; consistian estas ocupaciones para prepararnos para la predicacion y la
catequesis»®. Se requerian muchas horas y mucha preparacién para poder
ser sacerdote, sobre todo en una sociedad donde todo se prepara a con-
ciencia. Se conservan algunas de las homilias que predic6 entonces el joven
diacono, que denotan que esa preparacion fue realizada a conciencia’.

5 R. Tura, “La teologia di J. Ratzinger. Saggio introduttivo”, o.c., 171-172.

® Mi vida. Recuerdos 1927-1977, Encuentro, Madrid 1997, 74. Sobre este tema puede
verse: C. RoseLL DE ALMEIDA, “La espiritualidad sacerdotal en el pensamiento de Joseph
Ratzinger”, Revista teoldgica limense 43 (2009/3) 287-310.

7 La primera prédica es del 3 de diciembre de 1950, pronunciada a las siete y media,
en la catedral de Frisinga (“Zu uns komme Dein Reich — eine Adventspredigt. 1. Probepre-
digt im Frisinger Dom am 3. Dezember 1950 um 7.30 Uhr”), Mitteilungen Institut Papst
Benedikt XVI. Es una homilia de adviento, y comienza precisamente preguntando en qué
consiste este tiempo de preparacion de la navidad. «¢Esta este mundo de verdad salvado,
cuya resistencia a ser salvado se ve por todas partes, en todas las calles?»; Cf., Ibidem, 15.
Acude entonces a la esperanza que da el nacimiento de Cristo y, después de citar a Agustin,
repite una y otra vez: «venga a nosotros tu reino»;Cf., Ibidem, 16. También predicara otra a
las siete de la mafiana, en la iglesia del Espiritu santo, sobre la parabola de los trabajadores
de la vifia (Mt 20,1-16): “Das Gleichnis von den Arbeitern im Weinberg (Mt 20,1-16). 2.
Probepredigt in Freising Heilig Geist am 21. Januar 1951 um 77 Uhr”, Ibidem, 17-18. Llama
sin embargo la atencion que se dirigiera a un grupo de nifios, poco después de la fiesta de
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Un dia inolvidable

La colaboracion de sus compaferos de promocion y de sus propios herma-
nos hizo posible su preparaciéon a la recepcion del presbiterado, una vez
terminado su trabajo sobre la eclesiologia de san Agustin: «Me senti feliz
cuando por fin me vi libre de esta hermosa pero pesada carga y, al menos
en los dos tltimos meses, pude dedicarme enteramente a prepararme para
dar el gran paso: la ordenacion sacerdotal»®. Un dia antes de ese importan-
te momento, recibid la notificacion de que habia recibido el primer premio
por su investigacion. Asi, por fin, el 29 de junio de 1951 Joseph era ordena-
do sacerdote por el cardenal Michael Faulhaber (1869-1952) en la catedral
de Frisinga, a la edad de veinticuatro anos. En una foto de la época se puede
apreciar un gran numero de candidatos, entre los que se encuentra su pro-
pio hermano Georg, junto con unos nifios vestidos con el tradicional panta-
16n de cuero. Se conserva incluso una breve filmacién en blanco y negro de
ese momento en la que se ve una larga fila de ordenandos, mezclados con
la alegria de la multitud®.

En un posterior momento, siendo ya papa, recordaba aquellos momen-
tos inmediatamente anteriores a su ordenacion: «En la vigilia de mi orde-
nacion sacerdotal, hace cincuenta y ocho afios, abri la sagrada Escritura
—recordaba de un modo muy agustiniano—, porque queria recibir atin una
palabra del Senor, para ese dia y para mi futuro camino de sacerdote. Mi
mirada se detuvo en el pasaje: “Conséagralos en la verdad; tu palabra es
verdad”. Entonces supe que el Sefor estaba hablando de mi y me estaba
hablando a mi. Precisamente lo mismo me sucedera a mi manana [pensé].
No somos consagrados en tltimo término por medio de ritos, aunque los
ritos sean necesarios. El bafio en el que el Sefior nos sumerge es él mismo:
la verdad en Persona. La ordenacién sacerdotal significa estar inmersos

san Jorge, en la que repite una y otra vez que el soldado Jorge mas que matar dragones que
vomitaban fuego, lo que hizo cada dia fue matar a los “dragones” de la pereza, del egoismo
y de las tentaciones del demonio. Aludiendo a las palabras de Jests (Mc 8,32-34), repite
como un estribillo a lo largo de toda la homilia: Weg Satan!, «apértate de mi, Satanis»
(«Der heilige Georg. 3. Probepredigt (Kinderpredigt) in Freising in der Knabenschule am
29. April 1951»; Cf., Ibidem, 19-20.

8 “Homilia en la misa crismal”, Roma (9.4.2009).

9 Cf. J. CutLiNi, Benedicto XVI, heredero del concilio, Desclée De Brouwer, Bilbao
2008, 72.
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en él, en la Verdad. Le pertenezco de una nueva forma a él y a los demas,
“para que venga su reino”»*°. La verdad y el amor, intimamente unidos en
la persona de Jesucristo, son ofrecidos en el momento de la ordenacion,
con la identificacion sacramental con Jesucristo-cabeza que se obra en ese
momento.

La ordenacién sacerdotal se realizo segun el antiguo rito entonces vi-
gente, si bien Pio XII habia introducido ya algunas modificaciones. Tras la
primera lectura biblica de la misa, el cardenal Faulhaber se sent6 en una
sede situada ante el altar. Los ordenandos pasaron ante él, ya casi revesti-
dos del todo y con un cirio encendido en la mano derecha. Tras la aproba-
cion de los candidatos por parte de los superiores del seminario, el cardenal
les pidi6 que fueran «perfectos en la fe y en las obras... bien apoyados en el
amor a Dios y al préjimo». Joseph se postro junto a todos los demas can-
didatos en el suelo, poniendo los brazos abiertos en cruz, mientras el coro
entonaba la letania de los santos. Pedian a la Iglesia celestial por los nuevos
sacerdotes!. Se le agolparian en el recuerdo al joven ordenando todos esos
santos a los que tenia especial devocion: junto a los venerables Agustin,
Tomés y Buenaventura, los evangelizadores alemanes Bonifacio y Corbi-
niano, y toda una larga serie de «pequefios» santos: el portero de Alt6tting
Conrado de Parzham —al que conoci6 personalmente—, el Cura de Ars, Ber-
nardette Sobirous, Teresa de Lisieux, Edith Stein, Maximiliano Kolbe...12.

Tras imponerle la estola y la casulla —simbolos de la obediencia y la ca-
ridad—, los nuevos sacerdotes recibieron la uncién con 6leo en las manos.
«Dignate, Sefor, a consagrar estas manos por obra de esta uncion y de
nuestra bendicion», decia el arzobispo para acompanar el gesto. Sus manos
ya estaban consagradas para el servicio del altar. Después le entregaron
el caliz y la patena, con lo que quedaba destinado como sacerdote para la
Eucaristia, y la celebracion de 1a misa sigui6 adelante con normalidad. Tras
la comunién, el cardenal Faulhaber impuso las manos de nuevo sobre el
nuevo sacerdote, y pronuncié una nueva invocacion: «Recibe el Espiritu
santo: que los pecados que deban perdonar sean perdonados; que los pe-

10 “Homilia en la misa crismal”, Roma (9.4.2009).

1 Cf. G. WEIGEL, Testigo de esperanza. Biografia de Juan Pablo II, Plaza & Janés, Bar-
celona 1999, 119.

2 Cf. F. DErwaHL, Der mit dem Fahrrad und der mit dem Alfa kam. Benedikt XVI. Und
Hans Kiing - ein Doppelportrait, Pattloch, Miinchen 2006, 31.
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cados que debas retener sean retenidos». También recibia en ese momento
el poder de Jesucristo de perdonar los pecados. El beso de la paz (que se
intercambiaba en ese momento) y un tltima bendicion recibida daban por
terminada la ordenacién. A partir de ese momento, ya era sacerdote para
siempre.

Sacerdos in aeternum

Ratzinger recordaba ademas de un modo especial uno de los gestos seha-
lados, que tenian lugar en la celebracion del rito de la ordenacioén sacer-
dotal: «Después de la uncién —recordaba—, eran atadas las manos y, con
las manos unidas, se cogia el caliz. Al tomarlo en mis manos, me vino a la
memoria la pregunta de Jests a los hermanos Juan y Santiago: “¢Podéis
beber el céliz que yo he de beber?” (Mc 10,38). El caliz eucaristico, cen-
tro de la vida sacerdotal, recuerda siempre estas palabras. Y después las
manos unidas, ungidos con el 6leo mesidnico del crisma. Las manos son
expresion de nuestra propia disposicion, de nuestra capacidad. Con ellas
podemos agarrar, tomar posesion de algo, defendernos. Las manos atadas
son expresion de falta de poder, de la renuncia al poder. Estan en sus ma-
nos, estan puestas en el céliz. Se podria decir que con esto se expresa que,
sencillamente, la Eucaristia es el centro de la vida sacerdotal»4. Sacerdote-
para-la Eucaristia. Ahora esas manos habian adquirido un nuevo y sublime
significado, al ser capaces de convertir y ofrecer el cuerpo de Cristo.
Ademaés, muchos afios mas tarde de la celebracién de la ordenacion sa-
cerdotal, recordaba de modo especial otros dos gestos. «La catedral siem-
pre —decia en 2010, ya siendo Benedicto XVI- fue el centro de nuestra vida,
como también en el seminario; éramos una familia y fue el padre Hock
quien hizo de nosotros una verdadera familia. La catedral era el centro y lo
ha seguido siendo para toda la vida en el dia inolvidable de la ordenacién
sacerdotal. Son tres los momentos que se me quedaron particularmente
grabados, recapitula ahora. Ante todo, en primer lugar, el estar tumbados
por tierra durante las letanias de los santos. Estando postrados en tierra,

13 Cf. G. WEIGEL, Testigo de esperanza, o.c., 120.
4 Diener eurer Freude. Meditationen iiber die priestliche Spiritualitidt, Herder, Frei-
burg 1988, 36.
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uno se hace consciente una vez méas de la propia pobreza y se pregunta:
“¢de verdad soy capaz de esto?” Y al mismo tiempo resuenan los nombres
de todos los santos de la historia y la imploracién de los fieles: “Escticha-
nos, ayudales”. Crece asi la conciencia: “si, soy débil e incapaz, pero no
estoy solo: hay otros conmigo, la entera comunidad de los santos esta con-
migo, ellos me acompanan y, por tanto, puedo recorrer este camino y ser
compaiiero y guia para los demas. Prosigue: “El segundo [recuerdo], la im-
posicion de las manos por parte del anciano, venerable cardenal Faulhaber
—me impuso a mi y a todos nosotros, las manos de un modo profundo e
intenso— y la conciencia de que es el Sefor el que pone sus manos sobre
mi y me dice: “me perteneces a mi; no te perteneces simplemente a ti mis-
mo, te quiero, estas a mi servicio”; pero también la conciencia de que esta
imposiciéon de las manos es una gracia, que no crea solo obligaciones, sino
que es sobre todo un don, que él estd conmigo y que su amor me protege y
me acompaia. Ademaés estaba atin [vigente] el rito antiguo, en el que el po-
der de redimir los pecados se conferia en un momento aparte, que iniciaba
cuando el obispo decia, con las palabras del Senor: “Ya no os llamo siervos,
sino amigos”. Y sabia —sabiamos— que esto no es solo una cita de Juan 15,
sino una palabra actual que el Sefior me esta dirigiendo ahora. “El me acep-
ta como amigo; estoy en esta relaciéon de amistad; él me ha dado su con-
fianza, y en esta amistad puedo trabajar y hacer otros amigos de Cristo”».

2. Apostolicidad

Tras estos recuerdos biograficos, pasemos a la reflexion teologica que ha

15 “Discurso a las autoridades y los ciudadanos de Frisinga”, Roma (16.10.2010). Se
conserva también otro detalle simbdlico. «Era un espléndido dia de verano —recordaba
también el mismo Ratzinger—, que permanece en mi memoria como el dia mas importante
de mi vida. No es bueno ser supersticioso pero, en el momento en que el anciano arzobispo
[Faulhaber] impuso sus manos sobre las mias, un pajaro —tal vez una alondra— vol6 sobre
el altar mayor de la catedral y enton6 un canto gozoso. Fue para mi como si una voz de lo
alto me dijese: “vas bien asi, vas por buen camino”»; Cf., Mi vida, o.c., 75. Después de todas
las dudas y vacilaciones en que pareci6 estar sumido el joven ordenando, aquel momento
y lo que significaba pareci6 llenarle de paz. En la filmacién en blanco y negro de aquel dia,
se ve la la larga procesion de candidatos al sacerdocio recibe la ordenacion sacerdotal de
manos del arzobispo Faulhaber, ante la alegria y la admiracion de toda una multitud reuni-
da en la catedral de la vieja ciudad junto al Isar. «Era el dia mas importante de mi vida»;
Cf., P. SeewaLD, Una vida para la Iglesia, Palabra, Madrid 2007, 56, concluye Ratzinger.
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realizado Joseph Ratzinger sobre el ministerio y el sacerdocio, que ha juz-
gar por el nimero de intervenciones constituye una de sus claras priorida-
des teologicas. En coherencia con su propia eclesiologia, los sacramentos
(el bautismo, la Eucaristia y el orden, sobre todo) y el ministerio sacerdotal
ocupan un lugar central en su vision teologica®®. La Iglesia esta fundada so-
bre Cristo, pero ha sido é]l mismo quien ha establecido a los apdstoles como
un segundo fundamento, recuerda Ratzinger una y otra vez en sus escritos.
La apostolicidad es una nota de la Iglesia y una condicién estructural de
ella. Desde su eclesiologia y su teologia ecuménica, el te6logo Ratzinger a
la inevitable teologia de la apostolicidad y del ministerio. El entonces joven
perito conciliar se habia ocupado por extenso de la colegialidad de los ap6s-
toles en la Escritura y en la Iglesia antigua. Ya en un articulo publicado en
1965 en el primer namero de ConciliumY, explicaba cobmo todo obispo debe
mostrar la koinonia con sus hermanos en el episcopado que experiment6 el
mismo dia de su ordenacion, al ser consagrado por al menos tres obispos:
«El redescubrimiento del concepto de colegialidad por la teologia y por la
Iglesia congregada en el concilio supone ciertamente un gran avance, por-
que nos hace ver de nuevo la estructura fundamental de la Iglesia —todavia
indivisa— de la época de los Padres»®.

Colegialidad y sinodalidad

Este principio de la colegialidad tiene su complemento real en el primado
petrino, como recuerda una y otra vez Ratzinger a lo largo de sus escritos
como tedlogo. La colegialidad episcopal: «significa que, dentro de la red
de iglesias que comulgan entre si y con las que se edifica la Gnica Iglesia de
Dios, hay un punto fijo obligatorio: la sedes romana, a la que debe orien-
tarse la unidad de fe y comunién»*. Estos dos principios eclesiologicos del
primado y del episcopado coexisten en todo momento en la eclesiologia de

10 Cf. R. Tura, “La teologia di J. Ratzinger. Saggio introduttivo”, o.c., 171.

7 “Die pastoralen Implikationen der Lehre von der Kollegialitit der Bischofe”, Conci-
lium 1 (1965) 16-29; recogido en El nuevo pueblo de Dios. Esquemas para una eclesiologia,
Herder, Barcelona 1972, 225-275.

18 Ibidem, 235.

19 Ibidem, 236.
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Ratzinger?°. Como resultado de la eclesiologia eucaristica propuesta entre
otros tedlogos por Ratzinger, la forma colegial no sera tan solo fundamen-
tal para la estructura jerarquica de la Iglesia, sino también —por asi decir-
lo— como condiciéon fundamental para garantizar a la vez la unidad y la di-
versidad: «Como resultado de esta eclesiologia eucaristica —afirma Heim,
en su extenso estudio sobre la eclesiologia ratzingeriana—, la forma colegial
no es tan solo fundamental para la estructura jerarquica de la Iglesia, sino
también —por asi decirlo— por la condicién fundamental de la unidad y la
multiplicidad en la Iglesia»2'. Este principio de la colegialidad garantiza
tanto la unidad como la continuidad y la diversidad tiempo. La cuesti6on
resuelta serd por tanto como cabe tal pluralidad en la estructura eclesial.
Segun Ratzinger asi debe ser, siempre y cuando esta diversidad se re-
suelva en la unidad. Afrontaba asi las criticas dirigidas a la Iglesia desde
instancias politicas o ideologicas. En un texto de 1970 titulado ¢ Democra-
cia en la Iglesia?*?, un profesor Ratzinger recién llegado a Ratisbona se
preguntaba si la estructura democratica era la que mejor se adaptaba al
principio de la colegialidad antes estudiado. Se cuestionaba asi en primer
lugar si los conceptos de libertad, democracia y manipulaciéon presentan
el mismo valor ante la autoridad civil y la eclesiastica: «Mientras que el
interés en el Estado y en su bienestar se identifica en gran parte con el inte-
rés de las instituciones, el fin de la Iglesia —bien entendido— no apunta en
primer lugar a si misma, sino a aquello por y para lo que existe: por decirlo

20 Cf. T. WEILER, Volk Gottes-Leib Christi: die Ekklesiologie Joseph Ratzingers und ihr
EinfluB auf das Zweite Vatikanische Konzil, Griinewald, Mainz 1997, 146-148, 166-272,
333-345.

2 Cf. M. H. HemM, Joseph Ratzinger. Life in the Church and living theology. Fundamen-
tals of Ecclesiology with Reference to Lumen gentium, Ignatius Press, San Francisco 2007,
460. Sobre la relacion entre episcopado y primado, puede verse: T. WEILER, Volk Gottes-
Leib Christi, o.c., 121-133; Z. Gaczynski, L’ecclesiologia eucaristica di Yves Congar, di Jo-
seph Ratzinger e di Bruno Forte, Pontificia Universitas Gregoriana, Roma 1998, 127-129;
P. MarrucceLLy, “Forme concrete di collegialita episcopale nel pensiero di Joseph Ratzin-
ger”, Rassegna di teologia 50 (2009) 7-24; M. M. Surp, Ekklesiologie und Okumenismus
bei Joseph Ratzinger: Einheit im Glauben - Voraussetzung der Einheit der Christenheit,
EOS, Sankt Ottilien 2009, 63-64; S. MabricaL, Iglesia es caritas? La eclesiologia teoldgica
de Joseph Ratzinger — Benedicto XVI, Sal Terrae, Santander 2008, 225-226, 249-275; G.
Mannion, “Liturgy, catechesis and evangelitation”, en: L. Boeve - G. MannioN (eds), The
Ratzinger Reader: Mapping a Theological Journey, T&T Clark, London 2010 246-251; Ib.
“Teaching and authority: Dimensions of magisterium”, o.c., 187-201.

22 J. RATZINGER - H. MAIER, “Demokratisierung der Kirche?”, en: JRGS 12, pp. 159-186;
tr. cast.: ¢Democracia en la Iglesia?, San Pablo, Madrid 22005.
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con palabras de la Confesién de Augsburgo, su mision es anunciar la pala-
bra de Dios en toda su pureza y sin falsedad, y celebrar rectamente el culto
divino (cf. CA VII, 1). La cuestion de los cargos y la autoridad es importante
sblo en la medida en que suponen una condicidon previa para esto. Dicho
de otra manera: el interés de la Iglesia no lo constituye ella misma, sino el
evangelio».

La apostolicidad y el episcopado garantizaran de este modo esta finali-
dad espiritual de predicar la palabra y celebrar los sacramentos, tal como
propone el escrito reformado?+. Ratzinger se muestra de este modo escépti-
co respecto a un intenso clima de discusion y reivindicacion en la Iglesia, en
el que los laicos querian ocupar lugar en los presbiteros (y viceversa), pues
«nadie se convierte en deportista por mucho que forme parte del comité
olimpico»25, afirma con cierta ironia. Se remite por el contrario en primer
lugar a los conceptos de fraternidad, que él funda en la filiacién al Padre en

23 ¢Democracia en la Iglesia?, o.c., 27-28.

24 El modelo de Iglesia propuesto por Ratzinger vuelve a ser el de la asamblea litargica,
como su «forma primera y fundamental», tal como afirmaba Ratzinger ya en 1965. A la vez,
cada comunidad tiene sentido pleno y eclesial —es Iglesia— en la medida en que estd unida
a la Iglesia universal. Asi, por ejemplo, en la provisiéon de cargos se deberian tener en cuen-
ta tanto la comunidad concreta como la Iglesia universal (cf. Ibidem, 54-60). También la
colegialidad es entendida como una estructura fundamental de la Iglesia: «la comunidad,
el presbiterado y el episcopado estan enlazados entre si y cada uno de ellos relacionado de
un modo especial por ambos lados hacia el otro»; Cf., Ibidem, 60. En cada una de estas
instancias se da a su vez una responsabilidad propia respecto al evangelio y se dirige al
resto del pueblo de Dios, que procede de los mismos apostoles. De este modo, Ratzinger
propone la conjugacion del nihil sine episcopo con el nihil sine consilio vestro —referido a
los sacerdotes— y sine consensu plebis, propuesto por san Cipriano (Cf., Ep 14,4: CSEL III
2,512, 16-20). La Iglesia se ha apoyado en la voz del pueblo, también para sustraerse del
poder de los principes y los poderosos, asi como hoy de los politicos, intelectuales y distin-
tos grupos de presion; Cf., J. RatziNcer - H. MAIER, ¢Democracia en la Iglesia?, o.c., 62-65.

Por eso la idea de la Iglesia entendida como un sinodo nacional permanente se le pre-
senta a Ratzinger como una traslacién trasnochada de conceptos que proceden de instan-
cias extrateologicas. El resultado final seria —como a veces ocurre en la vida politica— el
dominio de las minorias més activas (cf. Ibidem, 42-45). Todo lo anterior lleva consigo una
serie de consecuencias para la Iglesia, afirma. En primer lugar: «la delimitacion del radio
de accion de la autoridad eclesiastica». Los limites se encuentran circunscritos por el credo
y el evangelio. De este modo, la Iglesia no ha de comprometerse de modo innecesario con
estructuras auxiliares, ni creer que debe gobernarse por un sistema de partidos; Cf., Ibi-
dem, 51-53. En segundo lugar, recuerda que «en la Iglesia no se da inicamente la jerarquia
por una parte y los numerosos fieles por otra —con cada parte con sus propios derechos—,
sino que la Iglesia como tal, concretada en cada una de las comunidades, es el sujeto propio
del derecho al que se remite todo lo demas»; Cf., Ibidem, 54.

25 Ibidem, 29.
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Jesucristo, de carisma como «principio pneumatico» —y no democratico
o politico— y del pueblo de Dios, entendido no sélo como la igualdad de
todos los bautizados, sino como la asamblea de los cristianos para celebrar
el recuerdo de la muerte y la resurreccion del Sefior. La Iglesia es ekklesia,
no un simple laos: «La Iglesia tiene su modelo de constitucion en esa asam-
blea conmemorativa, y no en cualquier idea o concepcién de pueblo»2¢. Se
trata de seguir el modelo del concilio de Jerusalén: fue escuchada la voz de
toda la ekklesia, pero la decision correspondid a «los apostoles y los pres-
biteros» (Hch 15,6; 15,22)%.

Por otra parte, junto a lo mencionado sobre el principio de colegiali-
dad, también se expresara Ratzinger sobre el principio de la sinodalidad en
198528, En un articulo en el que estudia la posibilidad de si podria existir
un «sinodo permanente» en la Iglesia, en el que se conjuguen los principios
colegial y primacial. El sinodo de los obispos establecido por Pablo VI po-
dria ser una ayuda en este sentido, se venia diciendo. Sin embargo, hemos
visto que esta vision de la Iglesia como constante concilium no esta muy
de acuerdo con la perspectiva ratzingeriana; recuerda asi al mismo tiempo
que: «el sinodo aconseja al papa: no es un concilio a escala reducida, ni
tampoco un organo de gobierno colegial de la Iglesia en su conjunto»29.
Este colabora —explicaba— a la unidad organica en la catolicidad que se
hace presente entre el papa y los obispos, lo cual presenta su concreciéon
en procesos consultivos y, cuando el papa asi lo dispone, también delibe-
rativos®. La realidad decisiva que aqui se encuentra en la base es, pues, el
caracter indelegable del cargo que mira a la Iglesia universal: encargo que
es propio del propio colegio episcopal tinicamente en su conjunto y como
unidads:.

26 Tbidem, 39.

27 Cf. Ibidem, 40-41.

28 Cf. “Sobre la estructura y los cometidos del Sinodo episcopal”, Iglesia, ecumenismo y
politica. Nuevos ensayos de eclesiologia, BAC, Madrid 1987, 55-73.

29 Tbidem, 55.

30 Cf. Ibidem, 57-59.

31 Sobre la teologia del sinodo puede verse: M. H. Hev, Joseph Ratzinger. Life in the
Church and living theology, o.c., 482-493. El sentido esencialmente eclesiologico del cole-
gio no consiste en formar un gobierno central de la Iglesia, sino exactamente en lo contra-
rio: en que la Iglesia ayuda a construirlo como un organismo viviente, que crece y se unifica
en células vivientes. Al guiar sus Iglesias locales, los obispos participan en el gobierno de la
Iglesia universal. No es por tanto de otro modo: «La superacioén de un centralismo unilate-
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De esta manera —recapitulaba a su vez— la Iglesia se edifica desde den-
tro como un organismo de Iglesias locales que se unen por medio de la
comunidn en la palabra y los sacramentos, especialmente del cuerpo eu-
caristico del Sefior. La Iglesia es esencialmente comunion con la Trinidad
y entre nosotros, a cuya cabeza estin los apostoles y sus sucesores. «Al
estar la Iglesia estructurada de este modo, no se halla gobernada por un
parlamento central o por un senado aristocratico, ni siquiera por un jefe
monarquico, sino que ha sido confiada a los obispos, los cuales: a) guian
la Iglesia catolica y, por tanto, a la Iglesia universal en su Iglesia local y b)
por esta razon, las Iglesias particulares se dirigen hacia la inica catolicidad
sin competir entre si, sino vinculadas de modo reciproco»32. De esta for-
ma, sugeria Ratzinger que se evitara todo excesivo activismo que impida la
guia de la Iglesia por parte del Espiritu. Las funciones del sinodo seran las
de «informar, corregir, anticipar» dentro de la dinamica colegial de origen
apostolico. Asi: «el sinodo debe estimular y reforzar las energias positivas
dentro y fuera de la Iglesia, promover todas aquellas actividades que acre-
cienten la verdad y el amor, y mantener viva la esperanza»33.

El primado de Pedro

Hemos hablado ya de la interaccion, en el pensamiento eclesiologico de
Ratzinger, entre primado y colegialidad, entre el ministerio petrino y el

ral debe proceder [...] no mediante la concentracion del todo en el centro, sino mediante la
intima bipolaridad de la esencia de la Iglesia. Esta esencia consiste en la correlacion de la
potestad suprema del primado —que expresa la unidad de la Iglesia en la pluralidad— con
la pluralidad viviente de las Iglesias particulares, cada uno de cuyos obispos son episcopi
Ecclesiae catholicae, pues, en su Iglesia, guia a la Iglesia catélica, y la guia en cuanto ca-
tolica»; Cf., “Sobre la estructura y los cometidos del Sinodo episcopal”, pp. 61-62). Por un
lado, el dar demasiadas prerrogativas al sinodo —como la continua potestad deliberativa—
equivaldria a convertirlo en «una segunda curia romana». Ademas, el obispo no puede
ausentarse de su Iglesia local, hasta el punto de convertirse en «delegado de un 6rgano
central». «En otras palabras: los obispos siguen siendo obispos responsables de sus Igle-
sias particulares» (Ibidem, 64). De este modo se intenta reforzar la autoridad pastoral de
cada obispo en su di6cesis. Asi, «el concepto de collegium, que sefiala el aspecto jerarquico
de la Iglesia, presupone la realidad de la communio como forma y fundamento vital y cons-
titutivo de la Iglesia»; Cf., Ibidem, 65-66.

32 Ibidem, 66.

33 Ibidem, 772-73. Sobre la realidad del amor en la Iglesia, puede verse: “Liebe. Ges-
chichte der Theologie”, en: LTK VI (1961) 1032-1036; También, Origine e natura della
Chiesa, o.c., 242-246, y la aportacion de S. MabpricaL, Iglesia es caritas?, o.c., 459-489.
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ministerio episcopal. La teologia del episcopado volvera a aparecer en sus
escritos. En una de las conferencias pronunciadas en Brasil en 1990 so-
bre la tarea del obispo, comenzaba el cardenal prefecto por hacer una vez
mas una serie de reflexiones a partir de la eclesiologia eucaristica. Como
se habia afirmado con anterioridad: «una Iglesia eucaristica es una Iglesia
constituida sobre el obispo»34. El redescubrimiento del caracter eucaristico
de la Iglesia ha llevado recientemente a acentuar con fuerza el principio de
la Iglesia local. Ademas, la eclesiologia protestante suele fundar la comu-
nidad en la Palabra, segtn el logion de Jests en Mt 18,20: «Donde dos o
tres estan reunidos en mi nombre, alli estoy yo en medio de ellos». Por eso
esta Iglesia fundada “desde abajo” no expresa del todo el sentido episcopal
y ni la voluntad fundacional del mismo Cristo: «La Iglesia se convierte en
grupo, que se mantiene unido por su consenso interior, mientras que su
dimension catdlica se agrieta»®. Aqui se hace presente en parte la critica
de Ratzinger a la eclesiologia reformada, sin que esto excluya la posibilidad
de acercamientos y matizaciones posterioress°.

El servicio a la unidad del ministerio petrino ofrece asi sus ventajas y
garantias: «So6lo dentro del marco de la eclesiologia eucaristica —habia es-
crito en 1964—, puede entenderse el primado del obispo de Roma en cohe-
rencia con su propio sentido»3’. Velamos también coémo, en los temas del
primado y la colegialidad, la dimensidn apostolica de la Iglesia ha supuesto
una constante en la eclesiologia ratzingeriana. El obispo de Roma, es decir,
de la sede sancti Petri, es el centro de orientaciéon determinante en la uni-

34 La Iglesia, una comunidad siempre en camino, Ediciones Paulinas, Madrid 1992, 47.
Puede verse también “Primat”, en: LThK VIII (1963) 761-763.

35 La Iglesia, una comunidad siempre en camino, o.c., 49.

36 Cf. “Kirche”, o.c., 179; “Il primato di Pietro e l'unita della Chiesa”, Euntes Docete 44
(1991) 157-176; “Vorwort” en: J. B. D’'ONoRIo, Le pape et le gouvernement de I'Eglise, Paris
1992, 9-10; Z. Gaczynski, L'ecclesiologia eucaristica di Yves Congar, di Joseph Ratzinger e
di Bruno Forte, o.c., 129-130; P. MartucceLLI, “Episcopato e primato nel pensiero di Joseph
Ratzinger”, Rassegna di Teologia 48 (2007) 501-548; S. MADRIGAL, Iglesia es caritas?, o.c.,
76-78, 156-176, 223-248, 435-450; H. J. PoTT™MEYER, “Primado y colegialidad episcopal en la
eclesiologia eucaristica de la communio de Joseph Ratzinger”, o.c., 171-201.

37 “Zeichen unter den Volkern”, 462. En esta discusion, surgen en las paginas de Ratzin-
ger resonancias a conocidas obras como: P. Evbokimov, L'orthodoxie, Paris 1959; N. Ara-
NASIEFF, La primauté de Pierre dans Ueglise orthodoxe, Neuchétel 1960; O. Saier, «Com-
munio», in: Der Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils, Miinchen 1973; J.M. TILLARD,
Lecclésiologie de communion, Paris 1987.
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dad de la comunién3®. Ratzinger acude a la importancia del principio apos-
tolico, que va intimamente unido al de la catolicidad y la universalidad de
la Iglesia: «El apostol no es obispo de una sola comunidad, sino misionero
de la Iglesia entera»3°. La solicitud por todas las Iglesias forma parte esen-
cial de su ministerio episcopal: «La pertenencia a la comunién en cuanto
pertenencia a la Iglesia es por su naturaleza universal. El que pertenece a
una Iglesia local pertenece a todas»+°. El obispo sirve de nexo con toda la
Iglesia: mantiene relaciones con otros obispos, encarnando asi el principio
apostolico, y al estar unido con toda la Iglesia refuerza el principio catolico.
Incluso en la antigiiedad los obispos elegidos en un sinodo necesitaban la
aprobacion de Roma y Constantinopla, estableciéndose asi una articula-
cion en la communio universal#: «Por consiguiente, la catolicidad de un
obispo pertenece al principio de vecindad y viva relaciéon con Roma, que
a su vez consiste en dar y recibir la gran comunion de la Gnica Iglesia»+2.
La romanidad es también una dimension del ministerio episcopal: «Roma
encarna la verdadera communio»43, habia concluido ya en 1964.

El primado de Pedro constituye asi una sefia de verdadera identidad
eclesial. El cardenal Ratzinger abordaba la cuestiéon del primado y de la

38 Cf. Z. Gaczynski, L'ecclesiologia eucaristica di Yves Congar, di Joseph Ratzinger e di
Bruno Forte, o.c., 129.

39 La Iglesia, una comunidad siempre en camino, o.c., 50.

40 Ibidem, 52.

4 Cf. Ibidem, 53-55; M. Voik, The Church as communio of the whole, o.c., 53-61.

42 La Iglesia, una comunidad siempre en camino, o.c., 55.

43 “L’idea di Chiesa nel pensiero patristico”, en: M. CumiNeTTI - F. V. JOHANNES, La fine
de la Chiesa come societa perfetta, Milano 1969, 61. El obispo se encarga, por tanto, de
las dimensiones de unidad y de caracter publico de su Iglesia local y de toda la Iglesia
universal en su territorio, a partir de la unidad en la palabra y en los sacramentos. Debe
asi cuidar de la dimension catdlica y apostolica de la Iglesia local. «La apostolicidad y la
catolicidad sirven a la unidad, y sin unidad no hay tampoco santidad, ya que sin amor no
hay santidad»; Cf., La Iglesia, una comunidad siempre en camino, o.c., 56. Logicamente,
la «premisa fundamental» del ministerio episcopal es la unién con Jests y el ser testigo
de su resurreccién. De lo contrario, el obispo se convertiria en «un funcionario», no en
un testigo o en un sucesor de los ap6stoles. «Ser para Cristo con Dios y, a partir de Cristo,
llevar a los hombres a Dios, hacer de ellos la gahal, la asamblea de Dios: he aqui la tarea
del obispo»; Cf., Ibidem, 57. Sin embargo, la pertenencia al colegio episcopal supone ser
sucesor del colegio apostolico en general; solo el obispo de Roma es el sucesor de un apostol
determinado. Cada obispo tiene la responsabilidad propia de hacer presente la Iglesia ca-
tolica en su diocesis, y esta responsabilidad es personal y superior a la de otras estructuras
sinodales o supradiocesanas. El obispo ha de insertarse a su vez en el «nosotros» de la Igle-
sia, tanto en sentido sincrénico como diacrénico. «Ser heraldo de la mayoria diacrénica,
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unidad de la Iglesia a partir de los textos biblicos#. Se ocupé en primer lu-
gar de lo dicho sobre el ministerio en Mt 16,17-19, y sobre el origen jesuano
y el transfondo arameico de estas palabras+, relacionado con el poder de
«atar y desatar» entregado por el Senor a los ap6stoles: «En el centro mis-
mo del nuevo ministerio, que quita energias a las fuerzas de la destruccion,
esta la gracia del perdon. Esta es la que constituye la Iglesia. La Iglesia esta
fundada en el perdéon. Pedro mismo presenta en su propia persona este
hecho: el que ha caido en la tentacién, ha confesado y recibido el perdon
y puede ser el depositario de las llaves»4®. Tras este recorrido exegético e
historico, el prefecto llegaba a la conclusion de que el primado romano no
es una invencién de los papas, sino un elemento esencial de la unidad de
la Iglesia: un ministerio de unidad que se remonta al mismo Sefior y que
se desarroll6 con toda fidelidad en la Iglesia naciente. El nuevo testamen-
to nos muestra algo mas que los aspectos formales de su estructura; nos
muestra su esencia intima: «Nos indica la tension entre [Pedro entendido
como] roca y la piedra de escandalo; justamente en la desproporcion entre

de la voz de la Iglesia que unifica los tiempos, es uno de los grandes cometidos del obispo,
que desciende de aquel “nosotros” que caracteriza a su ministerio. [...] El obispo representa
ante la Iglesia local a la Iglesia universal, y ante la Iglesia universal a la Iglesia local; por
tanto, sirve a la unidad»; Ibidem, 59. Por altimo, alude Ratzinger no s6lo al compromiso
de la Iglesia respecto al mundo, sino también a una cercania a la cruz de Cristo. «Sin la
disponibilidad al sufrimiento no es posible consagrarse a esta misién. Asi, el obispo se
encuentra precisamente en comunién con el Sefior; asi sabe que es “servidor de vuestra
alegria” (2 Co 1,24)»; Ibidem, 61. «Si se une la eclesiologia eucaristica —sefiala Volk— con
la idea de Iglesia universal, entonces la prioridad de la Iglesia resulta ineludible. Pues el
“Cristo total”, caput et membra, esta al mismo tiempo presente en cada Iglesia local. Cada
Iglesia local no es otra cosa que la realizacion de la Iglesia universal» en un determinado
lugar; Cf., M. Voik, The Church as communio of the whole, o.c., 46. De modo anélogo, el
primado y la colegialidad espiscopal —derivados ambos de la apostolicidad— se resolverian
en el seno del misterio eucaristico.

44 Cf., “El primado y la unidad de la Iglesia”, La Iglesia, una comunidad siempre en
camino, o.c., 27-44. Realizaba asi una serie de acercamientos exegéticos, en el que sitia
la misi6n de Pedro en la tradicién neotestamentaria —el primer testigo de la resurreccion
del Senor (cf. 1 Co 15,3-7)— al que Pablo va a ver en Jerusalén (cf. Ga 1,18), y al que Juan
(21,15-19) y Lucas (22,32) consideran también cabeza de la Iglesia (cf. Ibidem, 28-31). En
la tradicion sindptica, también ocupa un lugar destacado y prioritario (cf. Ibidem, 31-33).

45 Cf. Ibidem, 33-35.

46 Tbidem, 38. Tras esto se refiere al concepto de la continuidad entre los apdstoles.
«La contrasefia de la continuidad de la sucesién apostolica se concentra en las tres sedes
petrinas de Roma, Antioquia y Alejandria, siendo Roma —como lugar del martirio— la pre-
eminente de las tres sedes petrinas, la verdaderamente decisiva»; Ibidem, 41).
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capacidad humana y disposicién divina, Dios se da a conocer como el que
esta verdaderamente presente y operante»+7.

3. Sacerdocio

Veamos por dltimo lo que el te6logo bavaro afirma sobre el sacerdocio mi-
nisterial, siempre al servicio del sacerdocio comtn o bautismal de todos
los fieles. En directa continuidad con la anterior apostolicidad, el profesor
Ratzinger se ocup6 por extenso de la importancia del ministerio sacerdotal
en la Iglesia. En un articulo publicado inicialmente en 19614, abordaba
la cuestion del ministerio en relacion con la unidad de la Iglesia y, en es-
pecial, con la teologia luterana. Recordaba de nuevo ahi cémo, junto a la
definicion de Iglesia propuesta por la Confessio augustana como la asam-
blea en la que se predica la palabra y se administran los sacramentos, la
Iglesia catolica afiade un tercer elemento: el ministerio*. Son pues estos
tres elementos irrenunciables e inseparables. Para los protestantes: «el cri-
terio para la presencia de la Iglesia no es el ministerio, sino la “rectitud del
evangelio”»5°, La ekklesia vive de la palabra y del cuerpo de Cristo, a la vez
que —para los catolicos— el grupo de los Doce resulta esencial para definir
la Iglesia, en el que Pedro y Pablo desempefian unas tareas especificas y
complementarias: el primero como cabeza, el segundo como predicador
de la Palabra, si bien ambas dimensiones estan intimamente unidass. Mas

47 Ibidem, 43; Cf. T. WEILER, Volk Gottes-Leib Christi, o.c., 121-129; C. OnLy, “¢El par-
tido de Cristo o la Iglesia de Jesucristo?”, en: L. Jiménez (ed.), Introduccién a la teologia
de Benedicto XVI / actas del Ciclo organizado por el Seminario de Pensamiento “Angel
Gonzdlez Alvarez” de la Fundacién Universitaria Espafiola los dias 21, 22 y 23 de marzo
de 2007, Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid 2008, 134-135.

48 “Das Amt und die Einheit der Kirche”, Una Sancta 16 (1961) 236-249. Puede verse
también: “Das geistliche Amt und die Einheit der Kirche”, en: J. C. Hamet (Hg.), Die Auto-
ritdt der Kirche II, Reinhardt, Miinchen 1967, 417-433, JRGS 12, 51-69. Tr. cast.: El nuevo
pueblo de Dios, 119-135.

49 Ibidem, 119.

50 Tbidem, 120.

5t Ibidem, 124-127. Sobre la teologia del ministerio y su lugar eclesiologico, puede ver-
se: D. Donovay, J. Ratzinger: a christocentric Emphasis, What are they saying about the
ministerial priesthood?, Paulist Press, Mahwah 1992, 60-73; T. WEILER, Volk Gottes-Leib
Christi, o.c., 140-145, 166-167; S. MADRIGAL, Iglesia es caritas?, o.c., 211-222.
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adelante el profesor Ratzinger seguira profundizando a lo largo de los afios
en esta teologia del ministerio, pero ocupémonos ahora en primer lugar de
esta dimension esencial del ejercicio del ministerio: el anuncio de la Pala-
bra y la celebracion de los sacramentoss2.

La palabra y los sacramentos

De modo parecido, en un articulo de 1968 titulado EI sentido del ministe-
rio sacerdotals3, el profesor entonces en Tubinga se preguntaba sobre la
identidad del sacerdote tras el concilio. Aludia ahi a la postura que pro-
ponia la superacion de la vision sacral y ritualista del sacerdocio, el cual
tan solo se dirigia al culto y requeria una posterior desmitificacion (Ent-
mythisierung). Para esto se precisa volver al papel desempefiado entre los

52 Asi, recuerda que desde finales del siglo I se define el ministerio a la vez como «ser-
vicio a la palabra», «servicio a la mesa» y «servicio de orden»; Cf., El nuevo pueblo de
Dios, o.c., 127-128. Por otra parte, el ministerio de Pedro se desarrolla como vinculo en-
tre los dos grandes grupos de cristianos en la época apostolica: los gentiles evangelizados
por Pablo —con sus obispos y didconos— y los judeocristianos guiados por Santiago, que
tenian tan sélo presbiteros. Mas adelante éstos se uniran en los tres grados del ministerio
desde finales de la época apostolica; Cf., Ibidem, 129-130. La apostolicidad de la Iglesia
estaria de este modo unida a la instancia del ministerio. De este modo, «oficio y unidad
estan intimamente relacionados en cuanto que, fuera del contexto apostdlico, no puede
existir la Iglesia; la unidad eclesiastica estd mas bien ligada a la unidad de la autoridad
apostolica»; Cf., Ibidem, 131. Puede verse también: “Il ministero e la vita dei presbiteri”,
Studi Cattolici 423 (1996) 324-332. Aludia después el profesor de Bonn al desarrollo de
la colegialidad episcopal en los siglos posteriores a la Iglesia antigua, tal como la habia
entendido el concilio Vaticano II. «Al revés de lo que sucedi6 en oriente, se dio también
un predominio de la dimensién vertical por la centralizacion de la totalidad en torno al
obispo de Roma, lo cual dejé apenas espacio para la dimensioén horizontal»; Cf., El nuevo
pueblo de Dios, o.c., 133. Frente a la propuesta luterana de separar la Palabra de la Iglesia
y del ministerio, los catélicos sostienen que hay una mutua vinculacioén. «De los tres com-
ponentes —Palabra, sacramento, ministerio—, el tercero tiene un caracter distinto respecto
a los dos primeros. Los dos primeros fundan la unidad, el tercero la atestigua» (Ibidem,
135). Sin embargo, recordaba también Ratzinger que la presencia de este elemento visible
no nos debe hacer olvidar el principal protagonista en la Iglesia: el Espiritu. Como decia
Congar, no hay que confundir la accién del Espiritu Santo con el funcionamiento del apa-
rato eclesiastico; Ibidem, 135-136. Sobre este tema, puede verse también la exposicién de:
Z. Gaczynski, L'ecclesiologia eucaristica di Yves Congar, di Joseph Ratzinger e di Bruno
Forte, o.c., 124-126; S. MADRIGAL, Iglesia es caritas, o.c., 419-434; M. M. Surp, Ekklesiolo-
gieund Okumemsmus bei Joseph Ratzinger, o.c., 45-52. El Espiritu cuenta con el principio
divino-humano del ministerio.

58 “Zur Frage nach dem Sinn des priestlichen Dienstes”, Geist und Leben 41 (1968) 347-
376; Despues en: JRGS 12, 350-385.
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primeros cristianos por el sacerdote, el cual —siguiendo la Epistola a los
hebreos— supone el fin del culto de la antigua alianza5+. Nos encontramos
pues ante un «nuevo inicio» del ministerio, que hunde «sus raices en la
cristologia», a la vez que busca nuevas palabras para designar esa nueva
imagen del ministerio: apostol, presbitero, supervisor, siervo. Queda pues
clara la exclusividad del sacerdocio de Cristo: el que se ha hecho hombre
y ha entregado su vida por amor debe ser considerado como el verdadero
Sacerdote, como el verdadero Sacerdocio para el mundo: «Tras la novedad
del nuevo testamento no existe en la Iglesia de Jesucristo ningn otro hie-
reus, ningin otro sacerdos».

Asi, Cristo cumple una misién, aunque sea él mismo quien se llama a
desarrollar ese cometido (cf. Hb 5,4s.), a la vez que sabe que él mismo es la
Palabra, el Logos eterno del Padres®. El mandato apostdlico de Mc 3,13-19
es una primera convocatoria para establecer el ministerio de la nueva alian-
za: corresponde a una llamada por su voluntad, por la voluntad de Cristo’.
Tras esto el profesor Ratzinger comentaba el Decreto conciliar Presbytero-
rum ordinis, al que considera oportuno traer a la memoria en una época
en que la teologia del ministerio habia tomado otras direcciones. En él se
aprecia esa intima unidad entre ministerio de la Palabra, ministerio cul-
tual y servicio a los demas (Lehramt, Priesteramt, Hirtenamt), tal como lo

54 Cf. Ibidem, 348-349.

55 Ibidem, 351. Cf. M. H. HemM, Joseph Ratzinger. Life in the Church and living theology,
0.C., 346-357.

56 Cf. “Zur Frage nach dem Sinn des priestlichen Dienstes”, o.c., 352-353.

57 Cf. Ibidem, 353. Por eso el ministerio no responde tanto a nuestra voluntad, sino so-
bre todo al escuchar, al acoger esa llamada y esa convocatoria divinas. «El ministerio solo
puede existir en este didlogo de llamada y respuesta (Ruf und Antwort). No pertenecen a
esta estructura “la carne y la sangre”, sino la palabra y la respuesta (Wort und Antwort)»;
Cf., Ibidem, 354. Por otra parte, el ministerio se desarrolla entre la unién con Cristo y la
mision ad gentes (das Gesendetsein). La llamada de Jests se concentra en ser enviados
a todas las gentes, y por eso se constituye en un «servicio a los hombres»; Cf., Ibidem,
355-356. Al mismo tiempo, la funcion litargica del ministerio se establece como uno de
sus elementos centrales: la predicacion y la celebracion de la muerte y resurreccion del
Sefor constituye a la Iglesia en un solo cuerpo; Cf., Ibidem, 356-357. «La tarea littrgica del
sacerdote y la mencionada comprension “misionera” no se excluyen, sino que se comple-
mentan mutuamente»; Cf., Ibidem, 357. El fundamento se encuentra de nuevo en Cristo,
en su simultdneo ser-para-el-Padre y su ser-para-nosotros. Por eso se ha de entender en
profundidad la «funcién vicaria» del ministerio, en el que se da una «estructura vicaria».
«El sacerdote cristiano no es nunca un mediador por si mismo (selbstdndiger Mittler); no
est4 ahi nunca por si mismo, permanece como alguien vicario»; Cf., Ibidem, 358.
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habian vivido ya los primeros cristianos®. Se insiste sin embargo aqui en
la importancia de la proclamacion de la Palabra, tal vez para compensar el
relativo olvido en algunas teologias mas centradas en el aspecto cultual, a
la vez recuerda también que esta debe permanecer como la palabra de Dios,
como verdad completa que procede del evangelio®.

Ademas, Ratzinger entiende la misma celebracién eucaristica —«centro
del ministerio sacerdotal», «centro de la evangelizacién», recuerda— como
el principal lugar y medio de predicacion, que a su vez desarrolla en la linea
de la eclesiologia eucaristica. Pan y Palabra se han de encontrar en el centro
de la propia existencia sacerdotal, que se desarrolla en cada celebracion eu-
caristica. De esta forma, la Eucaristia ocupa un lugar eminente y central en
todo su ministerio y de toda la vida de la Iglesia: «La asamblea eucaristica
(sinaxis), que preside el sacerdote, es el punto de encuentro de la comu-
nidad (congregatio = asamblea = ilglesia!) de los creyentes»®. Por esto
también el ministerio desempefa una importante contribucién con vistas
a la unidad de la Iglesia: unidos a los obispos (la unidad con el episcopa-
do es constitutiva de la Eucaristia), deben conseguir que su comunidad se
convierta en Iglesia. La pertenencia a la Iglesia del ministro llevara consigo
también su ir-por-delante, su praeesse, su Vorstehen. El ministro se debe
asi a Cristo, a la Iglesia y a la comunidad®.

58 Cf. “Zur Frage nach dem Sinn des priestlichen Dienstes”, o.c., 361-363.

59 Cf. Ibidem, 364-365.

%0 Ibidem, 366.

o1 Cf. Ibidem, 368; véase también: “Der Priester im Umbruch der Zeit”, Klerusblatt
49 (1969) 251-254; después en: JRGS 12, 387-401. De este modo la funcion pastoral sera
ineludible y de una importancia definitiva, pues con ella imita el ministro al Logos que va
en busca de la oveja perdida. Incluso el ministerio litirgico debe dirigirse al bien prioritario
de las almas, de manera que «la palabra llegue a todos»; Cf., “Zur Frage nach dem Sinn des
priestlichen Dienstes”, o.c., 369-370. De igual manera el ministerio se estructura en torno
a la colaboracion entre laicos y ministros, que a su vez fundamenta en la doctrina trinitaria
de unidad en la diferencia, y la relaciona con la afirmacion agustiniana: «para vosotros
soy obispo, con vosotros soy cristiano». «El ministerio es un concepto relacional. [...] El
ministerio es una relacién para vosotros»; Cf., Ibidem, 371. Tras ocuparse de la «ascética»
y la espiritualidad sacerdotal —la cruz y el evangelio como su centro— (cf. “Zur Frage nach
dem Sinn des priestlichen Dienstes”, o.c., 371-373), Ratzinger se refiere a la definitividad
(Unwiderruflichkeit) del ministerio en un mundo cambiante y en el que parece que nunca
se llegan a estadios definitivos. «Asi como el matrimonio constituye una eleccion irrevoca-
ble para una persona y sin ella [=esa decisién] nada puede salir adelante, también podria
entenderse el ministerio sacerdotal como una disposicion para toda la vida»; Cf., Ibidem,
374. Del mismo modo alude a la sacramentalidad del ministerio, al entender el ministe-
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Abordara también los principios teologicos del sacerdocio ministerial
en un articulo de 1972%. El profesor Ratzinger se referia alli a la unién entre
los conceptos de sacrificio y sacerdocio en la tradicion de la Iglesia, pues
para €l supone ésta un aspecto irrenunciable de la teologia sobre el minis-
terio. Para abordar esta cuestion, procedia a un desarrollo historico. En la
Iglesia antigua, «toda asamblea es totalmente Iglesia, puesto que el cuerpo
del Sefior sélo existe entero», con lo que se acude aqui a los desarrollos de
la eclesiologia eucaristica y de comuni6n ya vistos®. Tomando pie de la cri-
tica al sacerdocio formulada por Lutero y profundizada después por Tren-
to, asi de los frutos espirituales que este modo de ejercer el ministerio ha
dado alo largo de la historia, Ratzinger proponia —después de haber consi-
derado ambas perspectivas— un modelo de ministro que miraba a la vez a
los origenes y al futuro de la Iglesia: «La humanidad no necesita sacerdotes
que disputen por sus derechos y su emancipacion pero que, en realidad,
tan solo se apacientan a si mismos. Lo que necesita son “servidores de las
catedrales”, cuya existencia pura y desinteresada hace a Dios creible y, por
eso, hace también creibles a los hombres. Este es el estrecho camino que
nos sefalan tanto los interrogantes de los hombres de la reflexién como la
palabra de la Biblia»®4.

rio como «un sacramento eclesial y cristologico, el cual significa un sacramento en el que
Cristo sella una alianza entre Dios y los hombres»; Cf., Ibidem, 376; Cf., T. WEiLER, Volk
Gottes-Leib Christi, o.c., 311-313; M.H. Hem, Joseph Ratzinger. Life in the Church and
living theology, o.c., 442-443.

62 “Opfer, Sakrament und Priestertum in der Entwicklung der Kirche”, Catholica 62
(1972) 108-125; después en: JRGS 12, 85-105. tr. Cast.: Teoria de los principios teolégicos.
Materiales para una teologia fundamental, Herder, Barcelona 1985, 303-329.

% Ibidem, 303-304. Realiza entonces un recorrido histérico por la figura del ministro.
En la Edad Media, el obispo se limitaba a una funcién ritual y de gobierno, que se pre-
sentaban sin embargo separadas: sacramento y jurisdiccion son &mbitos distintos, que en
algunas ocasiones se solapaban, a la vez que se desarrolla la doctrina de las indulgencias y
los estipendios; Cf., Ibidem, 306-307. Frente a esta situacion y siguiendo una inspiracion
agustiniana, Lutero separd la comunidad concreta de la Iglesia universal, proponiendo de
este modo un modelo de unidad mas espiritual. El reformador alemén criticaba un minis-
terio que se centraba en la recitacién de las horas candnicas y en torno a la instituciéon de
la Cena que el Sefior les mando celebrar en su memoria. Por el contrario —segtin Lutero—,
el sacerdocio es sobre todo predicacién, con lo que la diferencia con el laico resulta menor.
De este modo se obra una desacralizacién y una funcionalizacién del ministerio, contra lo
cual el mismo Lutero reaccion6 en afios posteriores, al ver a los limites a los que se estaba
llegando; Cf., Ibidem, 315-316. Como reaccién en ocasiones polémica con la situaciéon an-
terior, Trento proponia un sacerdocio en el que se destacaba la dimensién sacramental y
sacrificial.

%4 Ibidem, 322.
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Cristo, apostoles, ministros

Queda por ver en qué consiste exactamente esta relacion entre Cristo, los
apostoles y sus sucesores, los obispos, y sus colaboradores representados
en la persona de los presbiteros. En una ponencia de 1972 en la que pro-
fundizaba sobre el papel de intermediario y servidor de Cristo por parte
del ministro, se centraba Ratzinger en el concepto neotestamentario de
«mediador», a pesar de ser este un término mas bien marginal y de no
tener un significado unitario: a veces presenta una acepciéon negativa (Ga)
y otras positiva (Hb, Tim)®%. De todo lo anterior «se concluye que ahora la
Iglesia, en cuanto es “una con Cristo”, participa de la mediacion de Cristo.
Es mediacion de Dios porque es la forma bajo la que Cristo prolonga su
presencia actual en la historia. La intima compenetraciéon entre cristolo-
gia y eclesiologia permite ampliar el concepto de mediacion, sin lesionar la
singularidad de la mediacion de Cristo»%¢. De manera que toda mediacién
—por supuesto, también la del sacerdote— procede de Cristo, a través de la
encarnacién y del misterio pascual. Tras esto se ocupaba nuestro te6logo
del ministerio del apostolado en el nuevo testamento, bajo el interrogante:
¢qué relacion existe entre el apostol y Cristo? «El apostolado se perfila asi
como un ministerio con fundamentacion cristologica: si la misién implica
ser representacion y, por tanto, también mediacidn del que envia, entonces
es indudable que este ministerio central de la Iglesia en formacion tiene el
caracter de servicio de mediacion»%. Joseph Ratzinger intentaba asi dis-

% Cf., Ibidem, 325-329.

% Ibidem, 329.

7 Ibidem, 330-331. Cf. S. MADRIGAL, Iglesia es caritas, 0.c., 425-427; C. ROSELL DE ALMEI-
DA, “La espiritualidad sacerdotal en el pensamiento de Joseph Ratzinger”, o.c., 287-310; T.
P. Rauscl, Pope Benedict XVI. An introduction to his theological vision, o.c., 111-113. Tras
la mediacion de Cristo, viene de modo inmediato la misién de los ap6stoles. Los restantes
ministerios eclesiales apareceran con bastante mas discrecion en los textos neotestamenta-
rios. Sin embargo, se puede deducir que el ministerio de los presbiteros procede el Espiritu
(Hch 20,28) y a partir de la sucesion apostdlica (Hch 20,17ss.), mientras que el episkopos
es el que vigila ese rebafio (Hch 20,25-31). De este modo se encuentran intimamente uni-
dos la mediacion de Cristo, el ministerio apostélico y el presbiteral; Cf., Teoria de los prin-
cipios teolbgicos, 333-338. Asi, segun la teologia paulina, el sacerdote es s6lo mediador en
tanto en cuanto es servidor de Cristo; Cf; Ibidem, 339. El primado de la cristologia trae con-
sigo que no se requieran ministros santos para hacer eficaz la gracia de Cristo; Cf., Ibidem,
341. Un adecuado cristocentrismo evita asi todo posible clericalismo, podria resumirse en
términos familiares a los luteranos. «El sacerdote malogra su misioén cuando intenta dejar
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cernir y profundizar en la figura del ministro, segtin las directrices concilia-
res y posconciliares. En un comentario a la declaracion de la Congregacion
dela doctrina de la fe titulada Mysterium Ecclesiae (1973) sobre la doctrina
catdlica acerca de la Iglesia, el entonces profesor en Ratisbona recordaba
los aspectos esenciales de la Esposa de Cristo: «Esta Iglesia una y tnica,
al mismo tiempo espiritual y visible, es tan concreta que puede llamarse
por su mismo nombre: “Esta Iglesia permanece en la Iglesia catélica, go-
bernada por el sucesor de Pedro y por los obispos en comunién con é1”»°5.
Ratzinger lamenta aqui el olvido en que ha caido la doctrina eclesioldgica
del Vaticano II, y denuncia el peligro de que el ecumenismo quede reducido
a un puro juego superficial de intereses mas o menos bienintencionados,
pero en los que la verdad y el amor no jueguen ningin papel decisivo. Por
eso se requiere ir a lo esencial de la cuestion debatida®. La representacion
del apostol tiene asi su inica fundamentacion en Cristo, por lo que hemos
de considerar las mediaciones necesarias en la Iglesia, los sacramentos y el
ministerio.

En otra intervencion de 1976 sobre el ministerio como expresion de la
tradicion apostolica, el profesor Ratzinger comenzaba por describir la doc-
trina sobre el sacerdocio recordada por Pio XII7°, en la que establecia que

de ser servidor, enviado que sabe que no es de él de lo que se trata, sino de aquello que
también él recibe y que s6lo puede tener en cuanto recibido. S6lo en la medida en que es
consciente de ser insignificante puede ser verdaderamente importante, porque asi se con-
vierte en puerta por la que el Sefior entra en este mundo. Puerta de entrada de aquel que
es el mediador verdadero hacia la profunda inmediatez del amor eterno»; Cf., Ibidem, 343.

% Teoria de los principios teoldgicos, o.c., 278.

% Cf., Ibidem, 280-281. También afirma que este documento presenta «férmulas muy
hermosas sobre el sacramento y la palabra en el ministerio sacerdotal, sobre el caracter
trinitario de la Eucaristia y sobre la Eucaristia como realizacion de la comunidad eclesial.
Causaron escandalo tres afirmaciones centrales [en &mbito ecuménico]: el sacerdocio esta
vinculado a la sucesion apostdlica, tal como aparece en la secuencia de los obispos unidos
a los sacerdotes; la presidencia de la Eucaristia y, por tanto, la misiéon de pronunciar las
palabras sagradas del sacramento esta indisoluble y exclusivamente vinculada al minis-
terio sacerdotal; el don sacramental de este ministerio permanece durante toda la vida»;
Cf., Ibidem, 284. Sin embargo, se apela aqui a la concordancia de esta doctrina no sélo con
las Iglesias ortodoxas, sino también con las no calcedonianas. Es este también el servicio
—fundamentado en la Biblia— de los servidores de la palabra: avivar la memoria, [pues]
han sido llamados para esto. En un primer momento, el recuerdo puede parecer molesto,
y la verdad un estorbo. «Pero los progresos que se deben al olvido son engafiosos, y una
unidad a la que la verdad le resulta molesta es, a la larga, insostenible. Puede criticarse el
texto romano en algunos detalles concretos. Pero, en su conjunto, ha rendido un servicio
necesario»; Cf., Ibidem, 286.

70 Constitucion apostdlica Sacramentum ordinis (30.11.1947): DS 3857-3861.
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el acto fundamental de la ordenacion es la imposicién de manos, en lugar
del gesto germéanico de la traditio instrumentorum. No consiste sin mas en
una renovacion ritual, sino que se trata mas bien de subrayar un poder que
procede del Espiritu, y no tan solo de una potestas inherente al ministerio
del obispo”: «Segln esto, el concepto determinante es el de ministerium
o respectivamente el de munus: don y ministerio»”. Don, misterio y mi-
nisterio —servicio— se encuentran asi intimamente unidos en el centro de
la identidad sacerdotal. Ademas, el texto pontificio consideraba el episco-
pado como la cumbre y el mayor grado del sacramento del orden, lo cual
mostraba su clara cercania con la posterior doctrina conciliar —recordaba
Ratzinger—, a la vez que proponia de nuevo una complementariedad en-
tre episcopado y presbiterado, fundamentada a su vez en una misma base
sacramental. Es decir, en un mismo sacramento, recibido en distintos gra-
dos™.

En fin, de este modo se unen inseparablemente la apostolicidad, el epis-
copado y el presbiterado, junto ala comun radicacién de todos ellos en Cris-
to y en su voluntada fundacional. El cardenal Ratzinger ofrecia en 199674

7 Cf. Teoria de los principios teoldgicos, o.c., 288-289.

72 Ibidem, 290.

73 En fin, siguiendo el tercer capitulo de la Lumen gentium (n. 20), Ratzinger afirmaba
ahora que «los conceptos fundamentales son: mision de los apdstoles, evangelio, tradicién
y vida de la Iglesia»; Cf., Ibidem, 292). El arranque se sitda por tanto en la misiéon de los
apostoles, pero tal misién consiste en la traditio, en la «tradicién», en la entrega y transmi-
si6n del evangelio. Apostolado y tradicién evangélica son aspectos de una misma realidad
—el aspecto personal y el aspecto objetivo— que forman un todo indivisible. «La apostoli-
cidad y la catolicidad se constituyen de este modo en las caracteristicas fundamentales del
ministerio sacerdotal, el cual es de modo fundamental el del obispo, que a su vez ejercia su
ministerio «por la conexion apostélica y la comunién catélica»; Cf., Ibidem, 292-293. La
ministerialidad en la Iglesia se constituye asi en algo inseparable de la tradicion, la apos-
tolicidad y la episcopalidad. Asi pues, el sacramento del orden es expresiéon y —al mismo
tiempo— garantia de hallarse en comunidad con otros, dentro de la corriente de la tradiciéon
que se remonta hasta los origenes. Encarna la unidad y el origen de la Iglesia. «Esta cato-
licidad del ministerio episcopal que es, a su vez, el medio y la forma de su apostolicidad, se
prolonga en el caracter comunitario del ministerio sacerdotal; ser sacerdote significa entrar
en el presbiterio de un obispo»; Cf., Ibidem, 293.

74 “Dienst und Leben der Priester”, en: M. BRu~ - W. ScuNeeMELCHER (Hg.), Euchariste-
ria. Festschrift fiir Damaskinos Papanderou, Metropolit der Schweiz, zum 60. Geburtstag
am 23. Februar 1996, Ekdotike Athenon, Athens 1996, 125-137; tr. cast.: Convocados en
el camino de la fe. La Iglesia como comunién, Cristiandad, Madrid 2004, 95-127. Puede
verse también en este sentido, “Vom Wessem des Christentums”, Amtsblatt der Osterrei-
chischen Boschofskonferenz 4 (1990) 7-12, en: JRGS 12, 33-50.
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lo que podria servir como sintesis de sus ideas sobre el ministerio. Aludia
entonces a la fundamentacion teologica, tal y como propuso el decreto con-
ciliar Presbyterorum ordinis, asi como el mencionado equilibrio entre las
distintas concepciones existentes en torno al orden sacerdotal’. Asi, junto
a la misién de «anunciar a todos el evangelio», este documento conciliar
insiste —segiin Ratzinger— en «el aspecto ontoldgico del ser sacerdotal» y,
por tanto, en la potestad de «ofrecer el sacrificio eucaristico y administrar
los sacramentos». El ministerio no supondra tan solo una designacién fun-
cional, o una eleccion por parte de la comunidad, sino que consistira sobre
todo en la exousia-diakonia recibida en el dia de la ordenacion. Recorda-
ba asi Ratzinger la fundamentacion cristologica, ontologico-sacramental y
apostolica del orden, pues evangelizar consiste precisamente en imitar a
Jesucristo que anuncia el reino con signos y palabras?™. «El servicio a la
Palabra exige del sacerdote la participaciéon en la kénosis de Cristo, en el
abrirse y en el morir en Cristo»”” del que habla Ga 2,20. Esta visiéon con-
cuerda pues con la teologia agustiniana del ministerio, en la que el ministro
es servus Dei o servus Christi, que surge de la teologia del caracter y de la
sacramentalidad del orden. De aqui procede su representatividad: Cristo
es la Palabra, mientras Juan el Bautista —y el ministro— son la «voz»78. Asi
resume Ratzinger la naturaleza y misi6on del ministerio: «Mision del sacer-
dote es, en definitiva y sencillamente, ser voz para la Palabra. “Conviene
que él crezca y yo mengiie”»7°,

75 Cf. Convocados en el camino de la fe, o.c., 59-61.

76 Cf. Ibidem, 163-164.

77 Ibidem, 166-167.

78 Cf. Ibidem, 167-170.

7 Ibidem, 17; Cf. S. MapricaL, Iglesia es caritas, o.c., 428-433. Junto a esta matriz
cristolégica y trinitaria, se refiere Ratzinger a la inseparable dimension eclesiologica del
ministerio, que subraya tanto la materialidad como la comunicabilidad de la naturaleza no
solo del hombre, sino sobre todo del Verbo encarnado. Los ministros son ministri Eccle-
siae. «La obediencia cristologica, contra la que se rebel6 el desobediente Adan, se concreta
en la “obediencia eclesiastica” y, para los sacerdotes, la obediencia eclesiastica se muestra
en la obediencia al obispo»; Cf., Convocados en el camino de la fe, o.c., 172. Obedecer a
Jesus significa obedecer a su cuerpo, a €l en su cuerpo, presente en la Palabra, los sacra-
mentos y la apostolicidad. Tras sugerir una «aplicacién espiritual» —«menos discusiéon y
maés oracion»— el cardenal Ratzinger proponia en fin como conclusién «la unidad mediada
cristologicamente entre el antiguo y el nuevo testamento». El ministerio del sacerdote ha
de desarrollarse tanto en el templo del sacrificio como en la sinagoga de la predicacion,
unidos en la Iglesia; Cf., Ibidem, 178-179. Aqui confluyen las dos principales visiones del
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Resumen

Es un hecho que el nimero de catoélicos ha descendido en América Latina, parte de
esto se debe a un fenémeno de migracion religiosa, donde catélicos nominales se vuel-
ven fervorosos evangélicos. Este articulo se pregunta por como se realiza este proceso
y destaca tres dimensiones que desarrolla, éstas son: La experiencia religiosa, la vi-
vencia comunitaria y la formacion doctrinal.

Palabras clave: Migracion religiosa, evangélicos, experiencia religiosa, vivencia co-
munitaria, formacion doctrinal.

Abstract

It is a fact that the number of Catholics has fallen in Latin America, this is in part due
to the phenomenon of religious migration, in which nominal Catholics become fer-
vent evangelists. This article questions how this process happens and highlights three
aspects which develop, these are: the religious experience, the communal experience
and the doctrinal formation.

Keywords: Religious migration, evangelists, religious experience, communal expe-
rience, doctrinal formation.
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Introduccion

En las ultimas décadas vemos con preocupacién, por un lado,
que numerosas personas pierden el sentido trascendental de
sus vidas y abandonan las practicas religiosas, y por otro lado,
que un numero significativo de catélicos estan abandonando la
Iglesia para pasarse a otros grupos religiosos. (DA, 100)

Como es sabido, la V Conferencia General de Aparecida termina con el reto
de hacer una Misién Continental en toda América Latina, que ademas fue
un pedido expreso del Santo Padre en su visita a Brasil. Se reconoce que
algo pasa con nuestra feligresia catolica, y que, luego de cinco siglos de
haberla mantenido casi como ‘pablico cautivo’ en el continente, ya no tene-
mos el monopolio religioso al cual estdbamos acostumbrados.

Asimismo, es indudable que la propuesta de hacer esta Mision Conti-
nental tiene que ver con el evidente crecimiento numérico de los grupos
evangélicos en el continente; y como es de esperar, se debe tener muy en
cuenta esta realidad para realizar adecuadamente nuestra ‘Nueva Evange-
lizacion’, en términos de Santo Domingo, y nuestra ‘Misiéon Continental’,
en términos de Aparecida. Mas aan ahora, que se vuelve a revisar y retomar
el magisterio pontificio del Beato Juan Pablo II y se plantea como tema del
Sinodo de Obispos del 2012, precisamente, el de “La Nueva Evangelizacion”.

Creemos que la progresiva disminucion de la llegada catélica (cualitati-
va y cuantitativamente) y el crecimiento de los otros grupos religiosos son
fendmenos que estan intimamente relacionados (en diferentes sentidos).
Al tiempo que perdemos gradualmente la llegada a nuestra feligresia cato-
lica, crecen los demés grupos en proporcion inversa al decrecimiento cato-
lico; sobre todo, las diversas denominaciones evangélicas y, dentro de ellas,
las pentecostales y neopentecostales.

Ya en la Reunién Plenaria 2003 de la Pontificia Comisién para América
Latina, reunida en el Vaticano, luego de las visitas Ad Limina Apostolorum
Petri et Pauli de las diferentes Conferencias Episcopales latinoamericanas,
se plantearon dos Recomendaciones fundamentales para el subcontinente:
‘La Nueva Evangelizaciéon’ y ‘El Problema de las Sectas en América Latina’.

Es evidente que en el seno de la Iglesia Catolica se ha caido en la cuenta
que estos dos temas estan estrechamente engarzados y manifiestan los dos
grandes problemas de nuestra pastoral latinoamericana. Pero, lo que toda-
via no se ha caido en la cuenta, en nuestra opinion, es en las dimensiones
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de estos dos problemas que estan poniendo en juego la catolicidad latinoa-
mericana de las proximas décadas. El tema se hace mas urgente todavia si
tomamos en cuenta que uno de cada dos catdlicos del mundo vive en este
continente; con lo cual podemos concluir que dos puntos porcentuales de
pérdida de la feligresia americana implica un punto porcentual de pérdi-
da catolica a nivel mundial®. Pero més all4 del descenso cuantitativo de
nuestra Iglesia, lo mas importante es constatar que este dato cuantitativo
refleja, justamente, los problemas cualitativos de la Iglesia.

Por otro lado, hace varios afnos que se viene comparando el crecimiento
del evangelismo en América Latina con el surgimiento del Protestantismo
en Europa en el siglo XVI; y es evidente que nuestro continente ya perdi6
mas catdlicos en este nuevo “cisma” cristiano que Europa hace cinco siglos.
Parece que la historia sigue siendo ciclica y cada cinco siglos se presenta
para nuestra Iglesia un nuevo reto cisméatico: en el siglo XI el Cisma de
Oriente, en el siglo XVI el cisma de Occidente, y en el siglo XXI el ‘Nuevo
Cisma de Occidente’.

En muchos sentidos podemos afirmar que la ‘Reforma Protestante del
siglo XVT’ es la ‘Reforma Evangélica del siglo XXI’, o mejor dicho, que los
protestantes europeos del siglo XVI son los evangélicos latinoamericanos
del siglo XXI. Curiosamente, estos nietos de protestantes europeos (e hijos
del ‘evangelicalismo’ norteamericano), en cien afios de implantaciéon en el
subcontinente tienen cada vez mas una identidad latinoamericana propia,
con ministros propios, con financiamiento propio, y con caracteristicas
netamente latinoamericanas3, que no han podido lograr muchas iglesias
catdlicas nacionales en quinientos afnos. Es cierto que hace cinco décadas

2 Los datos exactos de los porcentajes de la ‘catolicidad’ latinoamericana en relacién
con el resto del mundo, se pueden encontrar en: N. STROTMANN — J. L. PEREZ GUADALUPE, La
Iglesia después de ‘Aparecida’: Cifras y proyecciones, Instituto de Teologia Pastoral “Fray
Martin”, Chosica 2008, 17-132. Primera Parte: “Descifrando la situaciéon de la Iglesia en
América Latina”.

3 Debemos recordar que el origen remoto de la nueva evangelizacién evangélica de
América Latina, se remonta a 1910, con la Conferencia Misionera Mundial de Edimburgo,
que consideré que América Latina no era un campo legitimo para las misiones protestan-
tes, sino que ya era territorio evangelizado por el catolicismo romano. Esta decisiéon no fue
aceptada por todos los participantes, lo cual provoco en un sector de los asistentes un gran
desacuerdo. Este grupo inconforme con tal decision se fue reuniendo hasta consolidar poco
a poco su posicion, que recibi6 el apoyo de la Conferencia de Misiones Extranjeras en Amé-
rica del Norte. Asi se formaron 2 bandos claramente diferenciados, uno que estaba a favor
del envio de misioneros a América Latina, y el otro que estaba en contra.

427



An. teol. 13.2 (2011) 425-455 ISSN 0717-4152 El proceso de migracion religiosa... / J. Pirez G.

llegbd a nuestros paises una invasiéon norteamericana de grupos evangéli-
cos fundamentalistas que trajeron tanto sus estrategias y campafas evan-
gelizadoras, como su dinero y su pensamiento (o ideologia conservadora)
pro-Estados Unidos; y que tenian como objetivo el potenciar las Iglesias
Evangélicas ya instituidas en nuestros paises. Pero también es cierto que
cincuenta afios después las Iglesias Evangélicas se han latinoamericaniza-
do de tal manera que ya no podemos seguir hablando de una ‘Iglesia Evan-
gélica Estadounidense’ en América Latina. Eso seria, mis o menos, como
seguir hablando de una ‘Iglesia Catélica Espafiola’ en nuestro continente.
Paradojicamente, la descolonizacion de sus Iglesias, los evangélicos lo han
logrado en cincuenta afios, lo que a los cato6licos nos ha tomado casi qui-
nientos (y todavia no lo logramos del todo).

Loégicamente, ahora ya no se habla de ‘herejias’ o de ‘cismas’ en la Igle-
sia, como en el pasado, lideradas por prominentes te6logos o religiosos que
no estaban de acuerdo con los fundamentos de la fe. Los cismas y herejias
del siglo XXI son diferentes a las del siglo XI o XVI, o al menos se manifies-
tan de forma diferente. Grandes porciones de catdlicos abandonan la Igle-
sia, pero nadie se atreve a decir que estamos ante un nuevo ‘cisma’. Otro
sector importante que se dice ‘catélico’, no cree en todo lo que la Iglesia
profesa, pero nadie dice que es una nueva forma de ‘herejia’; quiza porque
los términos y criterios tradicionales del pasado nos quedan cortos para
analizar el multiforme fen6meno religioso actual.

Luego de muchas reuniones, y preparativos, este grupo ‘inconforme’ de Edimburgo,
pudo realizar el Congreso de Panama4, del 10 al 20 de febrero de 1916. Ciertamente éste
no era un Congreso de Iglesias sino de Misiones, pero los verdaderos protestantes latinoa-
mericanos no eran sino una minoria insignificante en esa reunioén. Asistieron en total 481
personas, 145 de 18 paises latinoamericanos, de los cuales sblo 21 eran latinoamericanos
de nacimiento; a modo de confirmacion de esta discriminacion cabe indicar que el idioma
oficial del Congreso fue el Inglés.

Resumiendo, se podria decir que este congreso estaba, por lo tanto, dominado por los
misioneros y por los ejecutivos de las Juntas de Misiones. Este factor habia de ir cambian-
do cada vez mas en los sucesivos Congresos Latinoamericanos. En Montevideo en 1921,
40 de los delegados eran latinoamericanos y desempefiaron una parte considerable en las
reuniones. En la Habana, en 1929, méas de la mitad de los 169 delegados eran latinoameri-
canos y el programa estuvo en sus manos. Desde entonces en adelante se han dado pasos
agigantados, no s6lo para la ‘nacionalizacion’ de las Iglesias Evangélicas en Latinoamérica,
sino, también, para la ‘indigenizacién’ de sus Iglesias. Un ejemplo claro de esta tendencia
fue Juan Ritchie (bautista escocés que llega al Perti en 1905), quien fue el primer misionero
evangélico en el Pert en darse cuenta de la necesidad de ‘librar a la Iglesia Protestante del
colonialismo cultural anglosajon’.
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Pero existe una diferencia radical entre el ‘primer’ Cisma de Occiden-
te y este nuevo cisma, y es que hace cinco siglos primaba el cuius regio,
eius religio, mientras que ahora cada persona es el propio rey de su vida,
de sus opciones personales y de su eleccion religiosa. Ahora las conversio-
nes religiosas son individuales y por razones estrictamente personales, y
no politicas o regionales como hace cinco siglos. Esta nueva realidad tiene
su extremo mas notable en lo que hemos denominado hace algunos anos,
la ‘Fluidez Religiosa’ en donde el fenémeno religioso experimenta un giro
copernicano y ya no es visto desde las instituciones religiosas, sino desde
la perspectiva individual de los miembros de dichas instituciones. Se pasa
de una perspectiva grupal institucional a una perspectiva individual (o in-
dividualista), en donde no es la institucion la que decide lo que sus miem-
bros deben creer, sino que son los mismos miembros los que determinan
su menu de creencias en la mesa de su nueva religiosidad.

Por otro lado, muchas veces se ha tratado de analizar la realidad reli-
giosa latinoamericana con lentes de otros continentes y realidades. Si com-
paramos, por ejemplo, el tema ecuménico latinoamericano con el de otras
partes del mundo veremos que el ecumenismo en América Latina tiene ca-
racteristicas particulares y complejas que ameritan un estudio y analisis
particular; con una perspectiva y visiéon latinoamericana.

En Europa por ejemplo, luego de quince siglos de catolicismo militan-
te y omnipresente, se rompié el monopolio religioso con la aparicion del
Protestantismo; en la actualidad el ecumenismo europeo marcha sobre
una realidad religiosa relativamente estable en donde desde hace 500 afos
existe una ‘convivencia’ (ahora pacifica) entre catolicos y protestantes; no
existe mayor ‘migracion religiosa’ de un grupo a otro ni grandes campanas
proselitistas; y la mayor preocupacion de ambas Iglesias, tanto Protestante
como Catdlica, es evitar los embates del secularismo y poder mantener a su
feligresia, que se presenta cada vez mas enmagrecida.

En Estados Unidos, en cambio, desde sus inicios se acostumbraron a la
presencia de numerosas confesiones religiosas sin que existiera una Iglesia
mayoritaria y menos aun una Iglesia monopdlica; desde siempre se vivid
una convivencia (relativamente pacifica) y ahora existe una leve ‘migra-
cién religiosa’ entre los diferentes grupos religiosos, tanto de los catélicos a
otros grupos Protestantes o Evangélicos, como de manera inversa.

En América Latina hemos nacido cristianamente con la presencia de
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una sola y Gnica Iglesia en todo el subcontinente, y hemos tenido un mono-
polio religioso durante 500 afios que se ha roto recién (de manera significa-
tiva) hace unos 50 anos; existe una evidente campana ‘proselitista’ de parte
de la mayoria de los grupos evangélicos y la ‘migracion religiosa’ existente
es unidireccional, que se reduce exclusivamente a una ‘emigracion catoli-
ca’. Por ende, como se podré suponer, no podemos importar perspectivas
0 esquemas ecuménicos europeos o norteamericanos, ya que, a diferencia
de los otros dos contextos, nuestras preocupaciones pastorales se centran,
lamentablemente, més en el ‘proselitismo’ que en el ecumenismo.

Otro aspecto importante a resaltar es que en América Latina, a dife-
rencia de Europa, todavia* se vive un ambiente social y culturalmente reli-
gioso, en donde casi todo respira a religiosidad>. En Europa, por ejemplo,
se cierran parroquias o se convierten en museos por falta de feligreses o
parrocos, mientras que en América Latina se abren cada dia mas capillas
y parroquias. En Europa se venden monasterios y seminarios por falta de
personal, mientras que en América Latina se necesitan cada dia mayores
locales para las actividades pastorales. La religiosidad todavia estd muy
viva en Latinoamérica, a pesar de las advenedizas incursiones secularizan-
tes. El problema latinoamericano, en nuestra opinion, no es precisamente
el ‘religioso’, sino el ‘eclesial’; es decir, el problema no es de ‘demanda reli-
giosa’, sino de ‘oferta eclesial’.

En América latina, no es que Dios haya pasado a un segundo plano,
sino que es la Iglesia Catdlica la que parece que esta pasando a un segundo
plano. No es que la gente deje de creer en Dios (como en Europa), sino que
se va a creer en otros lugares, y no precisamente en la Iglesia Catolica. No
es que los latinoamericanos hayan perdido la fe en un Dios, sino que el Dios
que presentan los cat6licos muchas veces ya dejoé de ser atractivo y actual.
No es que no quieran pertenecer a una instituciéon religiosa, sino que los

4 Si bien en este parrafo afirmamos que América Latina todavia sigue siendo profun-
damente religiosa, es necesario relativizar esta afirmacién para los proximos afios, ya que
cada vez son més rapidos los cambios religiosos que se estdn produciendo en nuestro sub-
continente; no sélo respecto a la fuga de catdlicos, sino a la progresiva transformacién y
pérdida de la tradicional religiosidad latinoamericana.

5 Un sacerdote jesuita, conspicuo antrop6logo, se preguntaba, tratando de explicar
los diferentes sustratos religiosos en Europa y en América Latina: ¢por qué un espafiol o
un italiano cuando se emborrachan se vuelven rabiosamente anti-eclesiales?, y ¢por qué
un mexicano o un peruano cuando se emborrachan se vuelven profundamente religiosos?
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grupos no catolicos tienen mucho mas acogida y sentido de comunidad que
los frios y masivos templos cato6licos. No es que haya falta de religiosidad,
ya que la gran mayoria de la poblacion latinoamericana sigue siendo toda-
via profundamente religiosa, sino que esa religiosidad y ansias de Dios no
son satisfechas por la Iglesia Catolica.

Como indica Samuel Huntington, al tomar como referencia el sugestivo
libro de Gilles Kepel, La Revancha de Dios®: “Si las religiones tradicional-
mente dominantes no satisfacen las necesidades emocionales y sociales,
entran en escena otros grupos religiosos dispuestos a hacerlo, y en este pro-
ceso incrementan enormemente el nimero de sus miembros y la relevancia
de la religion en la vida social y politica™.

Por otro lado, si analizamos las cifras de los no catélicos en América La-
tina, concluiremos que, en todos nuestros paises, los grupos mas atractivos
y numerosos son los grupos que podemos considerar, precisamente, ‘cris-
tianos’; es decir, toda la gama de Iglesias Evangélicas, incluyendo las pen-
tecostales. En el fondo, los latinoamericanos privilegian muchisimo mas
a los grupos cristianos que predican y enfatizan la divinidad de Jesucris-
to; pero que ofrecen una vivencia y un compromiso cristiano mucho mas
atractivo y vivencial que el catolicismo tradicional. Con lo que podemos
concluir que nuestro pueblo no sélo sigue siendo eminentemente religioso
(a diferencia de Europa), sino que también sigue siendo eminentemente
cristiano; solo que esta pasando progresivamente de profesar un tibio ‘cris-
tianismo catélico’ a profesar un militante ‘cristianismo evangélico’, con for-
mas de expresion religiosas mayoritariamente pentecostales. Como indica
nuevamente Huntington: “La difusién del protestantismo entre los pobres
de Latinoamérica no es principalmente la sustituciéon de una religion por
otra, sino més bien un importante incremento neto del compromiso y la
participacion religiosos, ya que cat6licos nominales y pasivos se convierten

¢ Cf. G. KepEL, La revancha de Dios. Cristianos, judios y musulmanes a la reconquista
del mundo, Anaya & Mario Muchnik, Madrid tington, Samuelogrio Muchnik, 1995, 313
PP1995, 313. Titulo original: La revanche de Dieu, Editions du Seuil, 1991. Traducido por
Marcelo Cohen. En este libro, Kepel explica el surgimiento de ciertos movimientos religio-
sos al interior del judaismo, cristianismo e islamismo a partir de los afios 70, debido, sobre
todo, al desencanto de las ideologias y utopias seculares.

7 8. HuntingTON, El choque de civilizaciones y la reconfiguracién del orden mundial,
Paidos, Buenos Aires 1997, 116.
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en evangélicos activos y devotos”.? Y esta es precisamente la ‘Nueva Refor-
ma Evangélica del siglo XXT’, el verdadero proceso de migracion religiosa,
el verdadero problema catolico: el de la pérdida imparable de feligresia,
pero no por problemas doctrinales, sino vivenciales; no por razones dog-
maticas, sino pastorales; no por problemas estrictamente teoldgicos, sino
metodologicos.

I. El innegable crecimiento evangélico

Dentro del nuevo pluralismo religioso en nuestro continente,
no se ha diferenciado suficientemente a los creyentes que per-
tenecen a otras iglesias o comunidades eclesiales, tanto por
su doctrina como por sus actitudes, de los que forman parte
de la gran diversidad de grupos cristianos (incluso pseudos
cristianos) que se han instalado entre nosotros, ya que no es
adecuado englobar a todos en una sola categoria de andlisis.
(DA, 100)

Ciertamente, en todos los paises de América Latina los grupos religiosos no
catdlicos han crecido de manera significativa y estin cambiando el panora-
ma religioso latinoamericano. Pero debemos tomar en cuenta que las cifras
son bastante dispares entre los diferentes grupos, y los evangélicos (que
son la gran mayoria de no catdlicos en el continente) han crecido mucho
mas que los Testigos de Jehova o0 Mormones, por ejemplo; aunque, debe-
mos reconocer que todos los grupos no catélicos han experimentado un
crecimiento en las tltimas décadas, a costa del decrecimiento de la Iglesia
Catolica.

En los afios 60, por ejemplo, se calculaba que en América Latina habia
10 millones de evangélicos; mientras que para el afio 2000 ya se registraban
maés de 100 millones; es decir, que en los dltimos 40 afios los evangélicos
crecieron més de 10 veces en toda Latinoamérica. Incluso, el Padre Manuel
Guerra Gomez afirmaba hace unos afos que, si bien en 1960 eran 10 millo-
nes los evangélicos en América Latina, en 1992 llegaron a ser 65 millones, y
ahora se calcula en mas de 130 millones (incluyendo los hispanos en Esta-
dos Unidos y Canada)®. Por su parte, el Padre Florencio Galindo afirma que

8 S. HuntiNGTON, El choque de civilizaciones..., 0.c., 117.
9 M. Guerra GOMEz, Las sectas y su invasion del mundo hispano: Una guia, EUNSA,
Pamplona 2003, 11.
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cada hora 400 catdlicos se pasan a los grupos evangélicos en toda América
latina, y que, segtin fuentes catélicas fidedignas, en 1960 los evangélicos
eran 10 millones, en 1985 eran 33 millones, en 1990 eran 52 millones, y
calculaba para el ano 2000 una poblacion de 137 millones de evangélicos
en toda América Latina, 75% de los cuales de linea pentecostal®.

Saber estadisticamente cudl es el ntimero exacto de evangélicos en el
continente es una tarea harto dificil (ni siquiera podriamos determinar
cuantos catolicos hay), y cada vez se hace méas dificil definir la ‘identidad
catdlica’ de una persona; es decir: ¢bajo qué criterios objetivos y comu-
nes podemos afirmar realmente que tal o cual persona es catblica o no?
(el bautismo no creo que sea suficiente para definir la catolicidad real de
una persona); y més adelante se hara igualmente dificil definir a ciencia
cierta la ‘identidad evangélica’, ya que usan criterios mas relativos atin so-
bre su identidad (la aceptacién a Cristo como ‘Sefior y Salvador’ no creo
que sea suficiente para definir realmente a un evangélico). Pero lo que si
podemos concluir de las cifras, es que si no hacemos algo realmente revo-
lucionario en la Iglesia, el cambio religioso latinoamericano sera irrever-
sible. Lamentablemente, el continente latinoamericano, tradicionalmente
religioso, tendra en las proximas décadas una quinta parte de su poblacion
en la incredulidad; y se verd mermado, dentro de treinta afios, en menos
de la mitad de la confesionalidad catélica que mantuvo durante cinco si-
glos. Ese es el reto actual que debe afrontar directamente la Iglesia Catélica
de nuestro continente, ese es el verdadero reto que debe tener presente la
Misién Continental.

Aparte de esto, ni siquiera tomamos plena conciencia de que no es-
tamos en nuestra Iglesia Catolica en capacidad de atender pastoral y sa-
cramentalmente a toda la feligresia que se nos ha encomendado. Todavia
creemos que porque tenemos nuestros templos llenos los dias domingo y
un publico cautivo suficiente para llenar nuestros salones parroquiales, ya
estamos llegando adecuadamente a la feligresia, sin darnos cuenta que los
que asisten dominicalmente a misa y regularmente a los servicios religio-
sos son, estadisticamente, una respetable, pero evidente minoria. Debemos
caer en la cuenta de que en este nuevo siglo, los evangélicos movilizan, en

1o F. GaLNDO, El protestantismo fundamentalista. Una experiencia ambigua para
América Latina, Verbo Divino, Estella 1992, 32.

433



An. teol. 13.2 (2011) 425-455 ISSN 0717-4152 El proceso de migracion religiosa... / J. Pirez G.

la mayoria de paises latinoamericanos, mas gente que la Iglesia Catoélica
los dias domingo; y que la tradicional imagen del ‘domingo de misa’ (cat6-
lica) se est4 convirtiendo cada vez con mas fuerza en un ‘domingo de culto’
(evangélico).

Es por todo esto que debemos tomar plena conciencia que el problema
de la Iglesia no son las llamadas ‘sectas’, sino la propia Iglesia Catolica; el
problema no esta s6lo ni principalmente en ellas, sino fundamentalmente
en nosotros mismos. En realidad, el problema de las llamadas sectas no
es més que la punta del iceberg, la parte visible del mismo, y al igual que
éste, sus siete octavas partes, que no se ven con facilidad, estan dentro de
la propia Iglesia Catolica. Por eso, el lanzamiento de la Misién Continental
en América Latina tiene que tomar muy en cuenta el nuevo panorama reli-
gioso latinoamericano, las luces y sombras de nuestra Iglesia, y el nuevo y
diverso sentir religioso de los y las latinoamericano/as.

En este sentido, la pregunta fundamental para la Iglesia Catdlica no tie-
ne que ser écuantas personas asisten a misa?, sino écuantos catolicos estan
dejando de asistir? No debemos contar los bautizos que tenemos al afio,
sino la gente que estamos dejando de bautizar. No debemos jactarnos del
numero de Primeras Comuniones que tenemos en nuestras parroquias y
escuelas, sino calcular el nimero de nifios que estan dejando de hacer la
Primera Comunion cada afo, y posteriormente la Confirmacioén y el matri-
monio religioso; y luego, preguntarnos ¢Por qué? En resumen, no debemos
fijarnos solamente en lo que estamos haciendo, sino también en lo que nos
falta hacer. Nuestra mirada tiene que estar puesta, ya no en ese reducido
porcentaje de latinoamericanos que asiste dominicalmente a misa y parti-
cipa devotamente de nuestras actividades, sino en ese inmenso porcentaje
que por diversas razones deja de asistir. Tampoco debemos centrarnos en
ese pequenisimo porcentaje de férrea militancia catélica que pertenece a
los movimientos apostoélicos y grupos parroquiales, sino en el gran contin-
gente de catblicos nominales que, como dice muy bien el Documento de
Santo Domino, “se sienten catdlicos, pero no Iglesia” (N° 96).

Por eso, con mucha razéon el mismo Cardenal Hummes, en su interven-
cién en Aparecida sobre ‘La Gran Misiéon Continental’, afirmaba que “la
gran mayoria de cat6licos en nuestro continente no participa més, o nunca
ha participado, de la vida de nuestras comunidades eclesiales. Nosotros los
bautizamos, pero por muchos motivos no hemos conseguido evangelizarlos
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suficientemente”. Y mas adelante anadia: “El Papa nos dice que nosotros
no hemos evangelizado suficientemente a aquellos que hemos bautizado.
Bien, aquellos a quienes nosotros bautizamos tienen el derecho de ser
evangelizados por nosotros, porque en el momento de bautizarlos nosotros
asumimos el compromiso de evangelizarlos y conducirlos a Jesucristo. De
ahi el sentido de una Gran Mision Continental para ir en bisqueda de esos
catdlicos poco evangelizados...”

Hace algunos afios le preguntamos a 1.000 ex-catélicos que se habian
pasado a otras denominaciones religiosas, lo siguiente: ¢Si aquello que en-
contraron en estos nuevos grupos lo hubieran encontrado en la Iglesia
Catolica, se hubieran salido de ella? Y el 92% nos respondié que no se
hubieran salido de la Iglesia Catélica. Lo que muestra que la gran mayoria
de gente no esta buscando salirse de la Iglesia; en todo caso esta buscando
a Dios, y al no encontrarlo en la Iglesia Catélica van a cualquier otro grupo
que les ofrezcan una experiencia religiosa que los llene realmente. Como
bien afirma nuevamente Samuel Huntington, “si las necesidades religiosas
de la modernizacién no se pueden satisfacer con la fe tradicional, la gente
se vuelve a importaciones religiosas emocionalmente mas satisfactorias.”

Cuando les preguntamos a estos mismos ex-catolicos si anteriormen-
te se sentian identificados con su Iglesia, el 75% nos respondi6é que no se
sentian identificados con la Iglesia Catolica, lo que nos indica una falta de
identidad catdlica en un gran sector de la feligresia. Al mismo tiempo, es
importante anotar que un 25% de los encuestados si se sentia identificado
con la Iglesia Catdlica, pero igual se fueron de ella; lo que indicaria también
que el problema no se limita solamente a la falta de llegada catélica de la
gran mayoria de feligreses, sino también a la deficiente atencién pastoral
de quienes si llegamos. Asimismo, cuando se les pregunt6 si recibieron el
apoyo de la Iglesia Catdlica, el 83% respondid que no se sintieron apoyados
por ella.

En este sentido, creemos que el problema del crecimiento de las lla-
madas sectas no es un problema estrictamente teolégico-doctrinal; sino,
fundamentalmente, metodolégico-pastoral. Tal como hemos mencionado,
no es un problema de doctrina, sino de vivencia; la gente no se va por lo
que los otros grupos piensan, sino por lo que viven. Las razones del cambio

1 S. HunTINGTON, El choque de civilizaciones..., o.c., 118.
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son vivenciales, no doctrinales. Ningain catolico se pasa a los Adventistas
porque ellos cambian el domingo por el sibado y no comen carne de cer-
do; ningtn catoélico se pasa a los Testigos de Jehova porque no aceptan las
transfusiones de sangre y niegan la divinidad de Cristo; ningtn catélico se
pasa a los Mormones porque ellos afirman que Jesuas fracas6 en su mision
y José Smith es el nuevo elegido. La gran mayoria de catolicos ni siquiera
conoce bien la doctrina catolica, menos atin va a conocer el pensamiento
de los otros grupos y luego de un analisis concienzudo de sus doctrinas de-
cide racionalmente pasar a uno de estos grupos porque tiene la ‘auténtica
verdad revelada’. El aspecto doctrinal no va al comienzo del proceso de mi-
gracion religiosa, sino al final®. Por eso nuestra Mision Continental tendra
que ser fundamentalmente vivencial y testimonial.

Debemos pensar nuestra Iglesia, debemos pensar la pastoral, debemos
pensar esta nueva Mision Continental, tomando en cuenta que ya no somos
los tinicos evangelizadores en América Latina, ni tenemos como antafio el
apoyo social y cultural que ayude a socializar el cristianismo (y menos atin
el catolicismo) y transmitirlo generacionalmente (tal como afirma el Docu-
mento de Aparecida en el N° 49).

Creemos que es necesario tomar conciencia realmente de nuestros
puntos débiles para poder superarlos, aprovechando al maximo nuestras
ventajas comparativas; ya que, si no lo hacemos ahora, en las proximas
décadas el nuevo rostro religioso latinoamericano sera de perfil evangélico-
pentecostal.

2 Lo mismo sucede con la gran mayoria de vocaciones sacerdotales que acogen el lla-
mado del Sefior no por un ‘convencimiento doctrinal’ (ya que ni siquiera han comenzado
a estudiar teologia); sino por una profunda vivencia de fe que los hace ingresar a un semi-
nario o congregacion religiosa. Recién, entonces, aprenden la base doctrinal de nuestra fe;
pero no es esta formacion doctrinal la que los lleva a su determinacién vocacional, sino
que, en todo caso, consolida una decisién tomada previamente por razones ‘vivenciales’,
muchas veces, a temprana edad.
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I1. éPor qué se van los catdlicos?

Seguin nuestra experiencia pastoral, muchas veces, la
gente sincera que sale de nuestra Iglesia no lo hace
por lo que los otros grupos ‘no catélicos’ creen, sino,
fundamentalmente, por lo que ellos viven; no por ra-
zones doctrinales, sino vivenciales; no por motivos
estrictamente dogmdticos, sino pastorales; no por
problemas teoldgicos, sino metodolégicos de nuestra
Iglesia. Esperan encontrar respuestas a sus inquietu-
des. Buscan, no sin serios peligros, responder a algu-
nas aspiraciones que quiza no han encontrado, como
deberia ser, en la Iglesia. (DA, 225)

Durante las tltima décadas, desde la apariciéon notoria de otros grupos
religiosos en América Latina, que generalmente llamamos ‘sectas’, hemos
mantenido una visibn maniquea respecto a ellas (las ‘sectas’ tienen la cul-
pa) y triunfalista de la Iglesia (nuestra Iglesia marcha bien y el Ginico pro-
blema que tiene son las ‘sectas’). Pero en este comienzo de siglo, los analisis
eclesiales son mucho més complejos y ya no se limitan sélo a criticar a las
mal llamadas ‘sectas’, sino que también se hace ahora un anélisis critico de
nuestra propia Iglesia. Si bien esta mirada realista de la situacion religiosa
y eclesial de nuestro continente es bastante tardia, y demuestra una gran
ceguera y soberbia de cierto sector de la Iglesia (sobre todo jerarquico),
creemos que es el paso necesario para retomar la comprension de la reali-
dad con una nueva mirada (visiéon), y realizar los cambios necesarios para
poder cumplir adecuadamente nuestra Mision.

De hecho, echar una mirada a nuestra Iglesia y dar mas importancia a
los vacios pastorales que tenemos, es una magnifica ocasiéon para tener una
opinién més ponderada e integral del problema de la ‘migracion religiosa’
en nuestro continente, ya que como dice Pietro Canova respecto a esto:
“Descalificar y anatematizar al adversario no es una actitud cristiana y no
produce frutos duraderos™s. Por su parte, Chéry nos dice acertadamente:
“Cuando la Iglesia en un plano local, experimenta algdn retroceso o conoce
una menor eficacia, nosotros tenemos una tendencia acentuada a conside-
rar las ‘causas exteriores’ de nuestro defecto y no a buscar el remedio en
nosotros mismos”.

13 P. CaNova, Las sectas, un volcan en erupcién, Paulinas, Buenos Aires 1981, 142.
4 H. Cutry, La ofensiva de las sectas, Desclée de Brouwer, Bilbao 1970, 197-198.
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Ciertamente, hace unos afios algunas personas preferian eludir el tema
del crecimiento de los no catdlicos pretendiendo tapar el sol con un dedo;
pero ahora esto es imposible, ya que el factor de ‘visibilidad’ hace muy di-
ficil que se pretenda negar el crecimiento en todos los sectores sociales.
Quiz4 esta ‘visibilidad’ de los grupos evangélicos nos permita ahora hacer
‘visibles’ nuestros propios problemas eclesiales; ya que, como menciona-
mos anteriormente, la gravedad de los datos cuantitativos no son mas que
la manifestacion de la gravedad de los aspectos cualitativos.

Como se puede apreciar, el tema-problema-realidad de la ‘emigraciéon
religiosa catolica’ no es para nada facil de aprehender y, menos atin, com-
prender en toda su dimension; ya que se trata de un ‘hecho social total’ y,
por ende, complejo. Nuestra perspectiva se centrara més en resaltar los
factores vivenciales y afectivos del cambio religioso. Hemos optado por este
énfasis porque nos parece un factor muchas veces soslayado en los analisis
religiosos de las llamadas ‘sectas’, y al mismo tiempo, fundamental a la
hora de optar por la salida, pertenencia y permanencia en una instituciéon
religiosa. En este sentido, no nos parece gratuito que el Padre Manuel Mar-
zal, uno de los mejores exponentes de la antropologia religiosa latinoame-
ricana, luego de 30 anos de definir la religion como un “sistema de creen-
cias, ritos, organizacién y normas éticas”, en su dltimo libro la defina como:

“Sistema de creencias, de ritos, de formas de organizacion, de normas
éticas y de sentimientos, por cuyo medio los seres humanos se relacio-
nan con lo divino y encuentran un sentido trascendente de la vida™s.

Como es de suponer, el factor del ‘sentimiento religioso’, increiblemen-
te desdefiado (no sélo por investigadores sociales, sino también por mu-
chos sacerdotes al analizar el tema de las llamadas ‘sectas’), nos parece un
elemento fundamental en la comprensién de las conversiones religiosas y
la posterior migraciéon. La parte afectiva, no s6lo personal sino también
comunitaria, es tremendamente conmovedora y convincente para la gran
mayoria de latinoamericanos que no sélo quieren ‘pensar’ en Dios, sino
también ‘sentirlo’; no s6lo buscan ‘conocer’ a Dios, sino también ‘experi-

5 M. MarzaL, Tierra Encantada. Tratado de antropologia religiosa de América Lati-
na, Trotta-PUCP, Madrid 2002, 27.
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mentarlo’; no solo pretenden ‘saber’ que son Iglesia, sino y sobre todo, ‘vi-
virla’.

Evidentemente, el sentimiento religioso no es el tnico factor intervi-
niente en la experiencia religiosa global, pero si un elemento indispensable
y fundante; ya que las conversiones religiosas, que son el comienzo del pro-
ceso de migracion religiosa, no son fruto del razonamiento teol6gico, sino,
precisamente, del sentimiento religioso.

Por otro lado, al hablar del crecimiento de los grupos no catdlicos no
podemos hacer mayores generalizaciones, ya que entre ellos existen hon-
das diferencias no s6lo numéricas, sino también doctrinales, actitudinales
y metodolégicas. Asimismo, tampoco podemos afirmar que su desarrollo
es absolutamente exitoso, ya que ellos también tienen deserciones y desen-
cantos. Pero, lo cierto es que, a pesar de sus fracasos y problemas, siguen
creciendo en todo el continente.

1. El procesos de migracion religiosa

Mucho se ha dicho y escrito acerca de las razones por las cuales los cat6-
licos abandonan ‘su’ Iglesia para formar parte de otros grupos religiosos.
Se han tratado de dar multiples razones del porqué los catélicos salen de la
Iglesia; desde razones econdémicas hasta politicas, pero ninguna de ellas lo
suficientemente convincente para todos los publicos. En esta parte del arti-
culo (por razones de extensiéon) no nos detendremos a resefiar las razones
maés conocidas que se mencionan como causas del crecimiento de las lla-
madas ‘sectas’, ya que esto lo desarrollamos ampliamente en nuestro libro
Ecumenismo, sectas y nuevos movimientos religiosos (ver pags. 289-381).
Simplemente, queremos centrarnos (sin soslayar todos los factores intervi-
nientes en este complejo tema) en los elementos que podriamos llamar mas
‘religiosos’ e ‘intra-eclesiales’. En todo caso, frente a las otras opiniones que
quieren explicar la etiologia de las llamadas sectas desde factores externos,
nos quedamos con las palabras de Jean-Pierre Bastian, cuando afirma:

Quisiera descartar ciertos andlisis reductores que atribuyen la multipli-

cacion de las sectas ante todo a factores fundamentalmente exégenos

[...].
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Sospechar de alguna mano oscura de ciertos intereses ocultos sirve
s6lo para esclarecer algunos incidentes secundarios y marginales, o para
crear algin chivo expiatorio con qué justificar la pereza intelectual y re-
nunciar a la indagacion sistemaética de las causas®.

Por otro lado, en el presente articulo méas que tratar de encontrar una
razon por la cual se van los catélicos, tratamos de explicar el ‘como’ se van
los catéblicos (méas que el ‘porqué’); y descubrimos que no se trata de una
razobn o un acontecimiento particular, sino de todo un proceso que comien-
za por la experiencia religiosa y termina en la formacién doctrinal, pasando
por la vivencia comunitaria. A continuacién queremos formular de manera
breve las tres dimensiones que, en nuestra opinion, se da en un proceso de
migracion religiosa, y después las explicaremos més detenidamente.

La gran mayoria de catélicos que migran a otros grupos religiosos pasa,
fundamentalmente, por 3 momentos o etapas:

La Experiencia Religiosa: Las personas que ingresan a estos grupos, en
primer lugar, lo hacen porque tienen un ‘encuentro personal con Jesucris-
to’, una experiencia religiosa tan profunda e intensa que nunca antes ha-
bian experimentado en la Iglesia Catélica. Como ellos afirman, encuentran
a Dios en esos grupos y les cambia totalmente la vida. Experimentan viven-
cialmente a un ‘Cristo vivo’, del cual habian escuchado tantas veces, pero
jamas habian experimentado de esa manera. En este sentido, la prédica ke-
rigmatica y el testimonio personal de los evangelizadores es fundamental
para que esos catélicos, que no habian tenido mayor profundizacién en su
fe (que son la gran mayoria), se sientan conmovidos frente a los incontras-
tables testimonios de experiencia religiosa, conversiéon personal y cambio
de vida. En la mayoria de los casos estas experiencias de fe nos parecen
validas y auténticas, y los testimonios de conversiéon son muy parecidos a
los testimonios de los que recién salen de un retiro de la Renovacién Ca-
rismatica, de Escoge, de Juan XXIII, de Emaus, etc., dentro de la Iglesia
Catolica.

16 J. P. BastiaN, La mutacién religiosa de América Latina. Para una sociologia del
cambio social en la modernidad periférica, Fondo de cultura econdémica, México 1997, 79.
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La Vivencia Comunitaria: Aquellas personas que acaban de tener un acer-
camiento a Dios (a ‘un Dios vivo y verdadero’, segtin sus propias palabras)
encuentran en estos grupos pequenas comunidades cristianas, en donde
son acogidos fraternalmente, y se sienten importantes, visibles y totalmen-
te incluidos. Ahora ya no sélo tienen un ‘nuevo Dios’, sino también una
‘nueva comunidad’, en donde pueden profundizar su experiencia religio-
sa. Como sabemos, la gran mayoria de los grupos no catélicos se retine
en comunidades pequenas y tienen suficientes ministros, Pastores y guias,
para atender a los recién llegados; incluso, tienen todo un ‘ministerio de
acogida’ y de ‘pastoreo’ a los nuevos conversos. Lo mas importante aqui
es que las personas que recién entran a estos grupos se sienten realmente
miembros de una comunidad religiosa, que contrasta con la sensaciéon de
‘invisibilidad’ y ‘exclusién’ que tenian cuando pertenecian a la Iglesia Cat6-
lica. Asimismo, se sienten co-rresponsables del desarrollo de su nueva co-
munidad religiosa, lo que les permite experimentar un mayor compromiso
y entrega con ella.

La Formaciéon Doctrinal: Luego de haber encontrado a Dios y sentirse
miembros de una comunidad religiosa, los neoconversos sienten la ne-
cesidad de profundizar su fe, ya que es la inica manera de madurar su
experiencia religiosa y estar en sintonia con los deméas miembros de la co-
munidad. Entonces, comienzan a estudiar, vivir y compartir lo que dice
la Escritura, desde la interpretacién y perspectiva de su nueva comunidad
religiosa. Todos se sienten responsables de prepararse mas para evange-
lizar mejor; ya que su tnico objetivo es que el mayor ntimero de personas
conozca el evangelio, al igual que ellos lo llegaron a conocer. Es por eso que
la formacién doctrinal no se ve como un conocimiento teérico y frio, sino
como una herramienta fundamental y necesaria en su crecimiento espiri-
tual, personal y comunitario; es por eso también que todos los miembros
de estos grupos se convierten en verdaderos evangelizadores. Cuando los
neoconversos llegan a este punto, ya no s6lo son personas ‘convertidas’,
sino también ‘convencidas’; y, en la practica, ya dejaron de ser catélicos”.

7 Tal como especificamos en las paginas 345-355, de nuestro libro Ecumenismo..., este
esquema es general y nos sirve para explicar el proceso global de migracion religiosa; pero
en cada grupo pesara mas uno de los tres aspectos. Nuestro esquema se centra sobre todo
en la migraciéon de grupos evangélicos y adventistas, mas que en otros grupos como los
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2. Las dimensiones de la migracion religiosa

Procesos
Dimensiones 1. Proceso Interno 2, Proceso Externo
. . a) Experiencia de
a) Personal a) ‘Yo he encontrado a Dios’ ) Exp

conversion religiosa

b) Experiencia de

b) Comunitaria b) ‘Dios est4 en este grupo comunidad religiosa

¢) ‘Este grupo tiene toda la ¢) Experiencia de

¢) Doctrinal L o .
) ! verdad revelada por Dios convencimiento doctrinal

En primer, lugar vemos que se trata de un cuadro de doble entrada con
Procesos y Dimensiones. En la linea horizontal tenemos: 1) Proceso Inter-
no y 2) Proceso Externo; y en la linea vertical: a) Dimensioén Personal, b)
Dimensién Comunitaria y, ¢) Dimension Doctrinal.

El Proceso tiene dos niveles: El Proceso que hemos llamado ‘interno’, es
decir, lo que la persona va sintiendo y pensando en su interior durante la
migracion religiosa, o sea, mientras esta en ese transito de salir de la Iglesia
Catdlica y pertenecer a esta nueva agrupacion religiosa. El otro Proceso es
el ‘externo’, es decir, lo que la persona va experimentando y manifestando
como consecuencia del proceso interno. Cabe indicar que el proceso inter-
no y externo, tanto horizontal como verticalmente, estan estrechamente
relacionados.

Las Dimensiones comienzan por la experiencia ‘Personal’ (a), luego por
la experiencia ‘Comunitaria’ (b) y, finalmente, por la dimensién ‘Doctrinal’
(c). Como se puede apreciar, segin nuestro parecer el proceso de emigra-

Testigos de Jehova o Mormones, que si bien pasan también por este proceso tienen otros
factores mas relevantes. Como se podra suponer, tampoco nos referimos a las ‘conversio-
nes’ a grupos no cristianos o pseudocristianos, sectas esotéricas, pseudosfilosoficas, etc.
que utilizan métodos muy cuestionables en su proselitismo.

442



An. teol. 13.2 (2011) 425-455 ISSN 0717-4152 El proceso de migracion religiosa... / J. Pirez G.

cion catolica comienza por la Dimension Personal (es decir, vivencial), y no
por la Dimension Doctrinal, como muchas veces se cree.

Como se podra suponer, las diferencias que planteamos en el cuadro
entre Procesos y Dimensiones son meramente metodologicas. En realidad,
en la experiencia religiosa holistica del ‘migrante religioso’, se dan todos
estos elementos juntos; pero hemos preferido separar intencionalmente
los diferentes factores que entran en juego, para analizarlos puntualmente.
Ciertamente este es un cuadro arbitrario y provisional, que hemos elabo-
rado para analizar mejor el proceso de migracién religiosa, pero no es un
cuadro definitivo. Es mas, en realidad, los Nuevos Movimientos Religiosos
en sus campaflas de evangelizacion o proselitismo no tienen tan esquema-
tizado este proceso de ‘conversion y membresia’; incluso, puede ser que no
estén de acuerdo con nuestro punto de vista.

2.1. Proceso Interno
a) Dimensién Personal: ‘Yo he encontrado a Dios’

Desde nuestro punto de vista, el primer paso de este proceso de migracion
religiosa es el encuentro personal con un Dios vivo y verdadero que no ha-
bian tenido la oportunidad nunca antes de conocer de esa manera. Por mas
que este ‘encuentro con Dios’ sea en un grupo concreto, lo cierto es que este
encuentro es ante todo ‘personal’; es decir, se trata de una experiencia de
fe profunda e intensa que estos catolicos jamas habian experimentado en
su Iglesia.

El comienzo del complejo proceso de migracion religiosa es, pues, en
base a una experiencia de fe, en base a una vivencia, y no en base a un
conocimiento racional de una doctrina. Es importante sefalar, por enési-
ma vez, que en nuestra opinion las causas del cambio son vivenciales y no
doctrinales. Como bien sefiala Chéry: “¢Seran estos motivos doctrinales?
Dicho de otra forma, éun hombre se hace adventista porque los adventistas
anuncian el retorno de Cristo para pasado mafiana y cambian el domingo
por el sabado? O, éun hombre se hace pentecostal porque los pentecosta-
les tienen una doctrina particular sobre el ‘bautismo del Espiritu Santo’?
Ciertamente, NO. Una vez unido a la secta, el nedfito abraza las doctrinas.
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Pero no son las doctrinas, descubiertas de repente, las que determinan su
conversion™s.

En nuestra pastoral catolica nos hemos esforzado por defendernos
‘doctrinalmente’ de estos grupos, pero no necesariamente de aumentar
nuestras experiencias religiosas. Preparamos doctrinalmente a nuestros
feligreses para que no se nos vayan, pero igual se van. Mientras que noso-
tros cerramos y aseguramos fuertemente la puerta de la doctrina, nuestros
sencillos catdlicos se van por la otra puerta de la vivencia. Como bien sefiala
Manuel Marzal: “Cuando las nuevas Iglesias buscan adeptos no pretenden
ante todo una conversion de la cabeza, sino una conversién de corazén”.

Hasta aqui el catolico en proceso de cambio no conoce a ciencia cierta a
qué grupo esta ingresando, ni su doctrina, simplemente sabe que ha tenido
un encuentro personal con Dios (‘he encontrado a Dios’, como ellos dicen)
y quiere seguir profundizando esta experiencia.

b) Dimensién Comunitaria: ‘Dios estd en este grupo’

Generalmente la gente tiene su experiencia de fe por la prédica testimonial
de un amigo o conocido, o incluso dentro de una reunién evangélica, pero
sabe realmente muy poco respecto al grupo al que ha asistido o al que este
amigo pertenece. Luego de haber experimentado un encuentro personal
con Dios, este catblico en proceso de cambio (que, en principio, no esta
pensando salir de la Iglesia Cat6lica) quiere ahondar su experiencia religio-
say, logicamente, va a asistir al grupo donde ‘encontré a Dios’, o al grupo al
que pertenece el amigo que le predico a ese Dios vivo y verdadero. Enton-
ces, hacen la ilacién siguiente: “Si yo he encontrado a Dios en este grupo,
entonces es innegable que Dios est4 presente y guia este grupo”.

Cabe indicar que, generalmente, la experiencia comunitaria es posterior
a la experiencia personal; es mas, una persona no es considerada como
miembro de la comunidad si es que no ha tenido ese encuentro personal
con Dios. Luego, esto se formalizara por medio del bautismo en su nueva
comunidad. Si bien es cierto que el encuentro personal muchas veces se da

8 H. Cutry, La ofensiva de las sectas, o.c., 202.
19 M. MarzaL, Tierra Encantada..., o.c., 418.
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dentro de una comunidad, la comunidad misma perdera su atractivo si es
que no se logra una conversién personal; recién entonces él mismo sentira
que la comunidad es suya y que €l es un nuevo miembro de ella.

¢) Dimension Doctrinal: ‘Este grupo tiene toda la verdad revelada por Dios’

Como deciamos anteriormente, el neoconverso no sabe a qué grupo esta
ingresando, y menos atin qué es lo que especificamente piensa dicho grupo
(nuestros catodlicos ni siquiera conocen bien nuestra doctrina, menos van
a conocer la de los otros grupos); simplemente sabe que ha encontrado a
Dios y ha encontrado una ‘comunidad’ de personas convertidas y creyentes
como €l que le brindan un ambiente de acogida y amistad sincera en el Se-
fior. Luego que ya participa de este grupo es cuando va a comenzar a estu-
diar su doctrina, fundamentalmente, a través de cursos biblicos. Entonces,
recién en este momento, el nuevo miembro se va a enterar puntualmente
de la doctrina especifica y de sus diferencias con la doctrina catdlica, que
por lo general desconocia.

El neoeconverso, pues, no comienza conociendo la doctrina; esto va
a ser posterior. Pero este conocimiento posterior va a ser visto subjetiva-
mente desde una opciéon tomada con anterioridad: pertenecer a este grupo.
Aqui es donde se hace la siguiente ilacién: “Si Dios esti presente en este
grupo, este grupo debe tener la verdad revelada, ya que si Dios esta presen-
te no va a permitir que se equivoquen”.

Algunas observaciones

Hemos dividido el Proceso Interno en tres partes o tres pasos; pero, en rea-
lidad, los recién convertidos lo viven como toda una unidad. Para ellos es
igual su experiencia religiosa, su experiencia de comunidad, y su experien-
cia doctrinal; por eso, si nosotros atacamos su doctrina o su grupo, ellos
lo sentirdn como un ataque a su propia experiencia religiosa, y eso jaméas
lo van a aceptar. En ellos las cosas estan coherentemente amalgamadas y
su doctrina va a estar en estrecha relaciéon con su vivencia de fe. Por eso,
es muy dificil (casi imposible) convencer a los ex-catolicos de que la doc-
trina del nuevo grupo al que han ingresado estd equivocada; ya que ellos
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inmediatamente apelaran a su experiencia de fe y, ciertamente, nosotros
no podemos negar (en la mayoria de los casos) la autenticidad de su fe y de
la conversion religiosa que ellos han experimentado en su vida.

Segun lo visto hasta ahora, no podemos decir que nuestros catolicos se
van solamente porque los otros grupos tienen una verdad doctrinal sencilla
y accesible, ya que la doctrina la aprenderan una vez que ya estan dentro.
Tampoco podemos decir que se van fundamentalmente porque tienen co-
munidades fraternas y solidarias ya que el ingreso a la comunidad es, ge-
neralmente, posterior a la experiencia religiosa o, en todo caso, la visita a
la comunidad va a apuntar fundamentalmente a la conditio sine qua non:
“encuentro con Dios”. Como dirian los evangélicos, a tener un “encuentro
personal con Jesucristo y aceptarlo como Sefior y Salvador”.

Si bien es cierto los catélicos que emigraron (en su mayoria) fueron sin-
ceros, y con buena fe y sed de Dios ingresaron a estos grupos, también es
cierto que, una vez dentro, pueden pasar por un proceso de convencimien-
to doctrinal muy fuerte y convertirse en unos radicales ‘anticatélicos’.

2.2. Proceso Externo
a) Dimension Personal: ‘Experiencia de Conversion Religiosa’

En el proceso externo, el primer paso es la conversion no sélo religiosa, sino
consecuentemente moral, como resultado del encuentro con Dios. Hay que
diferenciar el ‘encuentro con Dios’ (proceso interno) de la ‘conversion reli-
giosa’ (proceso externo); la primera lleva a la segunda. Generalmente, no-
sotros vemos solamente la conversién de vida, ya que es lo mas notorio en
el neoconverso, pero hay que tomar en cuenta que esta metanoia es fruto
de una experiencia religiosa.

El ‘encuentro con Dios’ en la mayoria de los Nuevos Movimientos Reli-
giosos es algo casi inmediato, stbito, que inclusive tiene fecha y hora (para
los evangélicos, por ejemplo, sera el dia y la hora en que aceptaron a Jesu-
cristo como su Seflor y Salvador en su ‘oracién de entrega’); mientras que
la ‘conversion de vida’ es todo un proceso més largo, que va a tener inicio
justamente en su ‘encuentro con Dios’ y que jamés va a terminar. Algunos
grupos so6lo usan el término ‘conversion’, en general, para referirse al ‘en-
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cuentro con Dios’ y al ‘cambio de vida’. Mas adelante especificaremos otra
diferencia entre la ‘conversién a Cristo’ (conversion religiosa) y la ‘conver-
sién al grupo’ (conversion institucional).

b) Dimensién Comunitaria: ‘Experiencia de comunidad Religiosa’

El recién convertido, que ha encontrado a Dios y que est4 experimentando
su conversion de vida, ingresa a un grupo o comunidad donde encuentra
gente que ha pasado por la misma experiencia religiosa que €él. Al ingresar
a la comunidad él siente realmente que todos estan en la misma sintonia,
todos hablan el mismo lenguaje, todos comparten las mismas inquietudes,
todos leen la Biblia, todos predican y cuentan su testimonio, y todos final-
mente estan ahi por los mismos ideales religiosos.

El neoconverso siente que en esa comunidad profundiza su experiencia
personal. No existe un disloque entre su experiencia religiosa personal y
su experiencia religiosa comunitaria; muy por el contrario, constata que
esta segunda (la comunitaria) va a reforzar y profundizar la primera (la
personal).

Como bien indica Lalive d’Epinay: “A la experiencia maravillosa de la
conversion, se anade la integracion en el seno de una comunidad. Cuando
se pregunta a un neoéfito qué es lo que més le gusta en su iglesia, responde
casi con seguridad: el compafierismo; el hecho de estar rodeado, de tener
amigos, hermanos espirituales; en una palabra, de formar parte de una cé-
lula social”=°.

Por eso, al comienzo el neoconverso, por lo general, se aparta de todo
su mundo anterior y s6lo va a tener tiempo para su nuevo grupo. Asiste a
reuniones todos los dias de la semana, va a participar de todos los cursillos
y charlas que le inviten, y va a querer entregarse completamente a la evan-
gelizacion. Pero no es que este neoconverso vaya al grupo por el grupo, sino
porque siente que el grupo va a reforzar y confirmar su encuentro personal
con Dios. El dia en que su grupo deje de hacerlo se cambiara de comunidad
o denominacion.

Hasta aqui vemos que existe un proceso integral y muy coherente entre
su experiencia personal y su experiencia comunitaria: no s6lo han encon-

20 C, LaLIVE D'EpINaY, El refugio de las masas, El Pacifico, Santiago de Chile 1968, 81.
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trado a un Dios personal, sino que también han encontrado una comuni-
dad religiosa en donde pueden seguir experimentandolo.

Por lo general, las comunidades que tienen los Nuevos Movimientos
Religiosos son comunidades pequefas e integradas; todos se conocen,
todos se apoyan, todos son responsables de su buen funcionamiento, to-
dos participan activamente. En estos grupos pequenos hay un espiritu de
fraternidad en donde no sélo son amigos de la Iglesia, sino que son, fun-
damentalmente, ‘comunidades de vida’. Esta nueva experiencia de comu-
nidad religiosa 16gicamente satisface mucho maés a la gente que nuestra
masificada y muchas veces despersonalizante Iglesia Catoélica.

Otro aspecto importantisimo es la posibilidad de acceder a responsabi-
lidades dentro del mismo grupo. Mientras que un feligrés de la Iglesia Ca-
tolica se va a demorar afios de preparacién y participacion en su parroquia
para que el parroco le tenga cierta confianza y le delegue algin cargo de
cierta responsabilidad, el miembro de una Iglesia evangélica, por ejemplo,
desde que ingresa se siente parte integrante y corresponsable de la marcha
de su Iglesia; asume responsabilidades rapidamente, situaciéon que los hace
sentir importantes, y sentir que la Iglesia es suya.

Lalive d’Epinay, tomando como ejemplo a las Iglesias pentecostales de
Chile, hace este agudo comentario: “A diferencia de las parroquias catélicas
sudamericanas o protestantes europeas llegadas a ser inaptas, por su esta-
bilidad y su estructuracién interna para acoger al recién convertido; en la
comunidad pentecostal, el neo6fito se ve asignar, inmediatamente un pues-
to, al cual van unidos derechos y deberes, en el seno de los departamentos
de la organizacion... Pero el nedfito interpreta estos deberes como sefiales
de su efectiva pertenencia al grupo, de su participaciéon en la responsabili-
dad comtn: asi como él tiene necesidad del grupo, el grupo tiene necesidad
de él: él es alguien™,

¢) Dimensién Doctrinal: ‘Experiencia de convencimiento doctrinal’
Una vez que el neoconverso ha tenido su ‘experiencia de conversion’ y su

‘experiencia comunitaria’, va a comenzar a prepararse doctrinalmente en lo
que este grupo, al que ya pertenece, profesa.

2t Ibidem, 82.
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Aqui descubre una doctrina sencilla, fundamentalista, basada por lo ge-
neral s6lo en la Biblia, accesible a todas las personas interesadas; pero, so-
bre todas las cosas, una doctrina totalmente ‘vivible’. Conforme va apren-
diendo més de la Biblia, se va dando cuenta que este conocimiento va a
reforzar tremendamente su vida de comunidad y su experiencia personal;
no es una doctrina ajena a la vivencia, sino, por el contrario, es una doc-
trina que va a colaborar decisivamente a profundizar la vivencia religiosa.

Quiza llame la atencion que presentemos la ‘experiencia doctrinal’ como
un paso necesario e ineludible dentro del proceso de migracion, ya que la
gran mayoria de catélicos no estd acostumbrada a prepararse idéneamente
en su doctrina. En cambio, en la gran mayoria de los Nuevos Movimientos
Religiosos, no s6lo todos profesan la misma fe, sino que todos conocen muy
bien esa fe que profesan; el conocimiento de la doctrina no es algo reserva-
do o reducido a sus Pastores o Ministros, sino que es una obligacién moral
para el progreso de su comunidad y una necesidad vital para su personal
desarrollo espiritual.

Aqui vemos otra vez todo un proceso muy coherente y eficaz: tienen un
Dios con quien se han encontrado, tienen una comunidad que va a reforzar
ese encuentro, y tienen una doctrina que va a profundizar las dos anterio-
res, su vida de comunidad y su encuentro personal con Dios.

En esta etapa tenemos a gente no sblo ‘convertida’ sino también ‘con-
vencida’; no s6lo creen lo que viven, sino que también viven lo que creen.
Una vez que se ha llegado a este punto de convencimiento doctrinal, es muy
dificil rescatar a los catélicos, porque practicamente ya dejaron de serlo. Al
final de esta etapa doctrinal es cuando se da el bautismo, con el que formal-
mente comienzan a pertenecer a este nuevo grupo.

Algunas observaciones

Lo mas rescatable de este transito religioso es constatar que, de por si, es
muy coherente; cada etapa subsiguiente complementa y ratifica la anterior
(la etapa comunitaria complementa la personal y la etapa doctrinal com-
plementa la comunitaria y la personal), y al terminar el proceso se van a dar
resultados admirables de compromiso religioso. Es decir: son convertidos,
convencidos y comprometidos; y en ese orden. Una vez que el neoconver-
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so experimenta estos tres procesos, podemos afirmar que el Movimiento
Religioso ha logrado crear y brindarle lo que los soci6logos llaman una ‘es-
tructura de reemplazo’. Es decir, ha podido no sélo cambiar la vida interior
de la persona a través del encuentro personal con Dios y su consecuente
conversion religiosa, sino también ha podido cambiar todo (o casi todo) su
entorno social y su red de relaciones. Por méas que esta persona siga vivien-
do en el mismo barrio o siga trabajando en el mismo lugar, €I se siente otro
y siente que su realidad es otra. Su identidad primera y preponderante va
a ser, a partir de ese momento, su identidad religiosa; finalmente, objetiva
o subjetivamente, su nueva mirada religiosa es la que va a cambiar toda su
vida y todo su entorno familiar y social.

Logicamente, este esquema que estamos presentando se da s6lo cuando
el proceso de conversion religiosa funciona adecuadamente y sigue adelan-
te; pero no siempre sucede asi. No todo es color de rosa en estos grupos ni
siempre funciona tan bien; sino, por el contrario, en ellos también se dan
grandes desencantos y deserciones.

Otro aspecto importante de este proceso, es que responde inicialmente
a razones de vivencia de fe y no a razones doctrinales. Por lo general, en
sus prédicas estos grupos son sobre todo kerigmdticos y van a predicar,
no tanto una doctrina, sino mas bien a un Dios vivo y verdadero que ellos
han experimentado en su vida y que también puede manifestarse a todo
aquel que lo quiera recibir. Los primeros contactos con gente de estos gru-
pos religiosos son, sobre todo, a nivel testimonial —Cristo cambi6 mi vida y
también puede cambiar la tuya—, los aspectos doctrinales se veran mucho
después, una vez que ya es miembro de la comunidad.

De acuerdo con esto, nos parece importante resaltar la diferencia entre
lo que es la ‘conversion religiosa’ y la ‘conversion institucional’. La primera
se refiere a la conversion a Dios; es ese cambio profundo que uno expe-
rimenta como consecuencia del encuentro personal con Cristo. Mientras
que la ‘conversion institucional’ es el cambio de grupo; es decir, de catélico
a evangélico, a mormon, a testigo, etc. Lo que vemos en este esquema es
que generalmente la ‘conversion institucional’ es el resultado directo de la
‘conversion religiosa’; es decir, la gente encuentra a Dios fuera de la Iglesia
Catdlica y consecuentemente se cambia de comunidad.

En este sentido, creemos que lo que la Iglesia Catoélica tiene que procu-
rar mas en su feligresia es 1a ‘conversion religiosa’ (acercarse a Dios) sin que
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sea necesario una ‘conversion institucional’ (que se vayan a otros grupos).
Algunas personas critican a los catdlicos que han tenido una ‘conversion
institucional’, es decir que se han ido de la Iglesia Catolica para ser parte
de otros grupos o Iglesias; pero no han ponderado suficientemente (en la
mayoria de los casos) la ‘conversion religiosa’ que habia de trasfondo y que,
finalmente, es la que da inicio y sentido al proceso de ‘migracion religiosa’.

3. Observaciones al proceso de ‘migracion religiosa’

Luego de analizar estos tres momentos del proceso de migracion religiosa
y sus dimensiones, nos dimos cuenta que, en la mayoria de los casos, no se
reducen sdlo a etapas de una ‘campafia de evangelizacion’ (o ‘proselitismo’)
de parte de los grupos no catoélicos, sino que son 3 Ejes fundamentales de
toda su estructura y funcionalidad eclesial. Es decir que estos tres factores
(experiencia religiosa, vivencia comunitaria y formacién doctrinal) se con-
vierten en los elementos constitutivos y dinamizadores de su visiéon pasto-
ral, y van a estar presentes en todo momento y en todos los &mbitos de su
desarrollo eclesial.

Pero el descubrimiento mayor para nosotros fue que, sobre todo para
los evangélicos, no se trataba de escoger entre uno u otro elemento de los
tres, sino que los tres se encontraban estrechamente ligados, de tal manera
que cada uno reforzaba y retroalimentaba al otro. La experiencia religiosa
daba sentido a la vivencia comunitaria e incentivaba la formacién doctri-
nal; la vivencia comunitaria profundizaba la experiencia religiosa y pro-
movia la formacion biblica; finalmente, la formacion doctrinal sustentaba
la experiencia religiosa personal y el sentimiento comunitario eclesial. Es
decir, como sefialabamos, se trata de tres ejes fundamentales sobre los cua-
les gira, no s6lo su dindmica evangelizadora, sino también el desarrollo de
toda su vida eclesial.

Siguiendo esta linea, podemos ver que, generalmente, en el esquema de
pastoral catélica hemos descuidado gravemente el elemento de experiencia
religiosa y vivencia comunitaria para centrarnos, basicamente, en la for-
macion doctrinal. Presuponemos equivocadamente que la mayoria de los
catolicos ya ha tenido su encuentro personal con Jesucristo, y que sienten a
su Iglesia como una verdadera comunidad; y hemos pensado, mas equivo-
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cadamente atin, que s6lo se necesitaba la formacién doctrinal. Hemos cam-
biado la evangelizacion por la catequesis, la comunidad por la institucion, y
la experiencia personal por la costumbre, sin darnos cuenta que, si no hay
experiencia de fe fundante, de nada nos sirve la formacion doctrinal; y si no
se vive la Iglesia como una comunidad de comunidades, de nada nos sirve
la catequesis. La experiencia de fe, el encuentro personal con Jesucristo, es
fundamental e indispensable para que pueda tener sentido la pastoral y la
catequesis.

Por otro lado, si bien esta experiencia religiosa se da, generalmente,
dentro de un ambiente comunitario, lo importante es que se tiene que dar
en un determinado momento y como una opcién libre y personal; sin esto,
la pertenencia a un grupo y la formacién doctrinal no tendrian ningin sen-
tido. Como bien nos decia un Pastor evangélico: “Dios no tiene nietos, tiene
hijos. La fe no se hereda, es personal e insustituible. No porque una perso-
na sea hijo de un Pastor evangélico quiere decir que es cristiano. Si no ha
tenido su encuentro personal con Jesucristo, de nada le sirve”.

Esta fabulosa conviccién de la necesidad de una opcién personal frente
a un Dios personal, que es Jesucristo, y de la necesidad de una verdadera
conversion a él, es lo que refuerza en los evangélicos su constante espiritu
evangelizador y kerigmatico. Y, a pesar de su gran sentido de comunidad y
su constante formacién biblica, a ellos les queda bastante claro que lo que
da sentido a la vivencia comunitaria y a la formacién doctrinal es, precisa-
mente, la experiencia religiosa®2.

Pero si analizamos con detenimiento este esquema tripartito, nos dare-
mos cuenta que no es nada original ni exclusivo de los grupos no catélicos,
ya que responde a la herencia comun del cristianismo. Es decir que, por un
lado, no se trata de una estrategia misionera creada por los grupos evan-
gélicos, ya que estos elementos han estado muy presentes en todo el cris-
tianismo primitivo y a través de todo el desarrollo historico de la Iglesia;
y, por otro lado, tampoco es exclusivo de ellos, ya que en muchos 4mbitos
catodlicos también podemos encontrar estos tres elementos mencionados, y

22 Cabe indicar que los evangélicos no utilizan la expresion ‘experiencia religiosa’, ni les
gusta la palabra ‘religién’ o ‘religioso’ para referirse al cristianismo. Fieles a su linea teol6-
gica cristocéntrica, ellos afirman que el cristianismo no es una religién; ya que la religion es
el esfuerzo del hombre para llegar a Dios, mientras que el cristianismo es la manifestacion
de Dios al hombre, en Jesucristo.
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son realmente la triada dinamizadora de muchas parroquias y movimien-
tos apostolicos. En este sentido, en nuestra opinion, el rotundo éxito pas-
toral alcanzado por muchos movimientos apostélicos catoélicos se debe a
que siguen, a grandes rasgos, estos tres elementos fundamentales de una
verdadera evangelizacion.

Por otrolado, lo mas importante de resaltar en el esquema de ‘migracién
religiosa’ que hemos planteado, es que se fundamenta en una metodologia
netamente biblica; ya que la Biblia va a ser la herramienta indispensable y
suficiente para llevar adelante toda su evangelizacion, y la fuente doctrinal
y vivencial més adecuada para su desarrollo espiritual. La indiscutible ‘cen-
tralidad biblica’ en estos procesos de evangelizacion, y en todo el desarrollo
eclesial de las Iglesias Evangélicas, es la esencia de su éxito evangelizador;
es por eso que nuestra propuesta para la Iglesia Catolica sera una Mision
Continental Biblico-Kerigmatica. Pero no se trata de preparar ‘especia-
listas’ en evangelizacion biblica, sino que toda nuestra Iglesia se conciba
como evangelizadora, que toda la Iglesia se muestre acogedora, que toda la
Iglesia sea una verdadera comunidad formativa.

Finalmente, siguiendo la misma linea que hemos planteado en el anali-
sis de las razones de salida de los catolicos de la Iglesia, queremos terminar
con las palabras de los Obispos Latinoamericanos en Aparecida, respecto a
lo que debemos hacer para revertir esta situacion:

Hemos de reforzar en nuestra Iglesia cuatro ejes:

a) La experiencia religiosa. En nuestra Iglesia debemos ofrecer a
todos nuestros fieles un encuentro personal con Jesucristo”, una ex-
periencia religiosa profunda e intensa, un anuncio kerigmatico y el
testimonio personal de los evangelizadores, que lleve a una conver-
sién personal y a un cambio de vida integral.

b) La vivencia comunitaria. Nuestros fieles buscan comunidades
cristianas, en donde sean acogidos fraternalmente y se sientan va-
lorados, visibles y eclesialmente incluidos. Es necesario que nues-
tros fieles se sientan realmente miembros de una comunidad ecle-
sial y corresponsables en su desarrollo. Eso permitira un mayor
compromiso y entrega en y por la Iglesia.
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¢) La formacion biblico-doctrinal. Junto con una fuerte experien-
cia religiosa y una destacada convivencia comunitaria, nuestros
fieles necesitan profundizar el conocimiento de la Palabra de Dios
y los contenidos de la fe, ya que es la inica manera de madurar su
experiencia religiosa. En este camino, acentuadamente vivencial y
comunitario, la_ formacion doctrinal no se experimenta como un co-
nocimiento teérico y frio, sino como una herramienta fundamental
Y necesaria en el crecimiento espiritual, personal y comunitario.

d) El compromiso misionero de toda la comunidad. Ella sale
al encuentro de los alejados, se interesa por su situacion, a fin de
reencantarlos con la Iglesia e invitarlos a volver a ella.

(DA 225)

Bibliografia

Bastian, J. P., La mutacioén religiosa de América Latina. Para una socio-
logia del cambio social en la modernidad periférica, Fondo de Cultura
Econbémica, México 1997.

Canova, P., Las sectas, un volcan en erupcion, Paulinas, Buenos Aires 1981.

Cutry, H., La ofensiva de las sectas, Desclée de Brouwer, Bilbao 1970.

GaLinpo, F., El protestantismo fundamentalista. Una experiencia ambi-
gua para América Latina, Verbo Divino, Estella 1992.

Guerra GOMEZ, M., Las sectas y su invasién del mundo hispano: Una guia,
EUNSA, Pamplona 2003.

HunrtiNGTON, S., El choque de civilizaciones y la reconfiguracion del orden
mundial, Paidos, Buenos Aires 1997.

KepEL, G., La revancha de Dios. Cristianos, judios y musulmanes a la re-
conquista del mundo, Anaya & Mario Muchnik, Madrid 1995.

LaLive ’Epvay, C., El refugio de las masas, El Pacifico, Santiago de Chile
1968, 81.

MarzaL, M., Tierra Encantada. Tratado de antropologia religiosa de
Ameérica Latina, Trotta-PUCP, Madrid 2002.

PiRrEZ GUADALUPE, J. L, Ecumenismo, sectas y nuevos movimientos religio-
sos, Ediciones Paulinas, Lima 2002.

454



An. teol. 13.2 (2011) 425-455 ISSN 0717-4152 El proceso de migracion religiosa... / J. Pirez G.

STROTMANN, N. — PEREZ GUADALUPE, J. L., La Iglesia después de ‘Aparecida’:
Cifras y proyecciones, Instituto de Teologia Pastoral “Fray Martin”,
Chosica 2008.

Articulo recibido el 9 de mayo de 2011.

Articulo aceptado el 18 de agosto de 2011.

455






https://doi.org/10.21703/2735-6345.2011.13.02.06
An. teol. 13.2 (2011) 457-490 ISSN 0717-4152

LA CARIDAD EN LA VERDAD DEL TRABAJO
DESDE LA FENOMENOLOGIA DE LA PERSONA.
APROXIMACION AL MAGISTERIO SOCIAL
DE JUAN PABLO I1 Y BENEDICTO XVI

CHARITY IN THE TRUTH OF WORK. FROM THE
PHENOMENOLOGY OF PEOPLE. MOVE TOWARDS
SOCIAL TEACHING OF JOHN PAUL II Y BENEDICTO XVI

Ricardo Antoncich!

Facultad de Teologia Pontificia y Civil de Lima. Lima-Pert

Resumen

La Enciclica Caridad en la Verdad del Papa Benedicto XVI invita al didlogo entre las
ciencias sociales, la filosofia y la teologia. Hay un punto comin en la doctrina social
de la Iglesia, el tema del trabajo, que inauguro6 el magisterio social de Juan Pablo IT en
Laborem exercens. El articulo presenta el pensamiento de Karol Wojtyla sobre la fe-
nomenologia de la persona como una perspectiva hermenéutica para el aspecto subje-
tivo del trabajo que no fue respetado por la revolucion industrial de signo capitalista.
La dignidad de la persona como fin en si misma tiene exigencias éticas que deben ser
respetadas en las actividades de la economia y de la politica.

Palabras clave: Doctrina Social de la Iglesia, fenomenologia de la persona, conflicto
social, capital, trabajo.

Abstract

The Enciclical Caritas in Veritate from Pope Benedict XVI invites to a dialog between
social sciences, philosophy and theology. They concur with the meaning of work in
the Social Teaching of the Church with the one presented by John Paul II in Laborem
exercens. This article presents the thought of Karol Wojtyla about the phenomenology

! Doctor en Teologia. Especialista en Doctrina Social de la Iglesia. Ejerce la docencia
en esta especialidad en varios centros universitarios y de estudios de toda América. Correo
electronico: rantoncich@jesuits.net
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of the person as the ethical perspective about the subjective meaning of work ignored
by the industrial revolution under capitalist influence. The dignity of the person as a
goal has ethical demands to be applied in economical and political activities.

Keywords: Social doctrine of the Church, phenomenology of people, social conflict,
cardinal, work.

La Enciclica Caritas in Veritate es la mas reciente de la Doctrina Social de
la Iglesia. El principio de que la caridad sin verdad es ciega pero la verdad
sin la caridad es estéril, es la gran intuicion de Benedicto XVI que obliga
a buscar la verdad como luz y la caridad como fuerza para transformar el
mundo.

La Enciclica de Benedicto XVI sefala la tarea del dialogo entre la teolo-
gia, la filosofia y las ciencias sociales como una tarea urgente para nuestro
tiempo. Sin este didlogo que busca la verdad de lo humano y de la sociedad
en que vive, el dinamismo de nuestra caridad puede perderse o confundirse
con mero sentimentalismo ineficaz.

Desde los inicios de la Doctrina Social de la Iglesia se hizo patente la bus-
queda de caminos efectivos para la realizacion de la justicia. Esta busqueda
estuvo siempre condicionada y limitada por las circunstancias historicas.
Si seguimos la historia del centenario del magisterio social observamos
los distintos matices impuestos por los momentos histéricos. El problema
obrero que surge de la revolucién industrial se expande desde los conflictos
en las empresas hasta las dimensiones de las clases sociales que alcanzan
niveles politico-econémicos a gran escala de conflictos ideolégicos en los
dos bloques del capitalismo y del socialismo que dividen el mundo en los
altimos cincuenta afios del siglo XX.

El magisterio social de Juan Pablo II registra estos cambios, desde la
defensa del trabajo humano como el factor mas importante para entender
la economia y el bienestar de la sociedad, pasando por la bisqueda de mo-
delos de desarrollo que sirvan de base a acuerdos internacionales, hasta las
reflexiones surgidas en la década final del siglo XX que tiene su eje central
en el afio 1989 en la nueva situacion del este europeo.

Juan Pablo II en su primera enciclica social Laborem exercens aplica
ya una perspectiva densamente filosofica a la ensefianza social. La mayor
parte de este articulo se refiere al pensamiento filos6fico de Karol Wojtyla

458



An. teol. 13.2 (2011) 457-490 ISSN 0717-4152 La caridad en la verdad... / R. ANToNCICH

antes de ser elegido Pontifice y esta fenomenologia confiere a su magisterio
un carécter particular que queremos destacar. Por otra parte esta perspec-
tiva se ajusta a las exhortaciones de Benedicto XVI desde el horizonte de
Caritas in Veritate.

En la historia de la DSI, Juan Pablo II es el Gnico Papa que ha escrito
tres enciclicas sociales. Nuestro objetivo es destacar el uso de su método
filoso6fico en la accidon docente y pastoral hasta el momento de su eleccion.

Karol Wojtyla se destacd como filésofo y profesor de ética en Cracovia y
Lublin. Gran parte de su actividad pastoral antes de ser Obispo, Cardenal y
Papa estuvo dedicada a la juventud universitaria, no so6lo en los problemas
del amor y el matrimonio a los que dedica su primer libro Amor y respon-
sabilidad sino sobre todo en la comprension del significado de la persona
humana en cuanto tal, tema central de su gran obra, “Persona y accion”.
Alli esboza un proyecto fenomenologico que ayuda a comprender mejor su
magisterio social.

El Papa Benedicto XVI en Caritas in Veritate (CV) propicia un mayor
didlogo entre ciencias sociales, filosofia y teologia; y 1o pone en practica al
explicar la Trinidad como comunién de personas cuya esencia es la pura
relacion. Para la tradicién teoldgica catdlica la analogia entre personas di-
vinas y humanas ha sido siempre una pista para la reflexién. Por eso la
interpretacion del magisterio social desde la fenomenologia es ya un aporte
a este didlogo.

La interpretacion del magisterio social tiene su hermenéutica teologica
que fundamenta las bases escrituristicas, patristicas, de los grandes conci-
lios de la antigiiedad, de los grandes te6logos y, en tiempos mas recientes,
en el desarrollo y evolucion del magisterio pontificio desde la Rerum Nova-
rum hasta el Concilio Vaticano II y nuestros dias. Por otra parte, al abor-
dar un tema social, el magisterio entra en relacién con las ciencias sociales,
con las ideologias politicas y con los intereses econémicos.

Sin embargo, a pesar del desarrollo filoséfico que en la Edad Media
acompano a la teologia, en los tiempos actuales el papel de la filosofia en
este didlogo interdisciplinar no ha sido tan relevante. El magisterio social
de Juan Pablo IT logra armonizar la tradicién de la filosofia tomista, con las
modernas corrientes de la fenomenologia, y este hecho marca muchos as-

2 K. WoutyLa, Persona y accion, BAC, Madrid 1982. En adelante PA.
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pectos de su doctrina. Por ejemplo, la cristologia que sustenta la Laborem
Exercens no es, como el resto de sus enciclicas, una cristologia descenden-
te, sino ascendente. La experiencia de Jesds como trabajador es mirada
“desde dentro”. Al Papa le interesa no sélo el hecho de que Jesus trabajo
manualmente la mayor parte su vida, sino el significado de la conciencia
del trabajador que se va a reflejar en las parabolas sobre la obra del Padre
y su Reino con comparaciones del trabajo humano de la siembra, la pesca,
el comercio y otras actividades de la vida cotidiana. Esta perspectiva ma-
nifiesta el interés de Karol Wojtyla por la fenomenologia, por el estudio de
la conciencia, como revelacion de lo esencial del ser humano: su caracter
personal.

Este trabajo tiene dos partes: la primera se dedica a la fenomenologia
de la persona y la segunda aplica el método a la Laborem Exercens. Es una
divulgacion parcial de una investigaciéon mucho més amplia sobre las tres
enciclicas sociales en vias de publicacion.

La fenomenologia de la persona en Karol Wojtyla

El objetivo de la primera parte es mostrar que por la fenomenologia po-
demos comprender mejor el desequilibrio del progreso tecnolégico frente
al estancamiento de la ética, que se da en la moderna sociedad industrial.

Las enciclicas sociales de Juan Pablo II responden a estas preguntas en
forma gradual, que desde el trabajo (LE), pasa por un desarrollo humano
para todos (SRS) y acaba con un concepto humanista sobre la autorreali-
zacion de la persona en sus decisiones morales (CA). Por el método feno-
menoldgico la experiencia de la conciencia de cada ser humano se abre a la
humanidad vivida en cada uno y al mismo tiempo conocida en todos.

Wojtyla redacta su obra principal Persona y accién en los cuatro afios
del Concilio. En esta obra no identifica “ser humano” con “persona”, su-
til distincion para comprender cémo el desarrollo industrial coexiste con
el subdesarrollo ético. Las acciones humanas son personales si el uso de
los adelantos técnicos permiten autorrealizar éticamente al ser humano.
Por desgracia, en la revolucion industrial moderna los trabajadores fueron
“instrumentos para producir objetos”, pero no personas que se autorreali-
zan en objetivos y fines.
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En la filosofia de Wojtyla se distingue pues “lo humano” de “lo perso-
nal”. La definicion clasica por géneros y especies termina en el concepto del
ser humano como “animal racional”. Para nuestro autor, este descenso des-
de el ser por géneros y especies hasta el individuo corresponde a una visiéon
“cosmologica” que da un lugar al ser humano “dentro de todos los demaés
seres de la creacion”. Lo que distingue al ser humano, como tal, frente al
resto de animales es su razon y libertad.

Pero precisamente esta caracteristica de su razon y libertad pone al
ser humano “fuera” del resto de la creacion. En tanto que es “persona” el
ser humano es “irreductible” al resto del cosmos; comprensible desde si
mismo. Esto sucede porque, por su conciencia, se sabe no solo parte de la
creacion, sino al mismo tiempo ser “aparte”, distinto de todo el resto. La
experiencia de su conciencia lleva a conocerse a si mismo, a decidir y deter-
minarse sobre si mismo y a buscar la realizacién de si mismo, de su propio
ser. El ser personal tiene conciencia del autoconocerse, autodeterminarse y
autorrealizarse y esta conciencia de si le acompafia en todo su conocimien-
to del resto del mundo.

Entrando mas en el estudio de la conciencia, el ser humano percibe dos
funciones, la del “reflejo” por la cual el mundo exterior se refleja dentro de
si como un espejo; y otra funciéon mucho mas rica y delicada, la de “reflexi-
vidad”, que le permite identificarse con el punto fijo y permanente de toda
relacion con lo exterior, es decir su propia subjetividad.

Comparando el conocimiento de todo lo exterior con el conocimiento
de su interioridad, el ser humano distingue una “distancia” desde su ser
sujeto, del conocer hacia y frente todo lo que puede ser “objeto” de su cono-
cer. No hay conocimiento alguno que no esté caracterizado por la dualidad
sujeto-objeto. Esta regla es vigente también en el “conocimiento” de los
otros seres humanos.

Sin embargo, por la funcién de reflexividad a la que nos hemos referido,
el conocimiento de “lo humano” como “propio” es un conocimiento privile-
giado, que cada ser humano lo tiene como experiencia peculiar.

La conciencia revela a cada ser humano que no es solamente un sujeto
que conoce al resto de los seres, sino que es un ser que tiene “experiencia
de si mismo”. El sujeto puede “objetivarse” a si mismo, es decir tener den-
tro de su conciencia no soélo el ser sujeto del conocer, sino también objeto
conocido, aunque ese objeto sea el “si mismo”. En otros términos se sabe
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“dos veces” en la conciencia, como sujeto y como objeto, porque se conoce
a si mismo.

La experiencia como punto de partida es el origen de la fenomenolo-
gia. Ella manifiesta en la conciencia algo “interior” vivido s6lo por mi. Yo
experimento mi humanidad; aunque conozco la humanidad de otros, sin
la experiencia “desde ellos”. Mi experiencia es de lo humano interior, mi
conocer es de lo exterior.

Para Wojtyla la conciencia tiene tres sentidos: sustantivo (mi concien-
cia), adjetivo (hago esto a conciencia, conscientemente) y reflexivo (soy
consciente de que actiio conscientemente). En el sentido reflexivo hay,
pues, una “duplicacién” en la conciencia, en cuanto pertenece a la “subjeti-
vidad” y en cuanto aparece en la “objetividad”. Todo conocimiento humano
objetiva lo conocido, lo vuelve objeto para el sujeto del conocer y por tanto
los distingue y opone. Pero por la funcion reflexiva me percibo a mi mismo
como sujeto, como ego y también como objeto. La fusién de ambas funcio-
nes se da en el autoconocimiento, o conocer-se a si mismo: lo conocido, en
este caso (yo mismo), es objeto para el sujeto cognoscente (yo); la expre-
sion correcta es el uso de la primera persona en nominativo para el sujeto
y en acusativo para el objeto, entendido como “self”: “Yo me conozco a mi
mismo”.

El autoconocimiento prepara el camino para la autodeterminacion. El
decidir sobre si mismo abarca un abanico muy grande de decisiones. Las
que mas afectan al ser personal son aquellas en que se decide sobre el sen-
tido de su vida. Se diria que la persona pone en sus propias manos toda su
existencia, la proyecta hacia el futuro.

La conciencia de mi autoconocimiento, ser sujeto (que conoce) y objeto
(que es conocido) a la vez, aclara mi experiencia de lo humano, porque
como experiencia es algo absolutamente vivido por mi mismo, “por den-
tro”. Es “humanidad propia”. Cuando hablamos de nuestro conocer lo hu-
mano en los demés estamos partiendo de nuestro proceso cognoscitivo por
los sentidos de la vista, del oido, del tacto. Este conocimiento se parece al
que las demés personas tienen de ellas y entre si.

Pero por intimo que sea nuestro conocer de algunas pocas personas,
ningin conocimiento puede compararse con el que tengo de mi mismo.
El primer ser humano, cercano, al que conozco como nadie en el mundo,
sobre el que dispongo en forma total, es el ser humano que “soy yo mismo”.
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La capacidad de disponer de mi mismo es un privilegio y una responsabi-
lidad excepcional.

La experiencia de autoconocerme y autodeterminarme nos pone en el
camino del respeto a las otras personas, los “otros yo”. Por eso la regla de
oro de la ética es comparar lo que desearia que fuera hecho por mi si yo
estuviera en aquellas circunstancias en las que veo a mi pro6jimo.

Es importante comparar, en términos de criterios de ética, las obli-
gaciones y prohibiciones que se desprenden de un codigo como el de los
diez mandamientos de la tradici6n judia, con la respuesta que da Jests al
escriba que le pregunta por el mandamiento més importante (Lc 10, 25-
36). Jestis resume en un segundo precepto, los mandamientos referidos al
préjimo. Sustituye la lista de prohibiciones por la creatividad de acciones
a ser realizadas con el iinico argumento de hacer aquello que me gustaria
que fuera hecho a mi en esas circunstancias. Este texto del samaritano es
sorprendente por la interpelacién a una libertad creadora.

La autodeterminacién va mas alla del autoconocimiento porque vivo
un proceso semejante al del orden cognoscitivo pero en el volitivo. Cuando
quiero algo, en realidad “me estoy queriendo” como “el que quiere algo”; en
la conciencia de autodeterminacion, todas las representaciones (cognos-
citivas) y voliciones (de lo externo a mi), aparecen en mi conciencia pero
mediadas por “mi mismo” como objeto de mi conocer y de mi querer.

La accion voluntaria es la “accidon consciente”. Esta accién supone con-
ciencia de la accion y conciencia del actuar mismo de la persona. Sélo el
ser humano, como persona, produce ese tipo de acciones. El acto volun-
tario es ya acto “humano” porque depende de la voluntad y libertad, pero
sblo se vuelve “personal” si decide sobre si mismo. Por tanto la distincion
entre “ser humano” y “persona” revela en el primero la existencia del ser
racional que conoce y vive su libertad ante objetos del cosmos; el concepto
de persona va mas alla porque la libertad se sittia en la esfera de lo inter-
personal.

Las dos funciones de la conciencia: reflejar lo conocido y volverse por
reflexion hacia el sujeto, llevan a la experiencia de subjetividad, somos in-
troducidos “hacia dentro”s. La espiritualidad de actos y acciones aparece

3 Ibidem, 51-56.
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en la conciencia por la reflexividad; propiedad no de la materia sino del
espiritu. Gracias a ella el sujeto se percibe a si mismo como actor y autor
responsable de sus actos y del sentido moral de ellos.

Cuando las acciones que hago a otros se realizan en el Ambito interper-
sonal se revisten de una significaciéon moral que se aproxima mucho a la ex-
periencia de la autorrealizacion. Las acciones buenas o malas no terminan
en lo exterior, sino en la interioridad del sujeto. El bien y el mal se experi-
mentan por la funcién de reflejo como conocimiento objetivo de lo bueno y
lo malo; pero la funcién reflexiva interna convierte la bondad o maldad de
las acciones en algo interior al propio sujeto, es decir se experimenta a st
mismo como bueno o malo*.

Por el autoconocimiento el ego se objetiva como un “yo mismo”, que
lo define como ser humano. Pero la autodeterminacién hace patente otra
intencionalidad volitiva, que revela el ser personal (que implica autopo-
sesion y autodominio porque sélo se puede decidir sobre lo que se posee
y controla). Las decisiones no se limitan a “cosas” que se transforman por
la técnica; sino también a personas y asi se entra en el campo de la mora-
lidad. En este caso por la autodecision (o autodeterminacion) se inicia una
causalidad que manifiesta al ego como sujeto de una accién que es a la vez
transitiva e inmanente; al decidir sobre alguien, la persona decide sobre
si misma dentro de un espacio entre lo que es y lo que est4 llamada a ser.

Los actos personales nacen de nuestra interioridad y se dirigen hacia la
interioridad de los demas. A través de estos actos hacemos el bien o el mal
a nuestros semejantes. Podria parece que en el campo moral sucede lo mis-
mo que en el campo natural de cualquier accidn sobre objetos del mundo.
Pero no es asi. Las acciones de bondad o maldad dirigidas a otras personas
revierten como calificaciones de nuestro propio ser. Nos realizamos como
buenas o malas personas cuando nuestras acciones hacen el bien o el mal al
projimo. No son acciones meramente transitivas sino también inmanentes.

Dentro de todas las manifestaciones que tiene la autodeterminacion, tal
vez la més importante sea el disponer de si como persona para la autodo-
nacion en gratuidad a otros seres personales; donaciéon como acto de tras-
cendencia. La persona decide sobre siy otros en una relacion fundada en la

4 Cf., Ibidem, 56-62.
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comdn humanidad. Este es el fundamento més sblido del ser personal, la
comunidad y la sociedad.

El tema de la gratuidad como expresion de la autodeterminacion de un
ser personal que se “vuelve don”, ha sido tratado brevemente pero con pre-
cisién por Benedicto XVI en su enciclica social. El Papa introduce asi una
tematica que es comprensible desde el “personalismo”. El ser humano que
dispone de si en un mundo de iguales puede establecer parametros éticos
para sus conductas sociales, econémicas, politicas. Pero la vida humana, la
dignidad de los seres personales va més alla de los pardmetros de equidad
del dar y recibir. Hay segmentos de vida humana que esencialmente estan
confiadas a gestos de gratuidad de dar mucho y recibir poco, como son las
etapas de la infancia o de la ancianidad.

El estudio de la relacion con la acciéon supone que la persona es eficaz,
que trasciende, sale de si en la accion como proceso, devenir, con momen-
tos e instancias. El autoconocimiento abre a la autodeterminacioén, y final-
mente a la autorrealizacién, por ser ejercicio de la libertad que tiene una
dimension moral.

Para Wojtylas, en el dinamismo de la voluntad hay referencia intrinseca
ala verdad. La eleccion no es so6lo de objetos, sino de la verdad en ellos. Los
valores, los fines son objetos de la voluntad en cuanto que son verdaderos.
Las potencias del espiritu se especifican por su objeto (la verdad para la in-
teligencia, el bien para la voluntad), pero ambas forman parte de un mismo
ser, un “ego” que opta por un bien que juzga como verdadero. La voluntad
se “rinde a la verdad” y asi se explica la trascendencia de la persona en la
accion. La verdad respecto al bien y el valor moral de las acciones hacen
morales las elecciones. Para Wojtyla la verdad es la base para la trascen-
dencia de la persona en acci6on. El momento de la verdad sobre el bien,
convierte la accion en “acto de la persona”.

La serie de experiencias desde el conocimiento para pasar al auto-co-
nocimiento, y a la autodeterminacion, termina con la autoteleologia. Todo
actuar humano pretende una transformacion. En la técnica se transforma
un objeto en el orden fenoménico, la causa produce efectos en forma nece-
saria. Kant observa que la razon practica conjuga causalidad y libertad en

5 Cf., K. WoutyLa, Persona y accién, o.c., 159,169.
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el encuentro de la obligacion. Precisamente en este punto Wojtyla sostiene
que la causalidad de la libertad es experimentada fenomenolégicamente
en el propio sujeto como responsable de sus acciones. Desde alli puede pa-
sarse a la accion no de un solo sujeto sino de varios, pero a condicion de
que los valores personalistas ya conseguidos (autodeterminacién y auto-
rrealizacion) no se pierdan al actuar con otros. Tal pérdida acontece por el
individualismo que rechaza lo comunitario, o el totalitarismo del Estado o
cualquier tipo de asociacién humana que impida a la persona realizarse a si
misma en la accién comun.

La integracion de persona y comunidad en el actuar es calificada por
Wojtyla como “participacién” y se opone a “alienacion”. La alienacion se-
para al ser humano de la comunidad del vivir y actuar, desgarra la huma-
nidad que une a todos los seres humanos, miembros de una comunidad o
simplemente “préjimos”. Préjimo es toda persona portadora de dignidad
humana; no reconocer ésta en si mismo y no ser reconocida por otros es
“alienacidon”, negacién teorica y practica de la persona como fin en si, re-
ducida a medio.

Para Wojtyla®, el devenir de la accién manifiesta la libertad del sujeto
que transforma algo. El primer caso del devenir humano es llegar a existir.
Este devenir le hace alguien. Pero el devenir moral es el que mas profun-
damente afecta al ser personal y por tanto a su libertad. Las acciones hacen
al hombre bueno o malo. La calidad moral de las acciones humanas se “im-
primen” en el hombre por ser causa de ellas. El autoconocimiento y auto-
determinacion constituyen dentro de la conciencia la presencia del sujeto a
si mismo. La accion personal tiene efectos externos e internos; afecta al si-
mismo por la autodeterminacion. El devenir del hombre por sus acciones
morales es decisivo para examinar los valores. El hombre no sblo concreta
los valores por su accion, sino que se experimenta afectado por ellos moral-
mente. La conducta moral participa de la realidad de las acciones humanas
que configuran a los sujetos. Es el devenir més ligado a su naturaleza, y a su
persona. La libertad es la raiz de la bondad o de la maldad del ser humano
como ser personal.

La conciencia de la responsabilidad, y la méas dramética, de culpabili-
dad, son indudablemente hechos de experiencia inexplicables si no se re-

¢ Cf., K. WoutyLa, Persona y accién, o.c., 115-118.
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conoce un lazo causal de la libertad con los efectos. No se pueden explicar
los efectos de la libertad como efectos de mecanismos psicologicos o so-
ciologicos. Tal explicacion desvirtta el caracter del obrar personal porque
permanece en lo fenoménico. Y Wojtyla parte precisamente de la unidad
de persona y accion.

La comprension del trabajo humano

La fenomenologia de la persona distingue la persona del resto del cosmos
porque es fin en si misma. La persona no es comprensible por el tejido de
relaciones que hacen a unos seres medios o instrumentos para los otros.
Esta caracteristica de autofinalidad en la autorrealizaciéon da sentido a la
capacidad de autodeterminacién porque se posee a si misma. Pero, por otra
parte, la persona no est4 aislada; no excluye que puedan existir formas de
trabajo agrupado, “junto con otros”, como lo designa Wojtyla. La colec-
tivizacion de tareas no puede negar el caracter de “fin en si misma” de la
persona, y por ello toda colaboracién debe ser un acto de libertad por el que
se busca el mismo fin y por los mismos motivos de la accién grupal.

El trabajo ha sido el eje del problema central de la revolucién industrial.
Esta afirmacion puede chocar cuando se estima que es el capital el que de-
termina el crecimiento de la economia. Pero el capital designa cosas, ins-
trumentos. Es la actividad humana, y por tanto el trabajo, el que adquiere,
invierte, produce, distribuye la riqueza, y esto incluso en una sociedad de
produccién robotizada. Reducir el trabajo a la actividad de un grupo de
personas opuesto a otro que dispone del capital falsea el problema de fon-
do que es el reconocimiento de seres personales que colaboran de formas
diferentes para objetivos comunes. El trabajo requiere “un puesto de tra-
bajo” es decir un empleo, para que esa capacidad humana sea ejercitada; el
capital supone su flujo y no su inmovilidad en un depésito, lo cual a su vez
supone también una actividad humana.

Tanto los poseedores de fuerza laboral como de los recursos de capital
deben encontrarse, pero no como meros sujetos que “poseen algo para in-
tercambio” sino ante todo como personas que son “alguien” que desea vivir
y perpetuar la vida de la humanidad. No habra paz ni equilibrio social en
tanto los participantes del mercado no comprendan que todos, tanto los
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incluidos como los excluidos, son seres humanos que tienen que responder
de la vida humana ante si, y ante la sociedad; y para los creyentes, con mu-
cha mayor vigencia, ante Dios autor y duefio de la vida.

La economia sigui6 desde el inicio de la revolucién industrial el “dog-
ma” de una ciencia econémica no orientada por valores —es decir por fi-
nalidades de las personas—, sino por leyes objetivas del mercado que se
regula por si mismo. Se afirmaba que las cosas tienen en si mismas fuerzas
reguladoras pero suponen en las personas el aprecio de ellas y su fuerza
corresponde a ese aprecio. El “valor” como aprecio es punto comtn para lo
ético y lo econdmico, manifestaciones distintas del fenémeno de la “apre-
ciacion”. La civilizacion capitalista puso primero el valor econémico y dejo
el valor ético en lugar menos importante.

La jerarquia econémica de valor rechazaba cualquier control del estado
sobre el mercado. Este dogmatismo ha contribuido a uno de los fracasos
mas serios de la economia financiera a nivel mundial y se ha comprendido
que las leyes del mercado no excluyen sino que exigen los controles del es-
tado para evitar males mayores; en otros términos, el mercado no se regula
por si mismo.

La crisis financiera ha explotado después de terminado el magisterio
social y el pontificado de Juan Pablo II, pero podemos retroceder al proce-
so anterior. Es aqui donde comprendemos la funcién de la fenomenologia
porque nos introduce a la comprension del actuar humano en tanto que
es actuar personal. La acciéon revela desde lo interior del ser personal su
actividad y eficacia en el mundo. Pero la eficacia digna de un ser personal
es aquella que une la transformacion exterior del mundo a la transfor-
maciéon de st mismo por la autorrealizacién de un ser responsable de sus
decisiones.

La “revolucion industrial” de los siglos XIX y XX disoci6 la eficacia hacia
el mundo y el reconocimiento del ser personal, reducido a puro instrumen-
to. El encuentro entre capitalistas y trabajadores no fue encuentro “entre
iguales”, sino entre personas capaces de imponer condiciones de mercado
en detrimento de los legitimos derechos de los trabajadores de ofrecer a sus
familias condiciones dignas de vida.

Segun Laborem Exercens (LE) el trabajo vale por el “aspecto objetivo”
de la produccion, y sobre todo por el “subjetivo” de la persona. El trabajo
es accion “del ser humano” por ser inteligente; pero no es “de la persona”
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si en el trabajo no se autorrealiza en la libertad hacia los fines de su accion
y vida. Produce el objeto pero no es libre para crearse a st mismo por su
trabajo. Lo objetivo bloquea lo subjetivo del trabajo, su responsabilidad
personal y familiar.

El estudio de la eficacia del “yo actio” muestra al yo como causa de la
acciéon. Como agente, la persona se autodetermina y autorrealiza. Es actus
personae si hay realizacion de si mismo. Por la acciéon personal nos ha-
cemos “alguien”. Si la accion se expresa en la eficacia, el autor debe verla
como algo que le pertenece y, por tanto, sentirse responsable de ella. La
responsabilidad es cualidad de la eficacia de la persona en su acciéon. La
conciencia y eficacia muestran asi la interioridad y exterioridad del actuar
humano en el mundo. Si el trabajo es dato fundamental de la existencia
porque con €l la persona “llena su vida” (LE, proemio), debe ser también
fuente de transformacion, no s6lo de objetos sino de la misma vida huma-
na. Debe estar al servicio de la vida digna del trabajador y de todos los que
de él dependen.

La accion humana como acto de libertad conduce a la responsabilidad.
Wojtyla destaca en los estudios sobre la causalidad y la psicologia, “que la
actuaciéon humana es, de hecho, la Gnica experiencia completa de lo que
Aristoteles llamaria causalidad eficiente™. Esta observacion distingue y a
la vez une la metafisica con la fenomenologia. No puede negarse que hay
una experiencia de la relacion entre el acto personal y los efectos en otros
y en si mismo como verdadera experiencia de causalidad, pero no exterior
sino interior; en cuanto experiencia estamos en la fenomenologia y no en
la metafisica.

El trabajo como actuar humano une las dos causalidades, empirica y
trans-empirica, eficiente y final, sobre todo de autorrealizaciéon. La empiri-
ca es patente en los objetos producidos por el trabajador, la trans-empirica
es latente y puede ser percibida por la experiencia fenomenologica. El efec-
to patente del producto (que revela al ser humano como su causa) no se
disocia del latente (que revela al ser personal que se autodetermina y auto-
rrealiza). Pero si el trabajo es considerado s6lo desde lo objetivo, entonces
se lo mutila; es un error que destruye el aspecto subjetivo.

Por la eficacia del trabajo el fruto de la accion laboral es un “producto”.

7 Ibidem, 83.
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¢Qué nos dice el producto sobre el “productor”? Por producto aqui enten-
demos un bien mercantilizable que une tres datos objetivos: naturaleza,
tecnologia, mercado. El fin de la accién productiva unifica la participaciéon
del capital —que proporciona materia y tecnologia— y del trabajo obrero. Es
el finis operis: fin objetivo para la uniéon del capital y trabajo. El producto
se manifiesta en la conciencia como un objeto (gracias a la funcién de refle-
jar) ante un sujeto (gracias a la funcion de reflexividad). Las dos funciones
se combinan de modo que el ego subjetivo se conozca a si mismo, por el
autoconocimiento y al conocerse de esta manera se percibe como creador
de un objeto, pero también como creador de si mismo; para lo primero es
“medio” unido a otros seres humanos (procurando el mismo finis operis),
para lo segundo es tnico e irrepetible, porque se conoce como un fin en siy
sujeto de acciones para la vida propia y de los que de él dependen. Es decir
busca finis operantis.

La conciencia muestra la unidad de autoconocimiento con autodeter-
minacién. En ésta la persona es a la vez sujeto (que gobierna y posee) y
objeto (que es gobernado y poseido)®. Es un ser digno porque es “fin en
si mismo”. La autodeterminacion va mas alld de la determinacién para
“hacer algo”, es determinarse a si mismo para encontrar sentido en lo que
hace. El “sentido del trabajo” no se mide por el producto, sino por el valor
de la accion para realizarse a si mismo como persona. El trabajo reducido
sblo a dimensiones objetivas deja de ser trabajo personal. La comprension
de la accion del trabajo debe incluir el aspecto objetivo de la produccion
y el subjetivo de la realizacion de las personas como sujetos libres en una
accién comun.

Por tanto, el objeto méas proximo de la autodeterminacion es el propio
sujeto; al ser persona, el hombre es alguien, y ser alguien es ser bueno o
malo. En la autorrealizacion se revela la dimensién moral®. La autorrealiza-
ci6n es el imperativo mas profundo del ser humano: su vocacion a la realiza-
cién como “ser en si mismo” valioso. La vinculacién entre autodeterminacién
y autorrealizacion lleva a entender mejor que la persona es para si misma el
telos, que se constituye en causa final, no tltima y absoluta, que es Dios, pero
si causa en si misma honesta, jamas mero medio 1til ni bien deleitable.

8 Cf., Ibidem, 128-129.
9 Ibidem, 173-176.
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En la accion humana estd implicito el principio: “omnis agens agit
propter finem” que en la accion humana exige la conciencia de si y de la
accion hacia ese fin. La autoteleologia del hombre indica que el hombre es
siempre una tarea para si mismo.

La libertad humana se realiza cuando la persona se rinde a la verdad,
aunque ésta limite su autonomia. La libertad moral constituye el dinamis-
mo espiritual de la persona, el dinamismo de su realizaciéon. Por la depen-
dencia de la verdad la persona trasciende las condiciones existenciales. La
autorrealizacion como misioén sagrada de la persona humana surge de la
raiz misma de su libertad. Su tarea autoteleoldgica es su verdad fundamen-
tal y por este motivo es tan importante el “momento de la verdad” como
revelacion de la libertad y de las normas que la interpelan. La verdad de
estas normas y la verdad de la libertad se encuentran en el momento en
que la obligacidn se revela como acogida de las normas en las acciones de
libertad. Obligacion y libertad se funden. Esto sucede cuando la persona es
verdaderamente fin en si misma. Persona, libertad, obligacién se manifies-
tan como la verdadera autorrealizacion de la persona por una verdad que la
hace libre en el momento en que se rinde a la verdad de lo que la interpela
como obligacién.

La conciencia de nuestros actos cuando son de relacién interpersonal
manifiesta no sélo los fendémenos de la conciencia en si, sino su caracter
moral en relacion con bien y mal, valores y fines. El autoconocimento es un
dato de experiencia. Aplicado a la comprensién de LE vincula el conocerse
a si mismo con ser autor de una accién eficaz que trasciende la conciencia.
Este fenémeno lleva a la persona si la accién se mantiene desde el iniciar el
proceso de causa eficiente, hasta terminarlo por la finalidad; pero no como
sentido del objeto (como un 1til), sino como sentido del ser personal que
se realiza en la accion. La accidn laboral termina en productos, organiza
cosas en el espacio, pero sobre todo termina en la persona que se realiza, se
construye y se sitia en el eje del tiempo. Los robots producen objetos que
permanecen en el futuro material pero no se autorrealizan como sujetos
cuyo futuro es vida humana.

La fenomenologia aplicada al trabajo contrasta posibilidades de la re-
volucion industrial y fracasos. Posibilidades de multiplicar productos, pero

10 K. Wostyra, EL hombre y su destino, Palabra, Madrid 2002, 143-145.
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también de autorrealizacion de las personas. En lo primero fue un éxito,
en lo segundo, fracaso total porque se degrad¢ el trabajo. Lo explicaremos
estudiando las dos dimensiones, la técnico-objetiva y la ético-subjetiva.

El trabajo y l1a dimensidon técnico-objetiva

Es innegable el progreso aportado por la revolucion industrial. Lo lamenta-
ble han sido las condiciones del trabajo y su escasa remuneraciéon debido a
la primacia dada al capital, poseido en forma individualista, sin control del
Estado para impedir la explotacion del trabajo. Se perdi6 la primera opor-
tunidad histoérica de unir desarrollo técnico y ético, de valorar al ser huma-
no no so6lo por lo que tiene de capital, sino por lo que hace como trabajador.

El trabajo es expresion antropologica de una correcta relacion del ser hu-
mano con el mundo; es centro del problema social. En efecto, por el trabajo
los recursos de la naturaleza son puestos a disposicion de los seres humanos
agrupados en familias y tribus. El nicleo familiar descansa en el trabajo de
sus miembros y constituye el primer espacio de la vida social mas amplia.

Durante siglos la transformacion de los bienes de la naturaleza en bie-
nes culturales se realiz6 por medios artesanales cuya experiencia se trans-
mitia por generaciones en la familia, y en los gremios laborales vinculados
también a manifestaciones religiosas.

Este esquema tradicional es transformado desde el momento en que la
técnica supera la tradicion artesanal y ofrece instrumentos para multiplicar
productos y hacerlos méas baratos para favorecer a muchos. Una revoluciéon
que aparentemente s6lo tocaba la acciéon de producir mas y mejor (revolu-
cién tecnoldgica) evoluciona y se transforma rapidamente en una revolu-
cion social cuestionando los esquemas de vida y trabajo tradicionales. Era
el momento de encaminar la revolucién social por caminos de justicia y
bienestar para todos.

Los cambios tecnologicos, tales como se usaron, frenaron las posibles
vias de desarrollo ético, social, politico. Y originaron, por el contrario, ten-
siones, conflictos y crisis (LE 1 b, 6 f). Desde el inicio de la industrializa-
cion se imponen “el materialismo y economismo” (LE 7 a), que reducen el
trabajador a mercancia, fuerza anénima, o instrumento (7¢) y antepone lo
material a lo espiritual (LE 13).
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El anélisis del proceso industrial sefiala una civilizacién materialista y
economicista, pero —no lo olvidemos— esta civilizacion era la que aparen-
temente se definia como cristiana, heredera de una cultura europea que se
extendia en todas las naciones y en sus colonias respectivas a lo largo del
mundo. La revolucién industrial y la social tienen su sede en paises euro-
peos, con una herencia cristiana explicitamente manifestada y confesada.

Algo sucedia cuando la herencia cristiana de Europa podia mostrar ex-
presiones religiosas y al mismo tiempo adhesion a valores materialistas y
economicistas. Y algo serio acontecia cuando los movimientos laborales
que en la edad media tenian fundamentos religiosos se van apartando de
la Iglesia siendo conquistadas por movimientos obreros ateos. Y algo muy
grave sucedia cuando la Iglesia parecia favorecer a los ricos con sus propie-
dades intocables y alejarse del mundo obrero.

Sin embargo, no en toda Europa existia el alejamiento del mundo obre-
ro de la Iglesia. Por factores histéricos y nacionalistas, Polonia podia mos-
trar una fidelidad al movimiento obrero a toda prueba y al mismo una he-
rencia espiritual que la unificaba como nacion catoélica.

Juan Pablo II en su primera enciclica social, mas que una critica de la
revolucion industrial, disena una utopia social que pone al sujeto sobre los
objetos y que hace del trabajo sobre la materia del mundo, la oportunidad
de relaciones humanas solidarias. La fenomenologia da a la causalidad fi-
nal de sujetos libres su lugar sobre la causalidad eficiente del trabajo. La
solidaridad de trabajadores tiene esa mision histérica.

El verdadero sentido del trabajo implica la prioridad del ser humano
sobre las cosas, de la ética sobre la técnica. Incluso los elementos “neutros”
objetivos como naturaleza e historia, se reciben como “dones” y las cosas
se recolocan en relaciones, del creador y de generaciones humanas que nos
preceden. El aspecto subjetivo del trabajo es la clave de este cambio de
significacion.

Los datos objetivos del trabajo (capital, materia prima, tecnologia) son
los mismos y pertenecen a la ciencia econémica. Pero la objetividad del
trabajo cambia de signo, cuando se afirma la dignidad de la subjetividad.
Es fruto de una conciencia renovada en personas y en estructuras de la
sociedad.

Las dimensiones objetiva y subjetiva del trabajo se comprenden desde
las causas: la eficiente del valor objetivo de los productos y la final, del
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valor subjetivo de los fines. El producto aparece como efecto de dos causa-
lidades, la eficiente-objetiva y la final-subjetiva. Si la primera es conocida
por una categoria a priori (Kant), la segunda es objeto de una experiencia
fenomenologica que explica la accion. La totalidad del producto remite a la
totalidad de la persona como causa eficiente fenoménica y sujeto con fines
de su libertad. El trabajo es accion exclusiva de la persona, “lo distingue del
resto de las criaturas”; solo él “revela toda la riqueza y a la vez toda la fatiga
de la existencia humana sobre la tierra” (LE, 1, a), fatiga por “el dafio y la
injusticia que invaden la vida social” (LE 1, b).

Desde el inicio de la Doctrina Social hay una inspiraciéon de estos dos
aspectos. Leon XIII en Rerum Novarum define el valor del trabajo por dos
dimensiones: a) personal: el trabajador es libre para aceptar un contrato
con la empresa; b) social, el trabajador es responsable de mantenerse a st
mismo y su familia lo cual exige justo salario, “justicia natural superior y
anterior a la libre voluntad de las partes contratantes”. “Por tanto, el obre-
ro, si obligado por la necesidad y acosado por el miedo de un mal mayor,
acepta, aun no queriéndola, una condicién més dura, porque la imponen el
patrono o el empresario, esto es ciertamente soportar una violencia contra
la cual reclama la justicia” (Rerun Novarum, RN, 32). Le6n XIII destaca la
subjetividad del trabajador y familia para el justo salario.

Pero la referencia a la familia es valida tanto para el capital como el
trabajo. Las personas sometidas al contrato laboral son seres individuales
con responsabilidades familiares. El Estado que garante la propiedad pri-
vada ha protegido los derechos de las familias del capital (expresados en su
“tener”), pero no los de las familias del trabajo (derivados de su “hacer”).
Hay una “violencia original” cuando se fuerza al obrero a aceptar un salario
insuficiente para sus obligaciones familiares; se viola una justicia “superior
y anterior a las partes contratantes”. La violencia del trabajador explotado
con frecuencia ha sido respuesta a otra violencia previa, la degradacion de
la subjetividad del trabajo ante la cual los “estados liberales” no reacciona-
ron.

La Iglesia ha senalado repetidas veces las dos dimensiones, objetiva y
subjetiva. Pablo VI la esboza (Popoulorum Progressio, PP, 27), el Concilio
la formula (Gaudium et Spes, GS; 30c). LE 5-6 la aborda, en sentido objeti-
vo de la técnica y economia; en sentido subjetivo de la ética. La dimension
objetiva del trabajo interesa a la economia pero es el aspecto menos impor-
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tante pues el ser del sujeto es “absorbido” por lo que hace. Para el capital
interesa su “hacer” en lo que produce y no su “ser”.

Por la objetividad, la persona se abre al mundo de los objetos: recursos
naturales, instrumentos de trabajo y productos ofrecidos en el mercado;
tres tipos de relaciones objetivas con “cosas”.

La objetividad de la naturaleza

La dimension objetiva realiza el dominio sobre objetos, sean fisicos o socia-
les. En los primeros, la naturaleza esta en estado original; en los segundos,
es transformada por la cultura. La vida se nutre del pan que mantiene vivo
el cuerpo, y también del pan de la ciencia y del progreso, de la civilizacion y
de la cultura (LE 1, b). Los objetos fisicos son recursos naturales y tecnol6-
gicos. Pero hay otra objetividad, cultural; objetos sociales como “realidades
objetivas”, estructuras sociales que sirven a las relaciones intersubjetivas
por una cierta “objetividad social”. LE, al mencionar dos tipos diferentes de
“panes” para la vida, presenta, por un lado, el caracter de exterioridad de
esos bienes para servicio del sujeto y, por otro, la necesidad de esfuerzo, a
veces arduo, para producir los alimentos del cuerpo y del espiritu. El “pan
de la ciencia y del progreso, de la civilizacién y de la cultura” no se produce
en forma inmediata y directa transformando el mundo fisico, también re-
quiere mediaciones institucionales (escuelas, institutos de investigacion).
El trabajo de ganarse el pan tiene, en LE, sentido universal: todo tipo de
trabajo.

El sujeto confronta recursos, instrumentos y mercancias. El capital con-
trola el producto para el mercado; el trabajador usa recursos e instrumen-
tos. Pero ambos son “dados” por el Creador y por la herencia del patrimo-
nio cientifico y técnico de la humanidad. El “capital” no compra el mundo
ni la historia, nos acerca a esos dones. Recursos y técnica son propiedad del
capital pero desde el “patrimonio historico del trabajo humano” (LE 12, d).

El trabajo acompana al ser humano en su historia, no es posible sin
herencias del pasado de incontables generaciones de trabajadores y conse-
cuencias para el futuro. Pero ese trabajo ha sido ejercitado sobre los recur-
sos de la naturaleza. Los aspectos econémicos del trabajo deben respetar el
orden natural de la ecologia. Verdaderamente, la naturaleza va mas alla del
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lucro de una generacion; es un don que acompafia la vida por generaciones.
Disponer de ella sin medir consecuencias en la vida de generaciones futuras,
es “irracionalidad”, que niega la caracteristica del ser humano en cuanto
tal de ser racional y libre, e “insolidaria” porque se ignoran la degradacion
ambiental y sus impactos en la vida de la poblacion. Su meta es el lucro sin
limites éticos. Tal economia es inhumana por irracional e insolidaria.

Es motivo de profunda tristeza la actitud de algunos gobiernos en paises
en vias de desarrollo que ofrecen a las multinacionales todas las facilida-
des (incluso las de reprimir legitimos movimientos de reivindicacién de
sus propios ciudadanos, como las tierras reservadas para indigenas o los
controles sobre impactos nocivos de la explotacion de minerales). Las deci-
siones politicas de hoy traeran consecuencias negativas para el futuro, pero
este modo responsable de pensar esti ausente en gobernantes que buscan
riquezas inmediatas dejando la herencia de graves problemas ecolégicos
para el futuro. Tales gobernantes van mas alla de la legitimidad dada por
sus electores. Una generacién no tiene poder alguno sobre generaciones
futuras deteriorando el ambiente como don de la naturaleza y del Creador.

La objetividad de la tecnologia

La tecnologia pertenece a la dimensién objetiva. Los avances tecnolégicos
son indice de progreso de la humanidad. El paso decisivo ha sido la indus-
tria (LE, 5). El significado de la tecnologia es ambiguo, depende del uso.
Puede ser aliada o adversaria, aporta beneficios, pero también amenazas.
La técnica no sustituye al hombre como sujeto. (LE 5 d). La subjetividad es
fuente de dignidad y valor del trabajo. El mundo de las cosas “dominadas”
se vuelve contra el ser “que domina” porque el orden objetivo anula el sub-
jetivo. El ser humano es visto tan s6lo como productor. Esta inversion es el
resultado del capitalismo (LE 7, 13).

La objetividad del mercado

El mercado es visto desde la “objetividad” por analogia con recursos natu-
rales e instrumentos tecnolégicos como “cosas”, distintas de las personas
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que las usan. El mercado es una relacion institucionalizada, pero con cierta
objetividad “absoluta”, “idolatrica”.

Varios autores han puesto de relieve el caracter “religioso” del mercado.
Para Hinkelammer y otros®, el mercado es un idolo que sacrifica la vida de
muchos pobres. Dussel'? cita a Adam Smith para quien los intereses perso-
nales en el mercado producirian la autorregulacion de agentes guiados por
su interés. El “deber ser” se suspende, el “ser” ya tiene su ética.

Recursos y tecnologia s6lo funcionan en tanto son usadas por las per-
sonas. En contraste, el mercado parece funcionar “por si mismo” sin de-
pender de deseos y acciones de los participantes. Se convoca a las personas
para el intercambio de cosas en funcion exclusiva de la produccion y consu-
mo. No interesa la subjetividad de las personas, de sus vidas e intenciones,
sino entrar en el mercado por la oferta y la demanda. Lo demas esta exclui-
do. Sin embargo Juan Pablo II nos recuerda que el mercado regula bienes
mercantilizables (que son tan s6lo parte de los bienes y no todos) que el ser
humano necesita para realizarse como tal (Centessimus Annus, CA, 40, b).

El mercado produce distorsiones senaladas por Pablo VI: “una econo-
mia de intercambio no puede seguir descansando sobre la sola ley de libre
concurrencia, que engendra también demasiado a menudo una dictadura
econdmica” (PP 58-59). Juan Pablo II critica la absolutizaciéon del merca-
do: el mercado es eficaz pero “esto vale s6lo para aquellas necesidades que
son ‘solventables’, con poder adquisitivo y para aquellos recursos que son
‘vendibles’, esto es, capaces de alcanzar un precio conveniente”. Hay nece-
sidades humanas no atendidas por el mercado. “Es un estricto deber de jus-
ticia y verdad impedir que queden sin satisfacer las necesidades humanas
fundamentales y que perezcan los hombres oprimidos por ellas” (CA 34, a).

Las relaciones objetivas con naturaleza, tecnologia y mercado son siem-
pre unidireccionales y no reciprocas; nacen de las personas y terminan en
los objetos pero repercuten en un entorno social y econdémico que afecta
la vida de todos. Junto a afirmaciones positivas sobre el progreso técnico

1 Cf., F. HinkeLammerT, “Economia y teologia: las leyes del mercado y de la fe”, Re-
flexion y Liberacion 6 (1991) 13-32; H. AssManN - F. HINKELAMMERT, A idolatria do Mercado.
Ensaio sobre economia e teologia, Vozes, Petropolis 1989; V. Copina, “Teologia del neolibe-
ralismo”, Reflexién y Liberacién 10 (1991) 11-19.

2 Cf. E. DusseL, “El mercado en la perspectiva ética de la Teologia de la Liberacién”,
Concilium 120 (1997) 129.
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“surgen interrogantes esenciales que se refieren al trabajo humano en rela-
cién con el sujeto, precisamente el hombre” (LE 5, f). Es necesario atender
al aspecto subjetivo.

Dimension subjetiva desde la causa final

Las dimensiones objetivas y subjetivas tienen diferentes niveles de percep-
cion. La dimension objetiva es objeto de experiencia sensible. En cambio
la subjetiva es incomprensible sin la experiencia inteligible de ciertas vi-
vencias como las de responsabilidad que suponen una causalidad meta-
empirica de libertad.

Vinculamos la causalidad final con la dimension subjetiva del traba-
jo. El “producto” no so6lo responde a la pregunta écomo se produce?, sino
también ¢para qué? Los objetos producidos no tienen inscrita en su ser la
finalidad, pero si lo tienen sus autores, las personas. La causa final abre a
las vivencias del espiritu.

Aristoteles clasifico las causas como objeto de la metafisica; causas
material y formal (intrinsecas) y eficiente y final (extrinsecas). Define la
causalidad como "quod influxum quemdam ad esse causat” (Metafisica,
lec.1n.51). Para la accion humana, la eficiente y la final son las importantes
porque inician el devenir de las realidades causadas y muestran su razén
de existencia. Para Santo Tomas®3, el fin es la causa de las causas: “Finis est
causa causarum”.

La metafisica aporta las causas y explica los procesos de cambios por
el acto y la potencia*4 y ademas unifica la diversidad de contenidos de la
conciencia por un suppositum, un “alguien”. La fenomenologia aporta las
vivencias de la conciencia entre causas y efectos pero sobre todo de una
causalidad “libre” de la que tenemos experiencia en la conciencia. La cau-
salidad fenoménica, segin Kant, necesita una categoria a priori para ser
conocida; la causalidad noumenal es objeto directo de la experiencia en la
conciencia manifestada por el sentido de responsabilidad de los efectos que
nacen de la propia libertad.

3S8.T.1,q.5,a.2,ad. 1.
14 Cf., G. ReaLE, Histéria da filosofia (IT), Paulus, Sdo Paulo 1991, 340-341, 349-350.
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Ante el problema del ser, la fenomenologia aporta el método: la expe-
riencia de la unidad de Persona y Accion, como un todo vivido y a ser expli-
cado. En ese todo, la accion aparece como efecto de la persona y también
como revelacién de la persona misma. Aplicada la unidad “Persona-Ac-
cién” al tema del “trabajo productivo” (en LE), el producto aparece como
fruto de la accién y la persona agente productora como causa eficiente.
Pero la explicacién mas profunda se encuentra en la causa final de la auto-
rrealizacion de la persona, a través de la accion inmanente.

La teoria de las causas explica la distincion del Papa entre la dimensién
objetiva y la subjetiva del trabajo. Pero hay que unir eficiencia con finali-
dad. Mas alla del “finis operis” que unifica la cooperacion entre el capital
y el trabajo en forma objetiva, se presenta el “finis operantis”, que aparece
como conflicto entre clases sociales como realidad intersubjetiva. La co-
operacion para el producto se vuelve conflicto de intereses de personas y
clases. Las dos causalidades se encuentran en la unidad fenomenoldgica
entre Persona y Accién.

La fenomenologia del actuar “junto con otros” lleva a lo social de la li-
bertad, que en Sollicitudo Rei Socialis, son modelos de desarrollo. La vo-
luntad humana es “causa” de los actos humanos, opuesta a los determi-
nismos (psicoloégicos, socioldgicos), que son condiciones y no causas. El
ser humano al iniciar una relacién causa-efecto se sitia en el orden de la
naturaleza. En cuanto pone una causa final, se encuentra en el orden de la
libertad. La accién es de la persona movida por la intencion del fin, que
en Gltimo término es la persona como fin en si misma.

La causa final permite recuperar el signo personal del quehacer indus-
trial. Cada ser humano que participa de la produccién tiene su propia fina-
lidad. Wojtyla considera el conflicto social, no sélo como econémico, social
o politico, sino como violacién de la dignidad del sujeto personal como fin
y no como medio. “La finalidad del trabajo [...] permanece siempre el hom-
bre mismo” (LE, 6, f). Por la causa final, la persona humana es fin en si mis-
ma. Ambos aspectos finalisticos se vinculan, porque la persona es un fin en
si, por eso ella puede fijar fines para si, incluso por la opcidon fundamental
que engloba toda su existencia. Para Chiavacci's, por la capacidad humana

15 Cf., E. Cuiavaccr, “Acto humano”, en: L. Pacomio (ed.), Diccionario Teol6gico Inter-
disciplinar, Sigueme, Salamanca 1982.
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de fijar fines a su accidn, la revelacion tiene sentido, pues Dios busca una
libertad capaz de acoger su Reino.

El conflicto social surge de finalidades opuestas de sujetos entre si: el
lucro del propietario en la empresa, y los salarios de los trabajadores. Las
finalidades contrapuestas pasan de las personas, a las clases sociales y los
“mundos”. LE toma en cuenta el hecho de la subjetividad violada, pero va
mas alla hacia su recuperacion desde la solidaridad, es decir, la auténtica
participacién en la produccion gracias a fines comunes, y no desde el uso
del trabajo como mero instrumento. Y el fin comtn de toda actividad hu-
mana es la misma vida humana vivida con dignidad de personas en fami-
lias y comunidades.

Juan Pablo II parte de la perspectiva biblica: el sujeto que trabaja lo
hace como imagen de Dios, como persona, “es decir, un ser subjetivo capaz
de obrar de manera programada y racional, capaz de decidir acerca de siy
que tiende a realizarse a si mismo” (LE 6 b). Las acciones del ser humano
realizan su humanidad. El trabajo perfecciona su ser y vocacién.

Para Wojtyla el actus personae va mas alla del actus humanus por in-
cluir la autorrealizacion, el disponer de si. La realizacion de si mismo como
persona, es tarea de todos, en ella el trabajo tiene su funcion, mas alla de lo
objetivo de su accidn.

Por el dominio realiza su subjetividad frente a la objetividad del mundo;
es un ser abierto al mundo, “para el mundo”, “es un ser que domina”. Pero
como persona de caracter racional y libre, vive su vida inserto en la solida-
ridad con otros. Si “el primer fundamento del valor del trabajo es el hombre
mismo, un sujeto” (LE 6 f), el trabajo tiene sentido en funcién del hombre,
y no al revés. Su “hacer” debe ser evaluado desde su “ser”. El fin del trabajo
no acaba en cosas. El ser humano es autor, centro y fin de las actividades
econdémicas (GS 63, a).

Para Scannone®®, el trabajo es mediacion en relaciones de intersubjeti-
vidad. Es “momento de creaciéon de valores humanos propios del trabajo y
de la custodia y buasqueda de valores humanos (persona, familia, nacién),
que motivan al trabajador. Ain maés [...] la espiritualidad intrinseca al tra-
bajo se hace teologal, y puede ser fuente de su redencién y evangelizacion,

16 J.C., ScaNNONE, “Trabajo, cultura y evangelizacién. Creacién e indentidad de la ense-
fianza social de la Iglesia”, Stromata 41/2 (1985) 21.
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de modo que desarrolle sus potencialidades humanas y cristianas en to-
dos los niveles de existencia, aun en los estructurales”. Las posibilidades
abiertas por la accién del trabajo son positivas y humanizadoras. S6lo por
la codicia humana una actividad que puede ordenarse hacia la felicidad y
entendimiento universal puede volverse casi en una maldicion y fuente de
sufrimiento.

El fin digno del ser personal es otro ser personal. S6lo la persona fina-
liza la persona. Para Wojtyla7, la dimension subjetiva se explica desde la
subjetividad del actuar humano, de sus fines, objetos y valores; el hombre
“no puede en su accién consciente, no dirigirse a si mismo como fin, no
puede relacionarse con los distintos objetos de su obrar y escoger distintos
valores sin decidir sobre si mismo y su propio valor (en razon de lo cual
se convierte en el primer objeto del mismo sujeto)”®. El acto personal es
“autoteleoldgico”.

La inversion que antepone el capital al trabajo es el centro mismo del
problema ético-social. Para recuperar el lugar prioritario del trabajo es
necesaria una profunda conversion. Juan Pablo II parte de la solidaridad
creada en torno al trabajo, y de otras solidaridades que se van extendiendo
hasta abrazar el mundo entero. La primera solidaridad, inmediata, es la
fundada en el hecho mismo del trabajo (LE 8). Pero a esta solidaridad se
van agregando otras solidaridades mediatas, como la del sustento y edu-
cacion de la familia y la construccién de las redes sociales mas amplias de
la sociedad, de la nacién, del mundo (LE, 10).

Solidaridad inmediata en el trabajo

La solidaridad expresa el caracter autoteleolégico del actuar humano, como
personal y social. La “solidaridad inmediata”, es decir la solidaridad de los
propios trabajadores entre si, nace como reaccion “contra la degradacion
del hombre como sujeto del trabajo y contra la inaudita y concomitante
explotacion en el campo de las ganancias, de las condiciones de trabajo y de

7 K. WoutyLa, La persona, sujeto y comunidad, 1976. Reproducido en: El Hombre y su
destino, Palabra, Madrid >2002, 61.
8 Thidem.
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previdencia hacia la persona del trabajador. Semejante reacciéon ha reunido
al mundo obrero en una comunidad caracterizada por una gran solidari-
dad” (LE 8, b)®. El liberalismo considera el trabajo humano como mero
instrumento de produccion y el capital como fundamento, factor eficiente,
y fin de la produccion (LE 8,c). Ese sistema, al separar el finis operis (ni-
co interés de la produccién) del finis operantis (los motivos del trabajador
para el trabajo) ha deshumanizado el trabajo y provocado abusos. Protestar
contra salarios injustos es expresar los fines justos del trabajador “como
sujeto”: la vida digna de su familia y las condiciones justas de la sociedad.
Se trata de un humanismo que no tiene por qué ser ateo.

Se niega el carcter ético cuando la lucha a favor de la justicia se reduce
s6lo a intereses de clase. Para Pio XI, tal conflicto podria ser el principio
por donde se llegue a la mutua “cooperacién profesional” (Quadragesimo
Anno 114). Juan Pablo II distingue entre “conflicto social entre el capital y
el trabajo” y “lucha de clases” trabajadora y capitalista (LE 11). El marxismo
en alguno de sus aspectos fue una protesta humanista. Pero no tomé en
cuenta los fines del trabajo; de trabajar “para” alguien pasa a ser “contra”
alguien, el fin seria la victoria gracias al poder. Aqui se impone una dis-
tincion: el “trabajo-para” suscita un “poder de actuar juntos”, el “trabajo-
contra” busca un “poder sobre otros” por dominaciéon. El pensamiento del
Papa lo recoge Tischner®, al decir que el Sindicato Solidaridad trabaja la
conciencia interior: el mayor poder del ser humano es ser él mismo. La soli-
daridad fundamental es la de las conciencias que integran la totalidad de lo
humano; es experiencia de comunién en un mismo fin. Solidaridad signi-
fica “estamos juntos” porque “deseamos juntos”, es consenso en la verdad,
autenticidad, sinceridad. El sindicato se aparta de la lucha de clases y ahon-
da el sentido del trabajo solidario: “Quien trabaja crea, no lucha; crea junto
con otros y para los otros y no contra los otros”. El hombre auténtico es
duefio de si mismo; poseerse y poseer el fruto del trabajo. Asi sirve a la so-
ciedad. La Solidaridad expresa un cambio en la conciencia de las personas.

La solidaridad del mundo del trabajo como “indignacion ética” tiene

19 Las cursivas son del texto citado.

20 Cf., J. TiScHNER, “Solidariedade e trabalho”, en: Congreso internacional de Antro-
pologia e Praxis no pensamento de Joao Paulo II, Lumen Christi, Rio de Janeiro 1985,
185-189.
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un valor antropolégico universal. El ser humano no es simplemente una
causa eficiente racional y libre en el proceso productivo, es ante todo un ser
personal con causas finales que justifican y motivan su entrega al trabajo.
Juan Pablo II entiende la solidaridad con el trabajo como respuesta ética a
la degradacién del mismo (LE, 8). Esta solidaridad debe redefinir el papel
del Estado como servidor del bien comin, meta que se puede obtener por
la no-violencia.

La perspectiva antropolégica permite a Juan Pablo II reconocer la jus-
ticia de las reivindicaciones obreras, sin desviarse al marxismo. Va a lo hu-
mano mas alla de ideologias. Los capitalistas, en cuanto trabajan, pueden
comprender esta indignacion ética ante la violacion de la subjetividad hu-
mana, pues también ellos tienen “finis operantis”: el bienestar de sus fami-
lias y otras personas. Se pierde el caracter ético cuando la indignacion es
“contra los trabajadores” y se convierte en “indignidad ética” cuando no se
reconoce la justa finalidad de los trabajadores. El capital no supo reconocer
que “fue justificada, desde la 6ptica de la moral social, la reaccion contra el
sistema de injusticia y de dafio que pedia venganza al cielo” (LE 8,b). No ve
la unidad de los que trabajan, ni percibe que el valor universal del trabajo,
como humano, existe en las dos clases. Alli esta el peligro de confundir
“lucha por la justicia” con “lucha de una clase contra la otra”. Ambas clases
tienen en comun el trabajo humano realizado; en ambos casos se busca el
bienestar de las familias. La vida humana digna deberia ser finis operantis
que une trabajo-capital; esa dignidad se viola, si la “dignidad” es bienestar
solamente para una clase social y no para la otra.

La solidaridad inmediata de los trabajadores, por el hecho de serlo, ha
tenido en Polonia un caracter muy especial que ha permitido afirmar con
mucha claridad la doctrina eclesial sobre el trabajo y el sindicalismo basa-
do en el poder de los trabajadores como tales. En ese pais los que se opo-
nian a las reivindicaciones laborales no eran los propietarios privados de
las empresas sino el propio estado que profesaba el ateismo como doctrina
fundamental. Muy pocas veces se ha dado este conjunto de factores donde
la explotacion del trabajo era promovida por un “estado de los trabajado-
res” y en donde la solidaridad con los trabajadores era expresion de comu-
ni6n de fe unida al sentido de dignidad del trabajo.
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Las solidaridades mediatas

La solidaridad del movimiento obrero rebasa su origen; hay que descubrir-
la en otros sectores, como el agrario (LE, 21); o el desempleo de intelec-
tuales por el desajuste entre formacion profesional y empleos disponibles
(LE, 18). Juan Pablo IT amplia la “solidaridad de” a la “solidaridad con”los
hombres del trabajo. Méas atn, “La Iglesia [considera esta causa] como su
mision, su servicio, como verificaciéon de su fidelidad a Cristo, para poder
ser verdaderamente la “iglesia de los pobres” (LE, 8, f).

Poner el tema de los pobres, por los cuales la Iglesia debe sentirse soli-
daria es un dato significativo por ser afirmado casi al inicio del pontificado
de Juan Pablo II. Dos décadas después, con motivo del nuevo milenio que
se inicia, aparece la misma idea: la solidaridad de la Iglesia con los pobres
es exigencia de su propio ser eclesial. El Papa recurre a la eclesiologia es-
ponsal de Pablo en la Carta a los Efesios: la Iglesia como Esposa tiene que
“verificar” su fidelidad a Cristo Esposo presente entre los pobres (cf. Novo
millenio ineunte, 49).

De la solidaridad inmediata se pasa a las “solidaridades mediatas”,
desde la familia, hasta la nacion. En primer lugar la familia porque ella es
“escuela de laboriosidad” y por ello es el primer nticleo social de valores
de una nacién (LE 10, a-b). Si el trabajo es sistematicamente explotado, el
mensaje que llega a los hijos es que la condicién obrera es mas un castigo
que una meta a ser buscada con dignidad. En tanto que si es una actividad
con sentido humano y digno, es una vocacioén a desempefar una tarea que
la sociedad requiere para el bien comun.

El otro polo de las solidaridades mediatas es la gran sociedad (LE 10,c)
puesto que es la reproduccion orgénica de células familiares como historia
de generaciones precedentes. El trabajo es un nicleo articulador de la con-
ciencia de la propia identidad.

El valor del trabajo funda derechos y origina movimientos de solidari-
dad. El capitulo IV de LE recuerda que los derechos vienen del trabajo no
en su vertiente objetiva, sino subjetiva. El trabajo es fuente de derechos
y deberes para el trabajador. Deber que nace de la voluntad divina y de
la propia humanidad (LE 10 a-b). Cada trabajador hereda un patrimonio
laboral.

Los deberes y derechos se implican. El Papa distingue deberes y dere-
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chos de empresarios, sean directos o indirectos (LE 17). Corresponde a los
empresarios directos el fijar las condiciones laborales de sus trabajadores.
Pero estas mismas condiciones estan definidas o limitadas por los empre-
sarios indirectos que corresponden a la sociedad y al Estado.

El Papa menciona tres derechos:

a) el derecho al empleo y responsabilidades de deberes en torno a este
derecho. Las categorias de LE, 17 (empresario directo e indirecto) vinculan
el derecho al empleo, con el “empresario indirecto”, pero, a su vez, éste se
encuentra dentro de limites y posibilidades a nivel nacional e internacio-
nal. (LE 17-18);

Otro derecho fundamental es: b) Derecho al salario justo. Si el derecho
al empleo corresponde més al empresario indirecto, el derecho al salario
Jjusto corresponde al empresario directo. “El problema-clave de la ética so-
cial es el de la justa remuneracion por el trabajo realizado” (LE 19,a). “No
existe en la actual situacién otro modo mejor para cumplir la justicia en
las relaciones trabajador-empresario que el constituido precisamente por
la remuneracion del trabajo” (ibidem). El salario justo es “la verificacion
concreta de la justicia de todo el sistema socioeconémico y, de todos mo-
dos, de su justo funcionamiento. No es la tnica verificacion, pero es parti-
cularmente importante y es, en cierto sentido, la verificacion clave” (ibid).
La justicia salarial es el “lenguaje ético” dentro del econdémico; representa
el valor atribuido al trabajo, tanto en lo subjetivo como objetivo, en unida-
des monetarias. El “valor ético” del trabajo y su “valor econémico” deben
corresponderse como signo de una sociedad que respeta la subjetividad del
trabajo.

El salario justo se extiende sobre todo a los derechos de la mujer traba-
jadora, responsable de la educacion de sus hijos. Seria injusto no diferen-
ciar los salarios de acuerdo a responsabilidades (LE 19,d). La promocion de
la mujer es la que le permite ser tal, y cumplir sus deberes, entre los cuales,
la maternidad es de los més sagrados.

Juan Pablo II retoma las ideas de Pablo VI en PP 14-20: pero tal pro-
greso tiene un indice de verificacion constituido por la revalorizaciéon del
trabajo humano. El verdadero progreso es el realizado mediante el sujeto
humano, por ély para él (LE 18 d). Tal verificacion se concreta en reconocer
la finalidad del trabajo y respetar los derechos del trabajo.

Finalmente otro derecho: ¢) Derecho al sindicalismo: de gran impor-
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tancia para el mundo del trabajo. En la Doctrina Social de la Iglesia aparece
el tema del derecho de asociacion y defensa de asociaciones obreras (RN
40), incluso promovidas por la Iglesia. Pio XI en Quadragesimo Anno, QA,
140; Juan XXIII en Mater et Magistra, MM, 22; y Gaudium et Spes, GS,
28 lo reconfirman. Pablo VI dice: “La Iglesia reconoce el derecho de asocia-
cién sindical, lo defiende, lo promueve, superando una cierta preferencia
teorica e historica por la forma corporativa y la asociacion mixta”*. Los tra-
bajadores reclaman que no se les trate como objetos, sino como personas
en la sociedad, economia, politicay cultura (PP 40). La Iglesia reconoce in-
cluso el derecho de huelga (GS 68, Octogesima adveniens, OA, 14) y tiene
una doctrina sobre el sindicalismo: LE, 20, g. La solidaridad del trabajo no
divide la humanidad, sino la unifica en rescate de su dignidad (LE 20, c-d).
Es colaboracién “politica”, por el bien comtn (LE 20, e-f).

LE sefnala tres grupos afectados por la era industrial: el sector agricola,
(LE 21) al que Juan XXIII dedicé atenci6n; el de los minusvalidos (LE, 22)
y el de los emigrantes (LE 23). En los tres se puede perder de vista la subje-
tividad del trabajo, abusando de situaciones de debilidad o transitoriedad
de residencia.

El derecho al trabajo es derecho originario y primordial, es verdadero
derecho natural (como lo afirmé Pio XII, Radiomensaje 1/6/1941, n.11):
“Al deber natural del trabajo, impuesto por la naturaleza, corresponde y
sigue el derecho natural de cada individuo a hacer del trabajo el medio para
proveer a la vida propia y de los hijos”. Los dos Gltimos grupos humanos,
minusvalidos y emigrantes, tienen el derecho natural (por tanto superior a
su condicion de ciudadanos o emigrantes) de acceder al trabajo, porque de
él depende su sustento y el de la familia.

Dimensién subjetiva y finalidad en el Ser Absoluto trascendente
La Doctrina social de la Iglesia articula datos de fe y de razon. De alli la
referencia al aspecto teleoldgico de autorrealizacion, tarea de toda persona,

Unico ser en el cual es inseparable el “ser” y “deber ser”, distinto de otros
seres no-humanos. Se trata de un ser dado originariamente por la naturale-

2t Pablo VI en una alocucién al mundo del trabajo del 22/5/1966.
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za, que va modelando la existencia de su propio ser personal como exigen-
cia ética. Por la libertad el proceso de “humanizacion” puede ser positivo
por humanizarse més, o negativo de deshumanizarse. Un perro no actuara
jamas “imperrunamente”. El ser humano tiene la posibilidad de crecer en
humanidad o disminuir e incluso destruir su propia humanidad.

La dimensién intersubjetiva, de persona entre personas, pone en el
producto del trabajo los fines del espiritu. La causalidad final revela en la
persona, autora de sus acciones, la capacidad de encuentro con otros seres
personales y, sobre todo la apertura al Ser Infinito Trascendente.

La dignidad del trabajo humano es plenamente acogida por el Creador
porque corresponde a la contribuciéon humana de la obra divina. La crea-
cién es obra sagrada, porque es obra de Dios. No pierde el caracter sagrado
cuando el ser humano interviene en sus procesos. Usar de la creacion para
la vida digna de las personas es poner la voluntad humana del trabajo en
sintonia con la voluntad divina del creador. Ese fue el destino del cosmos al
servicio de la humanidad.

Lo Gnico que quiebra el caracter sagrado de la creacion es usarla contra
los designios de Dios. Es el instante de la “profanacién”. En la fenomenolo-
gia de la religion se opone lo sagrado a lo profano como realidades contra-
puestas. Pero desde una religién monoteista de Dios como creador, existe
s6lo lo creado que es sagrado porque el orden de las cosas y de las personas
tienen el mismo origen y el mismo fin. En realidad podemos afirmar que
la profanacion existe sblo a partir de la voluntad humana que profana lo
sagrado de la creacion; porque la usa contra el designio querido por Dios.
Al concepto restringido de lo religioso como relaciéon del ser humano con
Dios, se puede contraponer no lo profano sino lo “secular”, el trabajo en el
mundo.

El reconocimiento de la dignidad de la persona que por su trabajo trans-
forma el mundo tiene su cumbre en la acogida de Dios al trabajo humano.
Dios acoge tal trabajo porque expresa el aspecto subjetivo y no sélo el ob-
jetivo. No agrada a Dios el ser humano convertido en puro medio para la
produccién. La predileccion de Jests en el evangelio por los débiles y los
pobres tiene en los tiempos modernos un sentido colectivo en los trabaja-
dores explotados.

El “Evangelio del trabajo” es buena nueva en la globalizacién econo6-
mica. La vocacion de dominar el mundo se funda, desde la fe, en el man-
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dato de Dios, antes y después del pecado. El trabajo no es un castigo por
el pecado. Cuando se habla del “sudor del rostro”, se confirma el mandato
de dominar el cosmos, pero por un trabajo que se ha vuelto penoso por la
desobediencia.

La prioridad del trabajo frente al capital es indice de una civilizacién
espiritualista. No basta asegurar los derechos del trabajo dentro de la pro-
duccidn, sino el valor antropolégico amenazado por el materialismo, el
cual se encuentra tanto en las versiones marxistas como en las capitalistas
que coinciden en un objetivo comtn: el consumismo. La prioridad del tra-
bajo frente al capital es un signo que permite discernir entre materialismo
y espiritualismo (LE 12).

La “evangelizaci6n del trabajo” proclama esa prioridad. Juan Pablo IT
eleva el trabajo, del nivel del conflicto industrial, al nivel antropoldgico, de
“expresion” del ser personal del sujeto humano. Hay un “desnivel” entre
lo humano del “ser” y del “tener”. Los sujetos de la produccién “trabajan”,
unos por el esfuerzo personal, otros por su tener econémico. El principio
de la prioridad del trabajo sobre el capital marca diferencias. “Este prin-
cipio se refiere directamente al proceso mismo de produccion, respecto al
cual el trabajo es siempre una causa eficiente primaria, mientras el ‘capital’,
siendo el conjunto de los medios de produccion, es s6lo un instrumento o la
causa instrumental” (LE 12,a). Capital y trabajo deben confluir en la misma
causa final: servir a la vida. La finalidad de la accion humana son seres hu-
manos, en el horizonte de trascendencia del Ser Divino.

La fenomenologia de la Persona-Accion ofrece datos de experiencia que
pueden ser examinados desde una antropologia filosofica y teologica. Ka-
rol Wojtyla permanece fiel a dos tradiciones filoséficas, al tomismo y a la
fenomenologia moderna. El trabajo en la era industrial ha sido el centro
de filosofias, de sistemas politicos y sociales. Entre ellos, el marxismo es
el que mas cuestiono la reduccion del trabajo a una mercancia. El trabajo
como autorrealizacion humana fue el eje del humanismo marxista. De alli
la critica al capital y a la religion. Juan Pablo IT acepta la autorrealizacion
del trabajo pero desde la filosofia cristiana de la persona. El marxismo his-
torico no supero la explotacion del trabajo por su “capitalismo de Estado”
(LE 14, d-e).

La afirmacion de que el régimen comunista no deja de ser capitalismo
de estado se fundamenta en que tanto en el capitalismo como las econo-
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mias socialistas el control econémico-politico se concentra en “pocas ma-
nos” y esto sucede tanto en las pocas manos de propietarios privados como
en las pocas manos de un sistema estatista. En ambos casos, los trabajado-
res no llegan a ser los auténticos duefios y gestores del proceso productivo.

La fenomenologia orientada hacia el estudio de la persona y su accion
pone de relieve la inteligencia y la libertad que conjugan el dominio cienti-
fico-técnico y las exigencias éticas de sus valores, fines y bienes. Desde una
perspectiva teologica el trabajo se realiza dentro de una historia con un
comienzo y un fin, es decir, una “protologia” y una “escatologia”. En esta
historia, el trabajo llena la existencia de individuos y pueblos. Es, por tanto,
un tema importante de la antropologia.

Pero la revelacion afiade: el centro de esa historia es la persona de Je-
sucristo, Hijo de Dios encarnado. La antropologia debe abrirse a un dato
inesperado: la humanidad que compartimos los seres humanos es también
compartida por el Hijo de Dios. La vida histérica del “hecho carne” como
nosotros transcurri6 en el trabajo “llenando su existencia”. El trabajo ma-
nual del carpintero y el moral y espiritual del profeta llenaron la existencia
historica de Jests. En los dos tipos de trabajo aparecen “resistencias”, las
de las maderas, y las de los corazones endurecidos que rechazan el anuncio
del Reino. Las resistencias a la actividad profética son mas lamentables
porque niegan el sentido mismo de la creacidn, la colaboracién humana en
la realizacion del Reino.

El trabajo humano bien realizado une la accién transetnte del producir
y la inmanente del transformarse humano. El trabajo es obra de la cultura
en la medida en que el ser humano se hace a si mismo, y lo subjetivo se
desarrolla en lo objetivo de la realizacion de su accién. El trabajo humano
realizado por alguien que es imagen y semejanza del Creador llegb a ser
también una obra de Dios.

Bibliografia
AssmaNN, H. - Hinkelammert, F., A idolatria do Mercado. Ensaio sobre econo-
mia e teologia, Vozes, Petropolis 1989.

Codina, V., “Teologia del neoliberalismo”, Reflexién y Liberacién, 10 (1991) 11-19.
Benebicro XVI, Carta Enciclica Caritas in veritate, Roma 2009.

489



An. teol. 13.2 (2011) 457-490 ISSN 0717-4152 La caridad en la verdad... / R. ANTOoNCICH

DusseL, E., “El mercado en la perspectiva ética de la Teologia de la Liberacion”,
Concilium 120 (1997) 129-142.

Juan Pasro II, Enciclica Laborem exercens, Roma 1981.

HinkeLAMMERT, F., “Economia y teologia: las leyes del mercado y de la fe”, Re-
flexién y Liberacién 6 (1991) 13-32.

Pacowmio, L. (gp.), Diccionario Teoldgico Interdisciplinar, Sigueme, Salamanca
1982.

REALE, G., Histéria da filosofia (II), Paulus, Sdao Paulo 1991.

ScanNoNE, J. C., “Trabajo, cultura y evangelizacion. Creacion e indentidad de
la ensefianza social de la Iglesia”, Stromata 41/2 (1985) 17-31.

TISCHNER, J., Solidariedade e trabalho, en: Congreso internacional de Antro-
pologia e Praxis no pensamento de Joao Paulo II, Lumen Christi, Rio de
Janeiro 1985, 185-189.

Wouryia, K., El hombre y su destino, Palabra, Madrid 2002.

Wourtyia, K., La persona, sujeto y comunidad, 1976. Reproducido en: El Hom-
bre y su destino, Palabra, Madrid 22002, 61.

Wouityia, K., Persona y accion, BAC, Madrid 1982.

Articulo recibido el 8 de abril de 2011.

Articulo aceptado el 6 de junio de 2011.

490



https://doi.org/10.21703/2735-6345.2011.13.02.07
An. teol. 13.2 (2011) 491-513 ISSN 0717-4152

CRITICA AL SUJETO MODERNO DESDE HEIDEGGER
Y APERTURA AL PROBLEMA DE DIOS

CRITIQUE OF THE MODERN SUBJECT FROM HEIDEGGER
AND OPENING UP TO THE PROBLEM OF GOD

Diego Marulanda Diaz:

Universidad Pontificia Bolivariana. Medellin-Colombia

Resumen

En este trabajo se presenta la critica que realiza Heidegger al sujeto moderno, basan-
dose en tres textos (Ser y tiempo, Carta sobre el humanismo y Tiempo y ser), y en su
lugar plantea una visién del hombre desde las categorias de ‘apertura’, ‘manifestacion’
y el ‘darse del ser’ para concluir con una posible interpretacion teoldgica heideggeria-
na que permite una nueva vision antropoldgica de tipo no esencialista.
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In this work one presents the critique that Heidegger realizes to the modern subject,
based on three texts (Being and Time, Letter on Humanism, and Time and Being),
and in his place it raises a vision of the man from the categories of ‘openness’, ‘mani-
festation’ and  to be given of the being  to conclude with a possible theological inter-
pretation of Heidegger’s theological vision that allows a new anthropological vision
of non essentialist type.
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1. Un acercamiento a la antropologia heideggeriana: critica al
sujeto moderno

Para Heidegger, el hombre solo se puede ‘decir’ desde la verdad del Ser. La
verdad es aquello que se da. El hombre es, en tanto ‘apertura’ a este darse
del Ser. Dicha apertura al ser es constitutiva a la realidad ‘Ek-statica’- ‘ho-
rizontica’ del hombre; que de suyo, no es reducible a ‘esencia’ ni definible
su existencia.

El hombre sélo se comprende dentro del ‘darse’ del ser (‘es gibt’). Esta
categoria ontoldgica es también una categoria ética y teologica desde donde
vale la pena establecer una linea critica con las antropologias modernas
caracterizadas por su estado blindado ante la ‘donacién’. El autor concibe
al hombre como aquel que recibe y acoge la donacion dada por el Ser. Esta
donacién determina su ser ontologico. Su esencia permanece abierta, esta
“fuera”, y por ello el hombre no se puede definir como algo acabado. El
‘pensamiento’ no alcanza a tocar los limites de la esencia del hombre, y la
técnica, desplazando al ‘pensamiento’, ha hecho que el hombre se olvide
del Ser. Este es el angulo critico desde donde Heidegger asume su posicion
frente a la Modernidad.

Heidegger es un gran observador del contexto en el que vive, y constata
que el hombre de su época vive en una situacion de desplazamiento, en
tanto que ha perdido su ‘patria’, y no sabe habitar el ‘mundo’, porque la
‘técnica’ ha ocupado el lugar del Ser. La Modernidad se caracteriza por ela-
borar una concepcién técnica del mundo y del hombre. El ‘pensamiento’ ha
sido desplazado por la técnica. Razén por la cual, el hombre no se interesa
por conocer su ‘inicio’ ni mucho menos la historia de su destino.

El hombre moderno dificilmente se encuentra en lo conforme a esencia,
porque, en otro respecto, conoce demasiadas cosas e incluso cree que lo
conoce todo. Para él, todo lo anterior es cosa pasada, algo que puede ser
aclarado a conveniencia por lo posterior y propio. Como lo anterior no
es experienciado en tanto que lo inicial de la historia acontecida, no tie-
ne aqui poder alguno de decisién. Pero el inicio, en tanto que inicio, s6lo
es experienciable alli donde nosotros mismos pensamos inicialmente,
en conformidad con la esencia. Este inicio no es lo pasado, sino que, al
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haber decidido previamente todo lo por venir, es siempre lo adveniente;
asi es como tenemos que pararnos a pensar el inicio®.

En esta misma linea afirma el autor: “la técnica es un destino, en la his-
toria del ser, de la verdad del ser que reposa en el olvido”3. El hombre mo-
derno no sabe ni sobre su origen ni sobre su destino, por haberse encerrado
en su concepcion técnica del mundo y de si mismo. “Lo que propiamente
aleja al hombre moderno del inicio de su historia acontecida no es, ni Gnica
ni primeramente, el ‘lenguaje’, que ciertamente es otro, sino el modo trans-
formado de la interpretacion del mundo y el emplazamiento fundamental
en medio del ente. El emplazamiento fundamental de la modernidad es lo
‘técnico™4.

Contintia Heidegger su critica a la modernidad afirmando que “eso que
llamamos técnica moderna no es s6lo una herramienta [...] es esa técnica
un modo decidido de interpretacion del mundo [...] esto significa que la
dominacién practica de la técnica y su despliegue carente de condiciones,
presupone ya la sumisién metafisica a la técnica”s. Para el autor, la técnica
“tiene su fundamento en la historia de la metafisica™, en tanto que la ‘ra-
z6n’ ha sido la fuerza del pensamiento metafisico. El hombre moderno es
un ‘producto’ construido por la empresa de la metafisica.

El fil6sofo de Messkirch abandona la determinacién subjetivista (tras-
cendental) del ser y lo levanta a una trascendencia superior. Heidegger
supera su época y la subjetividad trascendental senalada por Husserl, en
tanto que para €l no existe un “yo” trascendental puro o vacio, una vacia
posibilidad de constitucién, porque el hombre se encuentra ya determina-
do por su modo de ser, aquel de una existencia proyectada y trascendente.
Asombrado porque la Modernidad habia agotado la esencia del hombre
concebido como ‘sujeto’, dice: “Sin embargo todavia habria que preguntar

2 Cf. M. HEIDEGGER, Conceptos fundamentales, Alianza Editorial, Madrid 2006, 44.

3 Cf. “Lettera sullumanismo”, in Segnavia, Milano 2002, 293 [Traducciones propias].

4 Cf. M. HEIDEGGER, Conceptos fundamentales, Op. cit., 45.

5 Ibid.

¢ Cf. “Lettera sull'umanismo”, in Segnavia, Milano 2002, 293. Ver también V. Tercic,
La dimensione dell’es gibt nella ontologia di Martin Heidegger, Tesi Gregoriana, Serie
Filosofia, 25, Ed. Pontificia Universita Gregoriana, Roma 2006, 165.
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si el hombre es sin mas y so6lo un ‘sujeto’, si su esencia se agota en ser un
sujeto. Quiza s6lo el hombre moderno, ‘el hombre mas moderno’ sea un
‘sujeto’ y quizas esto tenga sus fundamentos propios; pero dichos funda-
mentos en absoluto garantizan, ni que el hombre histéricamente aconteci-
do y en cuya historia acontecida nosotros mismos nos encontramos, haya
sido con necesidad esencial y siempre un ‘sujeto’, ni que tenga que seguir
siéndolo™. Por otra parte, Heidegger toma distancia de la posibilidad de
definir el significado profundo del hombre afirmando que las ‘ciencias’ lla-
madas ‘antropologia’ no presentan —de forma agotada— la verdad sobre el
hombre®. Téngase presente que Heidegger, ya desde Ser y tiempo, habria
propuesto la superacion del Ego cartesiano por la comprension existencia-
ria del hombre como Dasein.

El ‘primer’ Heidegger declararia que la pregunta realmente profunda
es la que hacemos por la esencia del hombre, porque éste es el inico ‘ente’
consciente de ser apelado (llamado) permanentemente por el ser. Llama-
mos la atencién sobre las afirmaciones del ‘primer Heidegger’, porque el
objeto de este texto es mostrar la evolucién de su pensamiento. Esto afir-
maba al inicio de su pensamiento filos6fico: “el ser ha hecho estallar de una
manera peculiar nuestra esencia propia de hombre. Pertenecemos al ser y
sin embargo no somos de su presencia”™.

Centrandose en su preocupacion por el hombre —Heidegger— advierte
sobre el peligro de una razén divinizada que lo absorbe en la mera ‘calcula-
bilidad’ de su vida. Declara que el hombre debe darse cuenta de la profun-
didad de su vida, en tanto que no “es un objeto que se le enfrenta ni algo
que transcurre a su lado™. Esto le exige al hombre un nivel de interioriza-
cion de su ser en el Ser. Al respecto afirma: “se trata entonces de que inte-
rioricemos nuestra instancia, con forme a esencia, en el ser y por ello, ante
todo y propiamente, interioricemos el ser”*. Esta es una critica directa al
sujeto moderno, que tuvo inicio en el planteamiento del cogito cartesiano.

7 Cf. M. HEIDEGGER, Conceptos fundamentales, Alianza Editorial, Madrid 2006, 118.

8 Cf. Ibid, 124.

9 Cf. Ibid, 130.

0 Cf, Ibid, 132.

1 Cf. Ibid, 134.

2 La polémica con la modernidad, desde el punto de vista antropolégico, tiene su inicio
en Descartes, pero mas directamente con Kant y el sujeto trascendental kantiano tal cual lo
releen en época de Heidegger el neokantismo, que Husserl trata de retomar para defender,
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Una vez abordadas estas consideraciones generales del Dasein, conviene
estudiarlas a la luz de la fenomenologia heideggeriana del ‘darse’ (es Gibt).

2. El “Darse” dentro de la fenomenologia de Heidegger

En el ‘primer’ Heidegger —escritos autobiograficos— existe un interés ha-
cia la ontologia (significado del ser), sin embargo, su filosofia se inscribe
como fenomenologia, como ciencia originaria pre-teorética, que garantiza
la validez absoluta del conocimiento humano. El autor, cuando afronta la
pregunta sobre qué cosa sea la filosofia, responde que ella no puede ser
reducida a ‘una visi6on del mundo’, sino que ella debe tener en cuenta las
‘experiencias vividas’ por el hombre. La vida vivida es irreducible a la ob-
jetividad. Para Heidegger “tales experiencias vividas constituyen el &mbito
concreto de la vida y con ello el terreno originario e indispensable en el
cual se radica y por la cual emana la esfera teorética”s. La vida vivida es
aquello que se muestra por si mismo a partir de la experiencia del ser y de la
vida. Razon por la cual la filosofia debe ser, sobre todo, fruto de intuiciones
hermenéuticas. La fenomenologia heideggeriana —en oposicion a Descar-
tes— muestra que un acto del pensamiento o de reflexién no es originaria-
mente donante en el sentido de producir objetos o cosas. Para Heidegger,
el pensamiento por excelencia es el ser mismo; luego, 1o mas originario no
es el pensamiento sino el ser'4; que no es, sino que se da. Esta es una critica,
también, directa a Descartes. Sin olvidar que el filosofo de Messkirch sera
criticado, a su vez, por Lévinas quien se atreve a remover el horizonte del
Ser, y en su puesto coloca la ‘relacion con el otro’ (responsabilidad ética).
Lévinas, también, es susceptible de superacion, segiin Mari6on quien piensa
el ‘don’ como Amor, mas que como responsabilidad.

mientras que Heidegger ataca desde su analitica existencial. Un punto esencial para termi-
nar de redondear el planteamiento heideggeriano sobre el sujeto trascendental es leer la
polémica que este tenia con el neokantismo imperante en su época.

Un segundo tépico es el tema de la técnica, que para Heidegger es una consecuencia
de la mentalidad metafisica. Heidegger ve con ojos negativos la técnica, en cuanto que le
impide al ser humano pensar, en tanto ella, ofrece una mentalidad calculadora, cuantifica-
ble, medible, etc.

18 Cf. V. Tercic, La dimensione dell’es gibt nella ontologia di Martin Heidegger, Tesi
Gregoriana, Serie Filosofia, 25, Ed. Pontificia Universita Gregoriana, Roma 2006, 38.

4 Cf. Ibid, 83.
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Pero, volvamos a Heidegger. Segin él, las ‘experiencias vividas’ por el
hombre son eventos (Er-eignisse) en cuanto éstas viven de aquello que es
propio. De esta forma, la fenomenologia sirve para descubrir el elemen-
to originario y vital constitutivo de la esfera pre-teorético, del cual surge
el teorético. Este elemento originario y vital es la vida misma con sus fe-
noémenos. La vida que no puede ser asumida si no en su mismo ejercicio.
Para Heidegger, la fenomenologia —como ciencia del origen— no es maés
la ciencia que tiene como objeto investigar la vida, sino la explicitacion de
aquello que se muestra por si mismo, por los fen6menos que estan ‘alli’ en
cuanto ellos mismos sin necesidad de ser representados ni objetivados. La
vida misma esta caracterizada por una cierta auto-comprensibilidad en el
sentido que toda pregunta encuentra en ella misma la respuesta, en virtud
de su estructura, independientemente del hecho si sea 0 no buena.

Esta forma de comprender la vida ‘muestra’ que realmente siempre hay
‘algo nuevo’ que sera siempre iluminante. En este caso, la fenomenologia
se ofrece como la oportunidad para una ‘nueva’ mirada de la vida, como el
lugar —el mundo del hombre— donde todo se da. Este ‘darse originario’ de
la vida marca profundamente la misma, en tanto que este ‘darse’ transcurre
sin parar. Llegar a estas conclusiones significa entrar en el campo de la ‘ra-
dicalidad’ del darse de la vida misma, segiin Heidegger. Asi, el ser significa
la presencia particular del hombre que no es obtenido ni deductivamente ni
inductivamente. En el pensamiento heideggeriano se identifica claramente
su lucha para que ni el ‘ser’ ni el hombre’ (‘Dasein’) sean objeto de objeti-
vacion o reduccién a conceptos, porque sélo a partir del “darse” (Es gibt)
es posible decir al hombre. No olvidemos que este “darse” del Ser se en-
tiende dentro de una trascendencia inmanente, propuesta por Heidegger.
Esta posicion encontrard mas tarde unas voces de confrontacion en otras
formas de comprender la trascendencia, aquella que excede la fenomena-
lidad, tales como el “rostro” de Lévinas; el “don” de Derrida; el “icono” de
Marién y la “carne” de Michel Henry. El objetivo que nos hemos propuesto
con este trabajo no nos permite ahondar en estas criticas al pensamiento
de Heidegger. Por esta razon, concentrémonos en algunas caracteristicas
de este “darse” del Ser en la obra Ser y tiempo, y luego en las otras dos,
arriba citadas.
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2.1. El “Darse” (Es gibt) en “Ser y tiempo” (paragrafo 44)

El titulo mismo del paragrafo 44 sugiere la pregunta: ¢cual es la relacion
entre el ‘ser ahi, el ‘estado abierto’ y la verdad? Heidegger para designar la
esencia del ser recurre, repetidas veces, a la expresion ‘darse’ (‘es gibt’) que
encuentra su origen en el modo de presentarse de las ‘cosas’ delante de no-
sotros o en nosotros, en tanto ellas son dadas o se dan (‘Gegebenheit’). Este
problema fenomenoldgico ya nos advierte sobre una diferencia existente
—en el discurso heideggeriano— entre los conceptos ‘dar’, ‘donar’, ‘don’ y
‘donacion’. No entraremos detalladamente en los limites de la diferencia.
Basta subrayar que “el ‘donar’ tiene un significado més especifico con res-
pecto al ‘dar’, porque se dona dando, pero no necesariamente el transferir
o consignar simplemente”s,

Con el animo de responder a la pregunta écual es la relacion entre el ‘ser
ahi, el ‘estado abierto’ y la verdad?, creemos oportuno identificar algunas
afirmaciones dentro del paragrafo 44 de Ser y tiempo, orientadoras de la
reflexién sobre el “darse”: “La filosofia ha juntado desde antiguo la verdad
con el ser [...] el ‘ser verdadero’ como ‘ser descubridor’ es un modo de ser
del ‘ser ahi’ [...] el ‘descubrir’ es un modo del ‘ser en el mundo’[...] el estado
de abierto’ es la fundamental forma del ‘ser ahi’ [...] el ‘estado abierto’ esta
constituido por el encontrase, el comprender y el habla, y concierne con
igual originalidad al mundo, al ‘ser en’ y al ‘si mismo’ [...] el ‘ser aht’ es ‘en
la verdad™.

De este texto (Ser y tiempo), en un primer lugar, nos parece oportu-
no entresacar la categoria ‘encuentro’ (encontrarse), porque la pregunta
que se hace Heidegger sobre el ‘sentido del ser’ es la pregunta sobre esta
dimension originaria del encuentro, en tanto “espacio de la mutua perte-
nencia entre el hombre y el ser [...] ‘Pais’ de la verdad del ser, lugar de su
acontecer””.

También dentro del paragrafo 44, aparece una estrecha conexion entre
el ser y la verdad; ambos estan implicados en un ‘evento’ de donaciéon que
pone en cuestion el rol del hombre en su vivir y decir la historia. La pregun-

15 Cf. Ibid, 18.

16 Cf. M. HEIDEGGER, Ser y tiempo, Ediciones FCE, Espafia 1980, 233-241 (478p).

7 Cf. V. Tercic, la dimensione..., Op. cit., 89. Desde esta categoria del ‘encuentro’ val-
dria la pena establecer un didlogo critico con la teologia revelada.
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ta sobre el ser que se dona pone en juego el mismo hombre y la dimensiéon
que mas alla de eso determina su ser concreto.

Heidegger, al definir la idea que la filosofia es ante todo ciencia del ser,
es decir, ontologia y no ciencia de los entes ni ciencia como visién del mun-
do, afirma que “ella se interroga sobre el ser del ente, o sea sobre la misma
donacioén del ente, el ser es un exceso de significado™s. Para el filbsofo ale-
man el ser es donacion y la filosofia es su comprension y manifestacion.
De igual manera, afirma que esta donacién del ser es necesaria para com-
prender al hombre y las cosas en general, en tanto que aquello que viene
‘primero’ se debe dar necesariamente. La filosofia, la inica “cosa misma”
que debe pensar es el ser en cuanto fenémeno. No olvidemos que asistimos
al primer periodo heideggeriano, y que més adelante se dara un cambio sig-
nificativo en su forma de pensar, sobre todo, en Carta sobre el humanismo
y en la conferencia Tiempo y ser.

De otra parte, en Heidegger, se precisa la idea del vinculo que existe
entre la verdad y el tiempo en relacion al ‘darse’. Esta perspectiva nos aleja
de la consideracion meramente logica de la verdad y nos cerca a su con-
sideracion ontologica. El ‘darse’ (‘es gibt’) significa el manifestarse de la
verdad, en tanto que ella es un fenémeno que se da. En este sentido, para
Heidegger, ‘el tiempo se da’ en cuanto condicién de posibilidad para el dar-
se del ser, y el hombre se encuentra en esta determinacion del tiempo, que
lo afecta previamente en sus experiencias. Por esto, el autor comprende el
‘tiempo’ como un existencial. El ‘tiempo’ de igual manera que el ‘ser, no ‘es’
sino que ‘se da’.

En Ser y tiempo, Heidegger declara que el ‘ser’, la ‘verdad’ y el ‘mundo’
no son entes como tales sino que ‘se dan’. En nuestro caso, no es menester
entrar en todo el analisis metafisico de Ser y tiempo; sblo nos interesa cen-
trarnos en la reflexion heideggeriana que se ocupa directamente del hom-
bre (Dasein). El autor habla de una distincién entre ‘ente’ (determinado
por su ser-descubierto) y ‘ser’ (determinado por la apertura) implicita en la
existencia del hombre (Dasein)®.

8 Ver nota 20 en: V. Tercic, La dimensione..., Op. cit., 94 donde aparece senalado todo
el camino realizado por Heidegger en el intento de definir la filosofia, en el que se pueden
constatar los diversos cambios de dicho camino.

19 Tercic, resume muy bien el pensamiento de Heidegger cuando afirma: “la existencia
del Dasein es ‘e-xistencia’ es-tatica (Ek-sistenz), porque es pro-yecto y superacion trascen-
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Ahora, analicemos brevemente —haciendo uso de los elementos que se-
paramos del paragrafo 44 de Ser y tiempo— el concepto de ‘verdad’ (‘el dar-
se de la verdad’) teniendo presente que en Heidegger este concepto ocupa
sin duda la centralidad de su itinerario filos6fico. No sin antes recordar que
el ‘ser’ es su gran preocupacion (fenémeno por excelencia), en tanto que es
el mas cercano y al mismo tiempo el mas lejano para el hombre?2°.

La apertura del hombre al ser —como el espacio del movimiento de la
donacién— podria ser entendida con la forma explicita del pensar del hom-
bre que sabe escuchar. Apertura como ‘escucha’. Desde Heidegger se puede
afirmar que el hombre es esencialmente su apertura, en la que juega un
papel significativo el lenguaje, en tanto que “el lenguaje auténtico no se
agota en si mismo, en el puro hablar, sino que envia a un mas alla que es
el ser mismo”2, Tanto la escucha como el lenguaje manifiestan la apertura
del hombre al ser. Pero no se trata de una apertura racional, consciente, en
el sentido del hombre que sabe de si mismo. A nuestro modo de ver, dicha
‘apertura’ del hombre —segtin Heidegger— constituye la critica méas radical
al pensamiento de Descartes y sus herederos dentro de la Modernidad.

Siguiendo con el interés de responder a la pregunta écuél es la relacion
entre el ‘ser ahi, el ‘estado abierto’ y la verdad?, es oportuno entrar en el
tema de la ‘verdad’. Para el fil6sofo de Messkirch la verdad no es, porque
ella s6lo puede “darse”. Heidegger critica la tradicion filos6fica por haber
desplazado la ‘verdad’ al solo campo de la 16gica y de la gnoseologia, defi-
niéndola como adecuacion entre el intelecto y la cosa. La ‘verdad’, para el
autor, se establece al interno del logos filoséfico —como el ‘ser’— porque “el
logos deja ver algo (Aletheia)”*2. De esta forma, el logos no es un juicio de
verdad o falsedad, sino el acontecimiento del venir fuera de algo —Aletheia
para los griegos—, en contraposicién al concepto de verdad como adecua-
cion. La verdad, asi planteada, acontece descubriéndose. ‘Ser verdadero’
significa ‘ser descubierto’. Segiin Tercic, Heidegger, apoyandose en el pen-

dente en direccion del ser”. Ver V. Tercic, La dimensione..., Op. cit., 105 “L’esistenza del
Dasein ¢ “e-sistenza” es-tatica (Ek- sistenz), perche pro-getto e oltrepassamento trascen-
dente in direzionedell’essere”.

20 Cf. M. HEIDEGGER, Ser y tiempo, Op. cit., 55.

2 Ver nota 773 en v. ERCIC, La dimensione..., Op cit, 111: “Il linguaggio autentico non si
esaurisce in se stesso, nel puro parlare, ma rimada aun oltre che ¢ I’essere stesso”.

22 Cf. M. HEIDEGGER, Ser y tiempo, Op. cit., 43.
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samiento griego, afirma: “el logos no es el lugar de la verdad, sino el modo
de la verdad, en el sentido de dejar-aparecer algo”?. Esta afirmacion, y las
dos siguientes, se convierten en provocacion para el didlogo con el ‘Logos’
cristiano de la teologia revelada. También afirma el pensador aleman: “la
esencia del hombre (‘ser ahi’) ‘estd’ en su existencia”; “En tanto el ‘ser
ahi’ es esencialmente su apertura, en cuanto en si mismo abierto, abre y
descubre, es esencialmente verdadero. El ‘ser ahi’ es en la verdad”?. Estas
dos afirmaciones le dan forma a la critica desde donde Heidegger hace de
la definicion tradicional filosé6fica del hombre en Occidente, porque para él
la ‘verdad’ es un existencial, un caracter del ser del hombre, y parte de su
constitucion ontolégica fundamental. Segan Tercic, por esta via Heidegger
describe la ‘verdad’ como algo en la que el hombre siempre se encuentra,
como el ser-descubierto y des cubriente del Dasein?®.

Es extrafio, sin embargo, que Heidegger en su critica frontal al subjeti-
vismo moderno, deje abierta la posibilidad de caer en la tentacién de favo-
recer un subjetivismo o un relativismo de la ‘verdad’ misma. Dicha posibi-
lidad aparece en la siguiente afirmacién: “Verdad sélo ‘hay’ hasta donde y
mientras el ‘ser-ahi’ es”?”. No obstante, él mismo se pregunta: ¢la verdad es
subjetiva? Y responde que no, “si por subjetivo se entiende aquello que esta
en el libre arbitrio del sujeto”=.

Para Heidegger el hombre no es quien produce la verdad, porque la
‘verdad’ es un ‘darse’ al hombre mismo que se encuentra dentro de este
‘darse’ (donacion). Estar ‘dentro’ de la verdad es lo que posibilita que el
hombre pueda presuponerla.

La verdad la suponemos, ‘nosotros’, porque ‘nosotros’, siendo en la for-
ma del ser del ‘ser-ahi’, somos ‘en la verdad’. La verdad la suponemos
como algo ‘exterior’ y ‘superior’ a nosotros con lo que entramos en re-
lacion al lado de otros ‘valores’. No somos nosotros quienes suponemos
la ‘verdad’, sino que es ella quien hace posible ontolégicamente que

23 Cf. V. Tercic, , La dimensione..., Op. cit., 114.

24 Cf. M. HEIDEGGER, Ser y tiempo, Op. cit., 54.

25 Tbid, 241.

26 Cf. V. Tercic, La Dimensione..., Op. cit., 117.

27 Cf. M. HEIDEGGER, Ser y tiempo, Op. cit., 247 (las cursivas son del autor).
28 Cf. Ibid, 248.
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seamos de tal manera que ‘supongamos’ algo. La verdad es quien hace
posible toda ‘suposicidon’.

Estas afirmaciones sobre el ‘ser’, la ‘verdad’ y el ‘hombre’, abren el ca-
mino para comprender al Heidegger del cambio (kehre).Su nueva forma de
pensar se expresard, especificamente, en la Carta sobre el humanismo. Ya
para el ‘segundo’ Heidegger, la ‘verdad’ es la que toma la iniciativa sobre el
hombre y no al revés. El Dasein es consciente de que su actuar esta deter-
minado previamente por la verdad que lo habita. La ‘verdad’ no puede con-
cebirse mas desde el punto de vista idealista o puramente teorético, porque
ella es un ‘existencial’ para el hombre, en tanto que “nosotros estamos en
la verdad”®. La ‘verdad’ no se puede probar porque se trata de una efecti-
vidad en la cual el hombre siempre se encuentra. La ‘verdad’ est4 estrecha-
mente unida al ser del mismo hombre. La ‘verdad’ se da al hombre. Veamos
esta relacion entre la ‘verdad’ y el hombre dentro de la dinamica del ‘darse’
en la Carta sobre el humanismo.

2.2, EL ‘Darse’ (Es gibt) en la “Carta sobre el humanismo”s

En su obra Ser y tiempo, Heidegger declar6 que el ser se da en la forma de
una donacién dinamico trascendente mas alla del hombre. Tercic, aden-
trandose en el pensamiento del autor, se pregunta: “¢Qué cosa es ‘hoy’ del
ser? ¢Como se presenta la época ‘actual’ de su destino? ¢Cémo el ser se
dona ‘hoy’? éCudl tarea le espera al hombre?”32. Por nuestra parte, nos pre-
guntamos: ¢De donde viene el darse? ¢Quién cumple la donacion?

29 Cf. Ibid, 249 (cursivas del autor).

30 Cf. M. HEIDEGGER, Ser y tiempo, Op. cit., 47.

3t La Carta sobre el humanismo es una de las obras méas conocidas y més incisivas de
Heidegger en la que profundiza y renueva la manera de acercarse al problema de la ver-
dad del ser pensada en el horizonte del tiempo como evento-acontecimiento (Ereignis), la
esencia del hombre, a partir de la claridad del ser, el problema del lenguaje, la importancia
de la poesia, la esencia de la técnica y del nihilismo y la tematica religiosa. Empefiado en
la idea de que la metafisica ya ha cumplido su papel en la historia, relee a Nietzsche como
en el autor en el que se cumple dicho cumplimiento; e interpreta a Holderlin (poeta) a
quien considera precursor de lo que él llama “otro inicio”, es decir, la otra alternativa a la
metafisica de la 16gica calculante. Para Heidegger la poesia es el lugar de manifestacion y la
primera expresion del destino del ser dentro del cual el ser permanece velado.

32 Cf. V. Tercic, La dimensione...., Op. cit., 163: “Che cosa ne € “oggi” dell’esser? Come
si presenta ’epoca “attuale” del suo destino? Come l’essere si dona “oggi”? Quale compito
spettal’uomo?”.
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En Carta sobre el humanismo, la forma del ‘darse’ (‘se da’) del ser viene
expresada a partir de estas cuatro caracteristicas: la dimension del destino,
del tiempo, de la historia y del evento. Téngase presente que la dimension
del “evento”3 (Ereignis) es la palabra clave de todo el pensamiento de Hei-
deggers+. La dimension de destino del ser es aquella que marca esencial-
mente el e-xistir del hombre, en cuanto ‘recibidor’ del don del ser. Para
Heidegger, “la ex -sistencia no se identifica con el concepto tradicional de
existentia, que significa realidad, a diferencia de esencia entendida como
posibilidad”3s, porque la “ex -sistencia significa estar-fuera (His-ausstehen)
en la verdad del ser. Existentia (existence) significa en cambio actualitas,
realidad en contraposicién a la mera posibilidad como idea. Ex -sistencia
nombra la determinacién de aquello que el hombre es en el destino de la
verdad [...] de hecho la ex -sistencia no es ni la realizacion de una esencia,
ni produce y pone aquello que es esencial”®®, porque la “ex -sistencia” es en
una fundamental diferencia de toda existentiae de existance, el habitar ex-
tatico en la cercania del ser. Ella es la guardia, es decir, el cuidado del ser”?”.

Si ex -sistir se dice sobre todo del hombre, ¢Cuales serian las caracteris-
ticas de este ‘hombre’ en el segundo Heidegger? Recordemos que la Carta
sobre el humanismo se construye a partir de una idea vertebral: “el ser es
quien se da al hombre y no el hombre quien produce el ser”. En otras pa-
labras, no es el ser el que viene comprendido a partir del hombre, sino el
hombre comprendido en el movimiento del ‘darse’ del ser. El hombre esta
por si mismo constituido por la referencia al ser, por la apertura del ser; él
es guardian del ser.

De alli que la definiciéon metafisica del ‘hombre’ como ‘animal racional’,
sin ser falsa, es insuficiente, porque siendo un “ser viviente” es distinto a

33 Estaremos atentos al concepto “evento” heideggeriano, dada la importancia del mis-
mo como lugar de encuentro o desencuentro con el “evento” que ofrece la revelacion cris-
tiana.

34 Cf. “Lettera sull”’umanismo’”, in Segnavia, Milano 2002, 270, nota a.

35 Tbid, 278: “I’esistenza non si identifica con il concetto tradizionale di existentia, che
significa realt, a differenza di essentia intesa como possibilita”.

36 Ibid, 280: “e-sistenza significa stare-fuori (Hin-ausstehen) nella verita delle ssere.
Existentia (existence) significa in vece actualitas, realta in contrapposizio nealla mera pos-
sibilita come idea. E-sistenza nomina la determinazione di cio che 'uvomo € nel destino
della verita”.

371bid, 295: “E-sistenza’ € in una fondamentale differenza da ogni existentiae d’existan-
ce, I'abitare e-statico nella vicinanza dell’essere. Essa € la guardia, cioé la cura dell’essere”.
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los demas seres vivientes, en cuanto es el tinico ser abierto (llamado) al ser
yllamado por el ser. “La esencia del hombre pertenece a la verdad del sers®,
y “su esencia es su ex-sistencia”®; comprendida esta Gltima como ‘estar
en la claridad del ser’. Por tanto, el hombre es el Ginico ser que esta —es-
tatico— “dentro de la verdad del ser” que lo llama“°. El caracter es-tatico del
hombre dentro del ser hace referencia al “lenguaje”, desde donde se define
—a diferencia de todos los demés seres vivientes— como el ser mas cercano
a Dios#. Pero, ¢Qué es el lenguaje? “es la casa del ser, habitando por la cual
el hombre ex-siste, perteneciendo a la verdad del ser y custodidndola”=.
El lenguaje “es la casa del ser hecha venidera [ereignet] y dispuesta por el
ser”’#3, como casa del ser humano. El ‘lenguaje’ es el lugar donde el hombre
se proyecta, o mejor dicho, donde él se concibe como proyecto ‘dado por el
ser’, en tanto el hombre como ‘proyecto’ “no crea el ser”.

Heidegger sabe que el hombre es un proyecto dentro de la historia,
como un ser arrojado, no auto arrojado —producto de la subjetividad—, sino
que es arrojado por el ser mismo. El hombre esta dentro del destino del
ser. Arriba sefialdbamos —segtn el autor— que este destino del ser marca la
existencia del hombre, en tanto, que lo ‘toca’.

Pero, volvamos a la pregunta fundamental: ¢qué es el ser?+ Heidegger
afirma que el ser “es” si mismo, que no es ni Dios, ni el fundamento del
mundo, que es esencialmente lo mas lejano de toda cosa, pero el més cer-
cano al hombre, porque “el ser es lo mas cercano”#, en tanto que “se da”, se

38 Ibid, 276.

39 Tbid, 278.

40 Tbid, 283.

4 1bid, 279.

42 1bid, 287.

43 Ibid, 286.

44 Ibid, 290.

45 Véase la linea de continuidad en el pensamiento de Heidegger en las siguientes afir-
maciones: “ser es lo que no hay una segunda vez. Hay modos y maneras bien diferentes
del ser, pero justamente del ser, el cual nunca, como ocurre con el ente, es cada vez esto o
aquello, siendo asi continuamente reiterado. La unicidad del ser tiene como consecuencia
la incomparabilidad [...] El ser es por doquier lo Mismo; a saber: él mismo” (88) “el ser
se rehtisa a todo concepto determinacion o aclaracion, y ello en todo respecto y para todo
intento apresurado de explicacion. El ser se substrae sin més a todo intento de concebirlo
desde el ente [...] el ocultarse pertenece al ser mismo [...] El ser es la extrema proximidad
[...] el ser nunca dista de nosotros porque es aquello a lo que estamos traspuestos”. Cf. M.
HEeEGGER, Conceptos fundamentales, Alianza Editorial, Madrid 2006, 87.97.147.

46 Cf. “Lettera sullumanismo”..., Op. cit., 284.
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destina y se envia. Darse es destinarse, en tanto que “el destino es destino
gracias al darse del ser y el darse del ser indica que el ser es destino™.
Pero équé significa este destino del ser en relacion con el hombre? Que el
hombre, también, es destino dentro de su ex-sistencia“®. Y, ex-sistiendo, el
hombre “esta en el destino del ser”+. El destino del hombre est4 determi-
nado por el ser mismo, que ‘se da’, y a su vez, ‘se retira’.

Si bien el pensamiento de Heidegger no busca llegar a conclusiones filo-
soficas, su fenomenologia antropoldgica llega a buen puerto al encontrase
con el concepto ‘Ereignis’ (evento) como aquella llamada’ radical y perma-
nente que lo destina a ser. Veamos, ahora, la 16gica de este “evento” a laluz
de la conferencia Tiempo y ser.

2.3. El ‘Darse’ (Es gibt) en la conferencia “Tiempo y ser”:
‘Ereignis’ (evento)

En Tiempo y ser, Heidegger aclara de modo mas amplio la funcién y la
finalidad de la expresion es gibt (‘se da’) del ser.

Tanto en la Carta sobre el humanismo como en Tiempo y ser, Heideg-
ger sugiere® la compresion del ser como ‘evento’ (Ereignis)s'. En palabras
de Tercic, el concepto de ‘evento’ es la tltima ‘palabra’ de todo su recorri-
do filoso6fico>®. El ‘Evento’ radicaliza la llamada que convoca y destina al
hombre (Dasein). En su nueva manera de pensar (Khere), Heidegger pone
a disposicion la idea de que es el don el que hace al recibiente (hombre) y
no al contrario. La esencia del hombre esta dentro del ser que ‘se da’. Este
estar ‘dentro’, significa estar dentro de una presencia:

47 Cf. V. Tercic, La dimensione..., Op. cit., 158.

48 Cf. “Lettera sull”'umanismo”, Op. cit., 277.

49 Tbid, 289.

50 Utilizamos la expresion ‘sugiere’, porque de alguna manera —como lo afirman mu-
chos autores— describe la obra y el pensamiento de Heidegger, en tanto que no debe ser
entendido como una tautologia, sino como un camino siempre abierto y provocante.

5t Para profundizar en el anélisis de las dos categorias que describen bien el ‘cambio’ del
pensamiento de Heidegger (Kehre), o lo que otros llaman el segundo y tltimo Heidegger,
ver: “Es gibt” y “Ereignis” en, S. LaBaTE, La veritd buona. Senso e figure del dono nel pen-
siero contemporaneo, Cittadella editrice, Assisi 2004, 101-165.

52 Cf. V. Tercic, La dimensione..., Op. cit., 182, ver cita 6.
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Estando-dentro en este ser con relacion a la presencia, el hombre recibe
como don el ser presente de ello da, percibiendo aquello que aparece en
el dejar ser presente. Si el hombre no fuese aquel que continuamente re-
cibe el don de parte de ‘aquello que da presencia’, o sea si aquello que en
el don es ofrecido para enriquecer [das Gereichte] no alcanzaria el hom-
bre llegando asi a enriquecerlo [erreichte], entonces a falta de este don el
ser no permaneceria solo oculto, pero sin embargo solamente cerrado en
si, sino el hombre mismo permaneceria excluido de la rica y amplia ofer-
ta [Reichweite] de aquello que da el ser. El hombre no seria hombress.

El ‘evento’ es un donar presencia. Pero, ¢qué significa ‘presencia’? “Pre-
sencia’ es “el continuo permanecer, que mirando el hombre, le es ofrecido
para enriquecerlo y alcanzandolo llega a enriquecerlo”s4.

En Tiempo y ser aparece una nueva caracteristica antropoldgica en
Heidegger, diferente de las que ya enumeramos en Ser y tiempo y Carta
sobre el humanismo, que resulta provocante para la presente reflexion. El
hombre es el ser mirado por la presencia presente. El autor, al preguntarse
¢quiénes somos nosotros?, afirma que la respuesta debe ser cautelosa, “ya
que podria ser que aquello que contra distingue al hombre en cuanto hom-
bre se determine propio a partir de aquello sobre lo cual debemos reflexio-
nar: el hombre, aquel que es mirado por la presencia, aquel que en virtud
de tal mirada es a su modo presente en todo aquello que esta presente o au-
sente”, Téngase en cuenta que méas adelante afirma Heidegger: “no todo
ser presente es necesariamente actual presente”®. Este es un problema que
queda abierto para ulteriores reflexiones.

53 Cf. C. Badocco, (A cura di), M. HEIDEGGER, Tempo e essere, Longanesi, Milano 2007,
17: “Stando-dentro in questo essere riguardo dalla presenza, 'uvomo riceve como dono l'es-
sere presente che esso da, percipendo cio che appare nel lasciare essere presente. Se 'uomo
non fosse colui che continuamente ricive il dono da parate di “cio che da presenza”, ovvero
se cio che nel dono ¢ offerto per arrichire [das Gereichte], allora in mancanza di questo
dono I'essere non remarrebbe solo velato, ma neppure soltanto chiuso in sé, bensi 'uomo
stesso rimarrebbe escluso dalla rica e ampia oferta [Reichweite] di cio che da essere. L'uo-
mo non sarebbe uomo”.

54 Ibid, 17: “Presenza” vuol dire: il continuo permanere che, riguardo 'uomo, gli ¢ offer-
to per arrichirlo e raggiungendolo arriba ad arrichirlo”.

55 Cf. Ibid, 16: “Gia ché potrebbe esser che cio che contraddistingue I'nomo in quanto
uomo si determini propio a partire da cio su cui dobbiamo riflettere: I'uomo, colui che ¢
riguardato dalla presenza, colui che & in virtu di tale riguardo € a suo modo presente a tutto
ci6 che é presente o assente”.

56 Tbid, 18.
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La categoria ‘presente’ no es utilizada aqui por el autor en un sentido
temporal, como aquello distinto del pasado y del futuro, sino en cuanto
tiempo que se da. No olvidemos que para Heidegger, el ser en cuanto pre-
sencia es tiempo%. Pero, équé significa ‘tiempo’ en Tiempo y ser? ¢Existe
algtin avance de lo ya expresado en su obra Ser y tiempo? Por ahora, en tér-
minos de respuesta remitimos a cuatro afirmaciones: “el tiempo no es nada
de temporal”s®. “El tiempo no es. Se da el tiempo”. “El tiempo, de hecho,
permanece eso mismo el don de un ‘se da’, cuyo dar custodia el ambito en
el cual es ofrecida la presencia®®. “No se da tiempo sin el hombre [...] el
hombre no es un producto del hombre hecho por el hombre, el hombre no
es un producto hecho por el tiempo”*.

Volvamos a la categoria ‘Evento’ (Ereignis). Con ella, el autor se atreve
a comprender la verdad del ser. Pero, équé significa ‘evento’ (Ereignis)?
Es aquello a través de lo cual viene a configurarse la donacion del ser. El
‘evento’ indicaria una nueva interpretacion del ser. El ‘evento’ dona, pero
al mismo tiempo custodia la verdad del ser en la ausencia que es condiciéon
del ser presente. El ‘evento’ custodia la verdad del ser porque en él descan-
san el tiempo y el ser y, a partir de éstos, ‘se da’ la presencia del hombre.
“En la medida en la cual ser y tiempo se dan solamente en el hacer adve-
nir, este altimo tiene la particularidad de conducir al hombre —entendido
como aquel que percibe el ser estando— dentro en el tiempo auténtico —a
aquello que le es propio. Asi apropiado [geeignet], el hombre pertenece al
evento”®2. Heidegger relaciona ‘evento’ y hombre. Segtn él, nunca pode-
mos representarnos el ‘evento’ como algo de frente a nosotros, ni mucho
menos aquello que todo lo abraza y engloba®. Marassi asume una posicion
critica frente a este tltimo modo de pensar heideggeriano, afirmando que
“el hombre es aquel que acoge el don de la presencia, aquel que permite a
la presencia devenir-en-presencia y de no permanecer escondida, aunque
sustraida en la diferencia”®.

57 Ibid, 104-105.

58 Ibid, 19.

59 Ibid, 21.

%0 Tbid, 23.

6 Ibid, 22.

%2 Tbid, 29.

% Ibid, 29.

64 Véase la nota 151 de V. TErcic, La dimensione..., Op. cit., 222.
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En Tiempo y ser se afirma que el ‘Evento’ (Ereignis) no “es” ni “se da”
porque eso significaria invertir el estado de las cosas en cuestion. El autor
dice que so6lo se puede decir del ‘Evento’ esto: “El ‘evento’ hace suceder.
Con esta expresion decimos lo mismo, a partir de lo mismo y en vista de
lo mismo”%. Dicho de otra manera, el Evento es aquel ‘lugar’, pre-espacial,
misterioso y crucial que pone en juego toda cosa y del cual todo depende.

En consonancia con lo anterior —siguiendo a Tercic— se puede afirmar
que el hombre tiene su lugar en el ‘Evento’ y pertenece a él. No es el hom-
bre quien elige al ‘Evento’; es el ‘Evento’ mismo que hace el hombre tal, en
tanto que lo lleva al ‘Evento’®.

Heidegger, por su parte, deja abierta la cuestion del ‘se da’ o del ‘darse’
del ser, cuando se pregunta de donde viene y para quién va el don en él (‘se
da’), y cual es la forma del donar®’. Afirma que el don es ofrecido al hombre
para enriquecerlo®.

Una pregunta abierta para el didlogo entre fil6sofos y tedlogos que leen
a Heidegger podria ser la siguiente: si el ser, como ‘Evento’ es lo que enri-
quece al hombre, ¢donde ubicar a Dios en el pensamiento de Heidegger?

3. Heidegger y el concepto de Dios

Heidegger afirma que el ser “es” si mismo, que no es ni Dios, ni el funda-
mento del mundo, porque “el ser es lo mas cercano”®, y en tanto que “se
da”, se destina y se envia.

En el horizonte del quiebre de la tradicion ontoteoldgica y del repliegue
de una filosofia de la finitud, Heidegger da por liquidada cierta concepcion
de Dios, pero no el problema de Dios. Sin olvidar que el autor comienza sus
andaduras intelectuales por los caminos de la teologia, hay que decir que
este camino marcara el destino de su obra, a pesar de las distintas fases que
atraviesan su pensamiento. Es asi, que el ateismo de Heidegger —antes de
la Kehre— es fundamentalmente metodologico. Su gran intento fue el de
alumbrar una nueva apertura a lo sagrado y a Dios en una época caracteri-

% Cf. M. HEIDEGGER, Tempo e essere, Op. cit., 30.

6 Cf. V. Tercic, La dimensione..., Op. cit., 222.

7 Cf. “La test di Kant sull’essere”, Tempo e essere, Segnavia, Op. cit., 426.
8 Cf. M. HEIDEGGER, Tempo e essere..., Op. cit., 17.

% Cf. “Lettera sullumanismo”..., Op. cit., 284.
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zada como no religiosa; llena de resonancias religiosas y teologicas prove-
nientes de la tradicion cristiana y de otras experiencias religiosas.

Pero, é¢en qué consiste la bisqueda de Dios por parte de Heidegger?
Segun Arsenio, “la basqueda de Dios por parte de Heidegger es la busqueda
de un Dios postmetafisco, lo que significaria para Heidegger la bisqueda
de un Dios mas ‘divino’, que el que nos habrian transmitido tanto la tradi-
cion metafisica como el propio cristianismo™°.

Si la metafisica se olvido del ser —critica de Heidegger— el problema de
Dios se presenta asi como solidario con el problema del ser. La basqueda
de Dios para el autor se muestra inseparable de una nueva aproximacion
al problema del ser, en tanto que se inscribe dentro de la diferencia onto-
logica entre el ser y el ente. Mas abajo dejaremos abierto este problema al
confrontarlo con la posicién critica de Marion en su obra Dios sin el ser.

El marco conceptual de esta busqueda de Dios, por parte de Heidegger,
esta referenciado por el pensamiento de Nietzsche —a quien considera un
apasionado buscador de Dios y consumador de la metafisica— y, también,
por el pensamiento y el magisterio poético de Holderlin —el poeta del se-
gundo comienzo— que marca la apertura de Heidegger a lo sagrado y al
problema de Dios, a tal punto que va a sugerir una superaciéon del nihilismo
maés all4 de la intentada por Nietzsche”.

Educado desde joven en el marco de una religiosidad tradicional, elige
estudiar la teologia catdlica. Dentro de esta experiencia el joven estudiante
tomo6 conciencia de la tension entre la ontologia y la teologia especulativa
como la armazon de la metafisica. Pero, por otra parte, su interés por la lite-
ratura teologica protestante lo lleva a conocer méas de cerca el pensamiento
de Lutero de quien recibe la forma de asumir el problema del conocimiento
de Dios. Sin embargo, este acercamiento a la teologia tanto catélica como
protestante irA menguando en el autor —sin que desparezca— en el momen-
to en que decidi6 pasarse al campo de la filosofia. Este cambio lo conduce a
dirigir su atencion al problema de una nueva aproximacion al pensamiento
y ala mistica medieval que lo lleva a distanciarse del optimismo racional de
la escolastica, especialmente la de orientacion tomista, en cuanto posibili-
dad racional de acceso a la divinidad. En Los fundamentos filoséficos de la

70 Cf. A. Ginzo FernanDEzZ, “El problema de Dios en El pensamiento de Martin Heideg-
ger”, Revista agustiniana, vol. CC. XXII/ 2 ( 2009) 403.
7 1bid, 405.
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mistica medieval escribe enfaticamente que la escolastica supuso un serio
peligro contra la ‘inmediatez de la vida religiosa’ y que se habria olvidado
de la religion a causa de la teologia y de los dogmas”. No obstante, Heideg-
ger no solo va a intentar desmontar la constituciéon ontoteologica de la me-
tafisica, sino que protestara contra lo que considera intromision indebida
de la filosofia en el &mbito de la fe religiosa. De esta forma, ofrece un modo
de pensar totalmente contrario al de Hegel quien aspiraba a volver a poner
a Dios en el centro de la filosofia, procurando llevar a su consumacion la
tradicién ontoteologica mediante el desvelamiento de lo Absoluto en el que
interfieren en el mismo proceso el Ser, Dios y el Logos.

Heidegger, en su bisqueda de Dios, tiene manifiesta y abiertamente la
voluntad de separar la filosofia de la fe cristiana. Para tal empresa se apoya
en la primera Carta a los Corintios 1, 22. San pablo subraya el caracter es-
candaloso de la fe, a partir de Cristo crucificado. Seguramente, esta forma
de pensamiento paulino influye en Heidegger, quien se aleja de la linea
teoldgica que tiene como lema la fides quaerens intellectum. Manifiesta un
afan por volver a los origenes de la fe cristiana, e intenta valorar fenome-
nol6gicamente la concepcion paulina de la fe, en su deseo de recuperar la
originalidad de la misma, que, segin él, habia sido deformada por la intro-
mision de la filosofia griega. Lutero marcara, durante un tiempo significati-
vo, el pensamiento heideggeriano, en quien se apoya para llevar a buen tér-
mino la tarea de debilitar la tradicion filos6fica dominante hasta su época.
Pero, este referente protestante se ve opacado en el periodo que escribe Ser
y tiempo; periodo en el que no aparecen planteamientos teologicos ni reli-
giosos en el autor. Mas tarde, declarara, por influencia de Overbeck (amigo
de Nietzsche), su juicio sobre el antagonismo insuperable y constante entre
la fe y el saber”s. A partir de este juicio, Heidegger construye la idea de la
existencia real del ‘ateismo filoséfico’, que en su caso particular se entiende
como un ateismo metodoldgico, comprendido como la imposibilidad del
pensamiento filoséfico para abordar abiertamente el problema de Dios,
dado que quien hace filosofia esta condicionado por su radical experiencia
de finitud (Dasein). Dicho ateismo metodolégico afecta significativamente
al autor para aproximarse al problema de Dios.

Su abstinencia teoldgica en Ser y tiempo contrasta con las veces que

72 1bid, 409.
73 Cf. Ibid, 417.
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trata el tema de la theologia crucis. En Fenomenologia y teologia sefiala la
teologia de la cruz como una ciencia positiva, cuyo contenido es apropiado
mediante la fe, y su fundamento es Cristo crucificado. Para Heidegger la
revelacion divina es donada a los hombres mediante el hecho de 1a muerte
de Cristo en la cruz.

El segundo Heidegger, periodo en el que Nietzsche y Holderlin lo con-
ducen a una apertura a lo sagrado en un tiempo de indigencia espiritual,
se aleja de la abstinencia teoldgica. Las caracteristicas de este periodo se
pueden enumerar asi: la manifestaciéon del hombre, la sospecha discrepan-
te contra todo lo creado y libre, el oscurecimiento del mundo, la huida de
los dioses y la destruccion de la tierra. Dichas caracteristicas dan cuenta del
desenlace —como aparece también en el pensamiento de Nietzsche— de la
larga historia del pensamiento occidental, cuya metafisica —segiin Heideg-
ger— habia conducido al olvido del ser y a la huida de los dioses.

Recordemos que Heidegger considera a Nietzsche un ‘apasionado bus-
cador de Dios4, y no un a-teo por el hecho de haber proclamado la ‘muer-
te de Dios’. Dicha proclamacion constituye —para Heidegger— més bien la
muerte de una determinada concepcién de Dios, en cuanto que es muestra
de la afirmacion del primado por la pregunta de Dios como rechazo al ca-
racter demostrativo de las pruebas de la existencia de Dios, sin desconocer
que dicho primado, en la obra de Nietzsche, sigue “prisionero del lenguaje y
de la conceptualidad de la metafisica y por ello incapaz de captar la verdad
del ser y en definitiva de abrir un espacio adecuado para lo sagrado y para
la divinidad”7s. Este espacio abierto lo encontrara Heidegger de forma no-
vedosa en la poesia de Holderlin, quien denuncia la situacion espiritual en
que se encuentra el hombre moderno, como aquel ser incapaz de percibir
la ausencia de Dios como ausencia. Esto trae como consecuencia un mundo
desprovisto de fundamento, es decir, sin una base que lo sostenga. Heide-
gger, al poner su mirada en la poesia de Holderlin —nuevo espacio para lo
sagrado y la divinidad—, comprende que no se puede poseer lo sagrado de
la misma manera que se posee un objeto material. La manifestacién y el
encubrimiento simultdneo de lo divino —dentro de la poesia— obedece a un
movimiento fugaz del mismo. Para Hélderlin, lo celeste pasa rapidamente

74 Cf. M. HEIDEGGER, La autoafirmacién de la Universidad alemana. El Rectorado,
1933-1934. Entrevista del Spiegel, Tecnos, Madrid 1989,11.
75 Cf. A. Ginzo FErNANDEZ, El problema... Op. cit., 428.
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y el Dios mismo seria ‘tiempo’ que contrasta con la consistencia y el carac-
ter objetivante de la metafisica®.

Por influjo de Horderlin, también, en el pensamiento de Heidegger se
gesta la idea del “Gltimo Dios’, que no se refiere al tltimo de una serie, sino
al Dios definitivo, como algo que vendria a significar el comienzo mds pro-
fundo, mas radical y con mayor alcance de una aproximacién més satisfac-
toria a lo divino. Este ‘nuevo comienzo’ propende por la dimensién divina
de Dios en contraste con la concepcion de Dios como ob-jeto sometido a
una explicacion de caracter representativo. Para Heidegger es en la metafi-
sica donde se produce el fendémeno de la des divinizacion de Dios, por ello,
para él solo es posible una aproximacién postmetafisica al Dios divino, in-
sistiendo en la necesidad de ir més alla de las determinaciones metafisicas
de Dios; sin olvidar que de lo que se trata es de recuperar la verdad del ser
para plantear desde alli —de nuevo— el problema de Dios. El hombre, por su
parte, juega un papel preponderante en la dindmica de esta recuperacion,
en la medida que se disponga a preparar el terreno en el que Dios pueda
hacerse presente a través de sus sefas en su paso fugaz”, segin Heidegger.
Se trata del “Gltimo Dios’, como ya dijimos, se opondria a la vez al Dios de
la metafisica y al Dios de las tradiciones religiosas, especialmente al del
cristianismo, en tanto que, para el autor, no ha sido fiel a si mismo y a su
vocacion originaria’.

Su tesis consiste en avanzar desde la verdad del ser hasta la apertura al
problema de Dios, pasando por la apertura a lo sagrado y a la divinidad”.
Esta posicién se inscribe dentro del problema del mundo moderno, carac-
terizado por el mismo autor como un mundo técnico plano y cerrado. Para
Heidegger, la mayor amenaza de este mundo técnico consiste en que al

76 Ibid, 432. Recordemos que la metafisica con su concentracion en el ente habria con-
ducido al olvido de la verdad del ser, de forma que cuando habla del ser, ello habria de
entenderse mas bien como el ser del ente, como una especie de abstraccion del ente. El
mundo moderno es la consumacion de todo ello, trasparentado en el marco de la metafisica
de la subjetividad, con su doble desplazamiento del ser al objeto y de la verdad a la certeza.

77 Ibid, 436.

78 El lector de Heidegger debera recordar que la nueva etapa en la aproximacion al pro-
blema de Dios se encuentra con mucha claridad en la Carta sobre el humanismo.

79 Asi lo firma en la Carta sobre el humanismo: “Sélo a partir de la verdad del ser cabe
pensar la esencia de lo sagrado. Solo a partir de la esencia de lo sagrado cabe pensar la esen-
cia de la Divinidad. Sélo a la luz de la esencia de la Divinidad puede ser pensado y dicho lo

>

que ha de significar la palabra ‘Dios’.
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hombre se le cierre la posibilidad de un acceso a una verdad mas profunda
y originaria, en tanto que este hombre se contenta con el simple hecho de
que todo ‘funciona’.

En la entrevista con Der Spiegel, Heidegger se refiere al hecho de que
s6lo nos quedan puras relaciones técnicas que arrancan y desarraigan cada
vez mas al hombre de la tierra®°. La crisis consiste en que al hombre se le
olvidé habitar su mundo. Frente a esto, Heidegger propone como salida
una nueva forma de habitar el mundo, es decir, habitarlo en las cercanias
del ser y de lo sagrado, sin tener que pensar que hay que eliminar el mundo
técnico sino mas bien de mostrar su insuficiencia, su limitaciéon. Para Hei-
degger, el hombre actual debe alcanzar la capacidad de habitar en el &mbito
de lo esencial®'. Se propone el pensamiento meditativo como aquel capaz
relativizar el mundo técnico, y como el lugar desde donde se puede pensar
algo mas superior y mas profundo. Es asi que la apertura al misterio debe
ser aquella caracteristica inherente al hombre, a través de la cual pueda
mantenerse abierto al sentido; el mismo que permanece oculto al mundo
técnico que lo circunda®2.

Concluyamos este apartado diciendo que la bisqueda de Dios ha acom-
pafiado todo el camino del pensar heideggeriano, por mas ambigiiedades,
insuficiencias y vacilaciones que se presente. Pero, sin olvidar que su gran
preocupacion es el Dasein arrojado-en-el-mundo, es decir, arrojado hacia
sus posibilidades. Para Heidegger el hombre antes que ser realidad es po-
sibilidad como aquello que lo constituye. El hombre se pasa la vida ocul-
tandose que es un ser para la muerte.

¢Cudl es el fundamento de la vida auténtica? Heidegger dice que dicho
fundamento es el enfrentar su finitud (ser para la muerte). Al hombre, le
es inminente el morir. La posibilidad de todas las posibilidades del hombre
es su muerte. Para Heidegger, lo que funda al Dasein es su posibilidad de
morir. Esto constituye un problema serio para la teologia de la revelacion
que afirma el fundamento del hombre, a partir de su posibilidad de vivir
después de morir. Esto lo niega radicalmente Heidegger. Para él, el hombre
en su muerte dejar de ser.

8¢ La auto afirmacioén de la universidad alemana..., 70.
81 Cf. A. Ginzo FErNANDEZ, El problema..., Op. cit., 444.
82 Cf. M. HEIDEGGER, Op. cit., 528-529.
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didlogo entre la fe y la razon, la fe y la ciencia; Educar ciudadanos y cristianos criticos;
finalmente, ser un instrumento de evangelizacion en el &mbito universitario.

Palabras clave: Universidades catoélicas, calidad educativa; didlogo fe y razén; edu-
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Abstract

Catholic universities in the formulation of educational projects require combining, as
much the Catholic Christian identity, as the opening up to the society we live in and
whose culture talks. From this starting point, the current essay proposes five challen-
ges through which Catholic Diversities serve society: Offering information of quality;
Urging the search for the truth; Securing a dialogue between faith and reason, faith
and science; Educating citizens and Christian critics; finally, being an instrument of
evangelization in the university environment.

Keywords: Catholic Universities, educational quality, faith and reason dialogue,
Christian education.
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Un paradigma para la Universidad Catoélica

Hace algo mas de diez afos, en un encuentro organizado por la Federacion
Internacional de Universidades Catdlicas (FIUC) en la Saint Paul Universi-
ty de Otawa, en Canada, participé en un simposio internacional de rectores
y expertos de universidades, bajo el titulo genérico “A la bsqueda de un
nuevo paradigma para la Universidad Catolica”. No es facil decir en pocas
palabras qué se encierra tras la palabra paradigma, especialmente cuando
lo aplicamos a las universidades catolicas, pensando ademas que puede ser
preciso sustituirlo por otro. El término “paradigma” nos ha llegado desde
las ciencias del lenguaje, pasando por la sociologia, y nos sirve para formu-
lar un modelo o tipo de realidad capaz de orientar nuestros esfuerzos por
acercarnos a ellas.

En realidad, la bisqueda de un nuevo paradigma o modelo en el qué
situar y con el qué identificar a la Universidad Catélica nos viene exigido
por la situacion actual de nuestras sociedades, altamente secularizadas, en
paises como Espafia y Chile, donde la religién y, concretamente, la reli-
gién cristiana catélica, aunque sigue teniendo importancia, ya no ocupa el
puesto de relevancia que en épocas anteriores de la historia tuvo. Por otra
parte, la formulacion de cualquier paradigma para nuestras universidades
catoblicas se mueve siempre en el ambito de la conjugacién eterna de dos
elementos que le son propios: la identidad cristiana catdlica y la apertura
a la sociedad en la que vive y con cuya cultura dialoga. Quienes ya peinan
canas, como me sucede a mi, y tenian responsabilidades de gobierno en
alguna Universidad Catolica ya a finales de los afios ochenta, es decir, hace
casi treinta afos, saben de las largas sesiones de didlogo y discusion, inclu-
so de las mismas tensiones y dificultades que hubo a la hora de formular
los contenidos de la constitucién Ex corde Ecclesiae, esa carta magna de

2 Cf. J. M. SincHEz Caro, “Comentario: Las Universidades catélicas espafiolas entre las
francesas y las romanas”, en: P. Hurrusisk (ed.), Université, Eglise, Culture. D’'un paradig-
me a un autre, U'Université catholique aujourd’hui. Actes du premier symposium. Univer-
sité Saint-Paul, Ottawa, 20-23 avril 1999, FIUC, Paris 2001, 63-84.

3 Algo se aproxima a nuestro concepto de paradigma la nueva acepcién segunda pro-
puesta para la vigésimo tercera edicién del Diccionario de la Real Academia, ya consultable
en internet: “Teoria cuyo niucleo central se acepta sin cuestionar y que suministra la base y
modelo para resolver problemas y avanzar en el conocimiento; p. €j., en la ciencia, las leyes
del movimiento y la gravitacion de Newton y la teoria de la evolucion de Darwin”.
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las Universidades catolicas, regalo de Juan Pablo II y de nuestra Sefiora,
en cuya fiesta de la Asuncién del afio 1990 esta firmada. Este mismo hecho,
por todos conocido, es ya un ejemplo de la dificultad que muchas universi-
dades catoélicas sienten cuando tienen que formular su propia definicién y
su manera de estar en el concierto de las demés universidades y en medio
de una Iglesia y una sociedad a la que pretenden servir. Efectivamente,
si se acentda por exceso la identidad catdlica, la universidad es perfecta-
mente reconocida por su singularidad entre otras, pero corre el gran riesgo
de convertirse en ghetto, de aislarse y de sufrir el rechazo de la sociedad,
haciendo en gran parte estéril —a veces incluso imposible— su presencia en
ella. Si, por otra parte, se acenttia demasiado la apertura a la sociedad y cul-
tura de nuestra época, la Universidad Catolica se integra bien en el mundo
en el que esta y se sienta de igual a igual con otras universidades, pero corre
el riesgo de perder su razon de ser, sus mismas sefias de identidad, es decir,
pierde todo sentido el llamarse catélica y, por ello mismo, corre el peligro
de dejar de serlo, o serlo s6lo formalmente y de manera in-significante.
Ejemplos de una y otra situaciéon, naturalmente con elementos mas com-
plejos, podrian ponerse sin demasiada dificultad.

Por supuesto, en cada pais, en cada cultura esta tension se vive de ma-
nera distinta, porque distinta es la historia, el caracter de sus gentes y las
relaciones que en él existen entre cultura ciudadana y cultura cristiana. No
es exactamente igual el problema espanol y el holandés, el planteamiento
indio o libanés y el belga o polaco, ni son iguales los problemas en los Es-
tados Unidos de América o en Chile. Por tanto, considero necesario que
cualquier reflexion sobre este asunto, aun compartiendo la mayor parte
de los rasgos de un paradigma propio de las universidades catolicas en un
momento determinado de la historia, debe tener en cuenta muy de cerca la
condiciones de la sociedad en que cada universidad estd enmarcada. Sélo
desde aqui, mediante un estudio concreto de esas circunstancias, se puede
intentar descubrir y expresar los elementos comunes al mejor paradigma
de las universidades catélicas en el siglo XXI.

Lo que acabo de decir, aparte de situar el problema en su marco mas
amplio, es una clara explicacion del papel limitado que necesariamente ha
de tener mi reflexion acerca de los retos que la sociedad contemporinea
presenta a la Universidad Catoélica, a cualquier Universidad Catolica, en
Chile. Seria un atrevimiento irresponsable por mi parte ofrecer consejos y
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recetas a quienes son los que inicamente pueden ir buscando las respuestas
necesarias. Pero creo que hay una serie de elementos basicos comunes que
todas las Universidades catdlicas, con mas o menos intensidad y variantes,
compartimos; ademas de vivir en un mundo altamente globalizado, en el
que se comparten al menos tantas cosas como aquellas que nos distinguen.
Por eso, mi exposicion debe limitarse modestamente a presentar alguno de
los elementos comunes a todas las universidades catolicas en este momen-
to, algunos de los retos con que nuestra sociedad global moderna desafia
a la Universidad Catoélica en general. Retos que orientan hacia respuestas
concretas, capaces de modular el paradigma de referencia para una Uni-
versidad Catdlica en las actuales circunstancias. Estoy seguro de que no
pocas de estas reflexiones, con las puntualizaciones imprescindibles para
el caso, pueden ser compartidas por quienes participan en un proyecto tan
interesante, tan vivo y tan apasionante como es el de la joven Universidad
Catolica de la Santisima Concepcion.

Algunos retos de la sociedad actual a la Universidad Catolica

No son pocos los retos o desafios que una sociedad compleja, como es la
actual, plantea a la Universidad Catélica y a los que se debe responder, si
queremos elaborar un paradigma eficaz y operativo de Universidad Cato-
lica. No hablo de retos generales, planteados a la institucion universitaria
como tal, retos ya de por si dificiles de enfrentar. Asi lo muestra, por ejem-
plo, el cambio de paradigma general que supone la reorganizacién de viejas
y clasicas universidades, como son muchas de las europeas, a la hora de
poner en marcha en medio de infinitas discusiones el modelo llamado “de
Bolonia”. A lo que ahora me refiero es a los retos especificos que nuestra so-
ciedad plantea a la Universidad Catolica. ¢Cuéles son? O, al menos, écudles
son los que podemos considerar como mas relevantes en este momento?
No cabe duda de que el primer reto es un reto compartido con cualquier
otra universidad, pero que, como enseguida diré, tiene un especial signi-
ficado para la Universidad Catolica. Se trata del reto del saber, concreta-
mente, del reto de ofrecer un saber de calidad. En segundo lugar, uno de
los retos mas importantes y decisivos en este momento es el de apostar por
la bisqueda de la verdad. En un tercer momento, se espera de una Univer-
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sidad Catolica que no renuncie a la formacién educativa de sus alumnos, lo
que supone en su comunidad académica cuidar el cultivo y la transmisi6on
de determinados valores ligados al evangelio y comprensibles para la so-
ciedad. Por otra parte, un papel que se asigna especificamente a nuestras
universidades catdlicas, y al que tampoco se puede renunciar, es el de ser
capaz de establecer un verdadero didlogo entre fe y conocimiento, entre fe y
cultura, entre fe y ciencia. Finalmente, el reto de hacer presente el evange-
lio de Jesucristo en la sociedad y de constituirse por tanto en instrumento
de evangelizacion, dentro de la naturaleza propia de la universidad, es, me
parece, el ultimo de los retos que se le plantean a las universidades catoéli-
cas hoy. Estos son, a mi modesto entender, los cinco desafios mas impor-
tantes que la sociedad actual hace a la Universidad Catoélica. Un elenco de
cuestiones, que dan para muchos estudios, mucho trabajo y mucha imagi-
nacién. Pero, como ya he dicho al principio, el objeto de este sencillo ensa-
yo es mucho més modesto. Por ello, me limitaré a exponer por qué estos me
parecen retos importantes y decisivos para la Universidad Catolica hoy, y
en qué direcciéon puede buscarse, a mi juicio, el camino para encontrar una
respuesta adecuada.

Un saber de calidad

Pareceria inttil dedicar siquiera unos minutos a lo que en principio es el
objetivo de cualquier universidad, esto es, ofrecer un saber de calidad. Sin
embargo, esta cuestion, que parece obvia, merece unos minutos de re-
flexion, aunque sélo sea porque es asumida como punto de partida en la
constitucion apostoélica Ex corde Ecclesiae, carta magna, segin he dicho,
de las universidades catdlicas. Efectivamente, lo primero que subraya este
documento es que toda Universidad Catolica debe ser, ante todo y antes de
nada, universidad. Asi se dice en su parte expositiva:

La Universidad Catoélica, en cuanto Universidad, es una comunidad
académica, que, de modo riguroso y critico, contribuye a la tutela y de-
sarrollo de la dignidad humana y de la herencia cultural mediante la
investigacion, la ensefianza y los diversos servicios ofrecidos a las comu-
nidades locales, nacionales e internacionales (n. 12).
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Y, por si quedase alguna duda, a pie de pagina se cita el lugar de donde
se ha extractado esa definicion de “universidad”. Se trata de la seccion de
“principios fundamentales” de la Carta Magna de las Universidades Euro-
peas, firmada por todas ellas en Bolonia, Italia, el 18 de setiembre de 1988.
Y es que en un mundo plural como es hoy el chileno y el de cualquier pais
moderno, donde abundan las ofertas universitarias de todo tipo, la primera
obligacion, el primer desafio de una Universidad Catdlica, es el de ser una
universidad con calidad, capaz de hacer bien, es decir, con excelencia, lo
que hace.

Dicho de otra manera, cuando se habla de Universidad Catélica, lo
primero y esencial, como no podia ser de otra manera, es el sustantivo:
“Universidad”. Esta, segin la antiquisima tradicién hispana y europea, y de
acuerdo con lo ya prescrito en las Partidas de Alfonso X el Sabio y lo acep-
tado recientemente en la Carta Magna de las Universidades, firmada en
Bolonia, consiste en una comunidad de estudiosos, profesores y alumnos,
representantes de varias ramas del saber humano, consagrados a lo que
son las tres grandes tareas de cualquier institucién universitaria, a saber, la
investigacion, la ensefanza y las diferentes formas de servicio que corres-
ponden a su misién cultural. Esto, que con toda claridad se expresa en el
articulo 2,1 de la parte dispositiva de la constituciéon Ex corde Ecclesiae, es
lo sustantivo, que siempre es previo y base de lo adjetivo. Es decir, que no
se es Universidad Catoélica, si antes no se es de verdad Universidad.

A este punto, permitanme que aluda a la pedagogia de la obra bien he-
cha, segtin expresiéon de Eugenio d’Ors, un notable escritor y pensador es-
pafiol de la primera mitad del siglo XX, de “la generacion del 14”, segtn sus
propias palabras. En medio de los jardines del Paseo del Prado, en Madrid,
casi enfrente del universal Museo del Prado, tiene este pensador un sobrio
y solemne monumento. En él, grabadas en piedra, estan las palabras de
sabor sapiencial, que resumen su pensamiento sobre este punto:

Todo pasa. Pasan pompas y vanidades, pasa la nombradia como la os-
curidad. Nada quedar4 a fin de cuentas de lo que hoy es la dulzura o el
dolor de tus horas, su fatiga o satisfaccion. Una cosa sola, Aprendiz, Estu-
diante, hijo mio, una sola cosa te sera contada, y es tu Obra Bien Hecha#.

4 La frase es el colofén a la conferencia titulada “Aprendizaje y heroismo”, que d’Ors
pronuncié en la madrilefia Residencia de Estudiantes en 1915; cf. E. p’Ors, Trilogia de
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Lo contrario de la obra bien hecha es la “chapuza”, que el Dicciona-
rio de la Real Academia describe, en su segunda acepcién, como “obra sin
arte ni esmero”. La chapuza, asi entendida, esta refiida no solamente con
el espiritu universitario, sino también, no podia ser de otra manera, con el
espiritu evangélico. Al fin y al cabo, el ap6stol Santiago nos ensefia que todo
don perfecto viene de Dios (cf. Sant 1, 16), quien quiso hacer las cosas no
a medias sino bien hechas y buenas, como repite insistentemente el viejo
relato de la creacion con el que se abre la Sagrada Escritura (Gn 1). Por
eso se puede y se debe interpretar este primer articulo de la constituciéon
sobre las Universidades Catdlicas como una condicién previa y necesaria.
Porque no se presta ningtn buen servicio a la Iglesia ni a la sociedad con
universidades catdlicas incapaces de llevar adelante su tarea universitaria
con seriedad, con calidad, con afan constante de superacion. Ello es tan ne-
cesario para una Universidad Catoélica como su propia identidad religiosa
institucional, pues, si un centro universitario no tiene la calidad suficiente,
se desprestigia la Universidad Catoélica y la misma Iglesia.

La basqueda de la verdad

Una vez establecido lo anterior, es necesario constatar que las Universida-
des Catolicas no aportan necesariamente en los campos propios universita-
rios algo especifico y original. A este nivel todas las Universidades —cat6li-
cas, no catdlicas, estatales y privadas— estan en las mismas condiciones y se
mueven en el terreno de la necesaria y leal competencia, intentando lograr
cada dia una mayor calidad. Es mas, con frecuencia habr4 otras Universi-
dades con més medios que las catdlicas y, por tanto, con mas posibilidades,
capaces de destacar en diversos menesteres universitarios, especialmente
en el de la investigacion. Y, sin embargo, hay algunas cualidades que otor-
gan personalidad propia a las Universidades Catolicas. Aqui entramos en
el adjetivo que define a este tipo de universidades, es decir, el adjetivo “ca-
tolica”. Y aqui nos enfrentamos con retos especificos y a los que nuestras
universidades deben intentar responder.

la “Residencia de Estudiantes”, Eunsa, Pamplona 2000, 89-90; sobre la “pedagogia de la
obra bien hecha” de Eugenio d’Ors (1881-1954), puede verse C. ViLanou TorraNo, “Eugenio
d’Ors y la pedagogia de la obra bien hecha”, Estudios sobre educacion 14 (2008) 31-44.
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El primero nos lo marca igualmente la constitucion Ex corde Ecclesiae:

Es un honor y una responsabilidad de la Universidad Catélica consa-
grarse sin reservas a la causa de la verdad. Es ésta su manera de servir,
al mismo tiempo, a la dignidad del hombre y a la causa de la Iglesia, que
tiene «la intima conviccion de que la verdad es su verdadera aliada... y
de que el saber y la razon son fieles servidores de la fe»5 (n. 4).

Aparentemente, esto no tendria que ser un reto especifico para la Uni-
versidad Catdlica, sino para cualquier Universidad, pues es propio de quien
cultiva el conocimiento buscar la verdad. Sin embargo, en las actuales cir-
cunstancias esta propuesta del papa a las universidades catolicas es, a mi
modo de ver, uno de los mas dificiles y complejos retos actuales que ella
tiene. En efecto, nunca como ahora cobra actualidad la pregunta escéptica
y sin espera de respuesta que Pilato hizo a Jesus: “¢Qué es la verdad?” (Jn
18, 38).

Un filésofo espanol, no precisamente catolico, Fernando Savater, opina
sobre este asunto de manera bien interesante:

No hay educacioén, si no hay verdad que transmitir, si todo es mas o me-
nos verdad, si cada cual tiene su verdad igualmente respetable, y no se
puede decidir racionalmente entre tanta diversidad®.

Sin embargo, sabemos bien que la filosofia contemporéanea, heredera
de las reflexiones de Kant, Heidegger y Nietzsche desemboca en lo que G.
Vattimo ha dado en llamar “filosofia del pensamiento débil™’, y en una serie
de conclusiones que nos conducen casi inevitablemente a renunciar al co-
nocimiento de la verdad por imposible y por inconveniente. Aun a riesgo de
simplificar el proceso de pensamiento, y con la indulgencia de mis colegas
de filosofia, quisiera exponer brevemente el circulo de pensamiento que
est4 en la base de muchos de nuestros modos actuales de vivir y pensar, y

5 La Constitucion cita aqui la obra de J. H. NEwmaN, The Idea of a University, Long-
mans, Green and Company, Londres 1931, XI.

¢ F. SAVATER, El valor de educar, Ariel, Barcelona 2009, 125.

7 G. Vartivo - P. A. Rovarri, Il pensiero debole, Feltrinelli, Milan 1986; ed. espafiola de
L. Amoroso, Catedra, Madrid 2006.

522



An. teol. 13.2 (2011) 515-535 ISSN 0717-4152 Retos de la sociedad... / J. M. SancHEz C.

que toman su punto de partida de los filésofos de la postmodernidad o de
los mismos presupuestos de donde ellos parten.

La primera afirmacion que escuchamos con frecuencia es que la verdad,
tal como se ha planteado desde Socrates, Platon y Aristoteles, y tal como
con entusiasmo la acogid la Ilustracion, no es posible. Es mas, la verdad ab-
soluta es dafiina. Por ello, la afirmacién frecuente de la no necesidad de re-
ligiones con verdades absolutas, especialmente de los monoteismos. Una fe
absoluta en Dios —se dice— llevaria necesariamente a la negacion de la cua-
lidad de verdadera de cualquier otra religion o ideologia sobre el hombre,
lo que hace surgir inevitablemente la intolerancia, primero; el fanatismo,
con frecuencia, después; y, finalmente, la violencia. Todas las guerras hu-
manas habrian tenido, desde este punto de vista, un componente religioso.

Pero, ademas, es imposible conocer la verdad absoluta, se afirma con
rotundidad. Nuestros pensamientos, nuestras afirmaciones, las fuentes
que usamos para discurrir, todo ello esté inevitablemente transido de sub-
jetivismo. No podemos ver lo que realmente es, sino que las cosas son para
nosotros como las vemos. La tnica forma de convivencia, por tanto, es la
transaccion, el consenso, que se expresa en una forma concreta de vivir la
tolerancia: todas las opiniones son igualmente validas, pero ninguna puede
imponerse; todas tienen fragmentos de verdad, pero ninguna es la verdad.
Y lo mismo digase de las religiones. Por tanto, el inico modo de convivir
es la aceptacion de todas las opiniones y la aceptaciéon de un marco mi-
nimo comun establecido por consenso. La democracia es el consenso y el
consenso establece lo que es verdadero. Por consiguiente, no es la verdad
la que nos hace libres (cf. Jn 8, 32), sino la libertad la que establece qué es
verdadero o no.

En estas condiciones, lo inico que puede aceptarse como real es lo
constatable, lo experimentable, lo que hoy, ahora, en este instante puede
ser visto, oido, tocado, gustado y olido. Cualquier generalizacién, cualquier
reflexién acerca de lo que experimentamos sera verdadera y aceptable en
la medida en que haga mas fAcil y viable la vida individual y la convivencia
humana. Por tanto, los modelos de antafio no son mas que eso, modelos.
Pueden o no aceptarse, segin que faciliten la convivencia. Asi sucede con
el modelo de familia, con los modelos masculino y femenino, con los mo-
delos éticos. La educacion consiste, por tanto, no en buscar la verdad, sino
en preparar al ciudadano para asumir responsablemente este relativismo
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social. Porque no todo esta permitido, ya que ello haria imposible la convi-
vencia humana. La tolerancia exige aceptar que otro pueda pensar de dis-
tinta manera, aunque yo no tengo por qué entrar en lo que piensa. Lo tinico
valido es que mi manera de pensar y de vivir respete la manera de pensar
y de vivir del otro, y ninguno de los dos dafie la convivencia establecida
por las leyes. Leyes cuyo tltimo fundamento es el consenso ciudadano, for-
mulado mediante las instituciones democréticas. El principio paulino del
“Todo me est4 permitido, pero no todo es licito” (cf. 1 Cor 10, 23), se trans-
forma ahora en “Todo me est4 permitido y todo me es licito, siempre que
no dafie al otro”. Este es también el principio de la ética, que en consecuen-
cia no puede existir mas que como ética de consenso y, por tanto, variable
segln las circunstancias. Por supuesto, no tiene sentido hablar de una ley
natural. Y los mismos derechos humanos no tendrian mas fundamento que
el acuerdo de las naciones.

Las consecuencias de todo ello se trasladan inevitablemente y poco a
poco a la vida social. Asi, no puede haber un modelo absoluto y tnico de
familia. Todos somos iguales, hombres y mujeres. Por tanto, puede haber
familias tradicionales (hombre, mujer, hijos); puede haber familias entre
homosexuales, masculinos o femeninos; puede haber familias monoparen-
tales, especialmente madres solteras con hijos; puede haber familias con
un vinculo publico religioso o civil, o sin vinculo ptblico alguno, excepto la
convivencia continuada. La sexualidad es una caracteristica del ser vivo y
éste la puede usar como le plazca, siempre que no dafie a otros. El aborto
es posible, porque se considera que el nonnato no es persona dotada de
derechos (no es persona juridica) hasta que no lo consideran las leyes. Por
tanto, hasta ese momento es un apéndice de la madre, de su cuerpo. El
Estado, mirando por el bienestar comun, puede establecer mecanismos y
organismos que decidan cuando una vida ya no es humanamente digna y
facilite un muerte lo mas digna posible.

Y, por supuesto, toda realidad trascendente, al no ser comprobable por
medios reconocidos, queda a la libertad de los individuos, pero no puede
pedirse reconocimiento puablico de ello en la sociedad. Su realidad es tan
aceptable, como cuestionable. El Estado no toma partido en este campo.
Por consiguiente, la aceptacion de manifestaciones publicas de grupos re-
ligiosos se trata igual que la de cualquier otro grupo. Mientras el grupo sea
socialmente relevante y no infrinja las leyes, el Estado, por el bien comun,
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aceptara su presencia publica. Pero, en si misma, toda religion, como toda
ideologia, es un asunto privado de cada uno y no deberia tener presencia en
la vida publica. De aqui la meta de desterrar toda ensefianza de la religion
en centros financiados con dinero publico, meta que esta en el ideario de
esta manera de concebir la vida.

Los peores delitos en esta sociedad son por tanto los que mas directa-
mente se oponen a tal manera de pensar: el fundamentalismo religioso, la
intolerancia civica, la contravencion de la igualdad de género, etc. Y todo el
que no piense de este modo no es progresista, sino anticuado, retardatario,
fundamentalista, anclado en prejuicios religiosos y morales ya superados,
incapaz de entender lo que hoy en dia es el progreso de la sociedad. Entre
estos grupos uno de los més acusados en este campo es la Iglesia y concre-
tamente la Iglesia catoélica, debido precisamente a sus fuertes convicciones
y a su presencia numerosa en la sociedad.

En este marco de pensamiento, con todas las variantes que sean del
caso, ¢cudl es la tarea de la Universidad? Si nos atenemos a la realidad
actual, la respuesta es clara: formar profesionales dentro del respeto a las
leyes del Estado. Cuanto mas competentes, mejor. Pero no entraria dentro
de la tarea especifica de la Universidad el educar de acuerdo a unos princi-
pios concretos, salvo los ya establecidos: el respeto a la convivencia y a las
normas consensuadas.

Hasta aqui, quizd demasiado esquematicamente expuesta, una forma
de pensar que, con acentos mas o menos acusados en sus distintas partes,
se presenta como el pensamiento aceptado en esta sociedad globalizada y
postmoderna. Frente a este tipo de pensamiento la Universidad Catdlica
tiene la tarea dificil, pero apasionante de mostrar que es posible acercarse a
la verdad, aunque no se pueda poseer entera; que es posible mantener viva
la fe, sin tener que profesar una filosofia o una metafisica especifica; que es
posible creer en un Dios vivo y Gnico, que es Padre de todos y nos ha mani-
festado su amor y su ternura en su hijo Jesucristo, tan cercano a nosotros,
que con nosotros ha compartido tiempo, espacio, carne, vida y muerte. Be-
llamente lo dice un tebélogo y pensador de nuestros dias, cuando intenta
describir a un joven universitario de nuestro tiempo lo que la verdad es:

¢Qué es la Verdad? Esta palabra, como otras muchas primordiales, ape-
nas la podemos definir, s6lo podemos describir situaciones en las que
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ella se revela como una presencia evidente o una ausencia manifiesta.
Sabemos que no hay verdad cuando hay mentira, engafio, falsedad,
mera apariencia, dolo, doblez... Verdad es objetividad, es precedencia,
es anterioridad. Dios nos ha dado el mundo pero no somos duefios de
él; nos ha puesto en manos de nuestra libertad, pero no somos sobera-
nos para decidir el bien y el mal, para ensehorearnos del préjimo, para
fundar nuestro ser. Por eso la verdad es el respeto absoluto a nosotros
mismos y al préjimo y en este sentido verdad quiere decir también ve-
racidad, sinceridad, fidelidad. Conocer la realidad, asentarnos sobre ella
es tener cimiento resistente para la vida, dignidad para con la propia
persona, capacidad de ayuda al préjimo. Quien se aposenta en esa roca
de granito, que es la verdad buscandola, acogiéndola y respondiendo a
sus exigencias, ése no teme que se le hunda el suelo bajo los pies ni que
le arrastren las olas a su alrededor®.

Por otra parte, el entonces cardenal Joseph Ratzinger, en una memora-
ble conferencia sobre la enciclica de Juan Pablo II Fides et Ratio, dictada
en Madrid el afio 1999, se hacia esta reflexion:

Si el hombre queda fuera de la verdad, entonces ya s6lo puede dominar
sobre él lo coyuntural, lo arbitrario. Por eso no es fundamentalismo,
sino un deber de la Humanidad proteger al hombre contra la dictadura
de lo coyuntural convertido en absoluto y devolverle su dignidad, que
justamente consiste en que ninguna instancia humana puede dominar
sobre él, porque esta abierto a la verdad misma?®.

Coémo afrontar el desafio de la verdad, cobmo hacerlo de modo que pueda
dialogarse con quienes no acaban de creer en ella, como volver a recobrar
confianza en nuestra capacidad para plantearnos la cuestiones decisivas
del ser humano acerca del origen y el destino, como hacerlo con humildad,
con la humildad del evangelio y la esperanza en las palabras y la vida con-
quistada por Jesucristo, como educar en una religiosidad que sea capaz de

8 0. GonzALEz DE CARDEDAL, “Juventud y verdad. Carta abierta a mi amigo Carlos”, El
Diario de Avila, (22/03/2011 Mirando a la Jornada Mundial de la Juventud)

9 J. RATZINGER, “Fe, verdad, cultura. Reflexiones a propdsito de la enciclica Fides et Ra-
tio”, en: J. PRADES - J. M. Macaz (eds.), La razon creyente, Facultad de Teologia San Dama-
so, Madrid 2000, 3-41.
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aunar fe y confianza en Dios y, a la vez, consideracion por el que piensa y
cree de manera distinta, como reconquistar una tolerancia que respeta el
pensamiento del otro y por eso mismo cree que puede llegarse a un suelo
comun, como buscar caminos para que la fe cristiana dinamice compromi-
sos sociales por la justicia y acciones de caridad que la hagan creible, como
lograr que sin fanatismos, con el cultivo de la mas fina critica al mecanismo
del pensamiento humano, no decaiga sin embargo el empeio por la verdad,
todo esto forma parte del desafio de la verdad, que el mismo Juan Pablo II
en la carta magna de las universidades catoélicas invitaba a llevar a cabo:

Sin descuidar en modo alguno la adquisicién de conocimientos fttiles,
la Universidad Catdlica se distingue por su libre btsqueda de toda la
verdad acerca de la naturaleza, del hombre y de Dios. Nuestra época, en
efecto, tiene necesidad urgente de esta forma de servicio desinteresado
que es el de proclamar el sentido de la verdad, valor fundamental sin
el cual desaparecen la libertad, la justicia y la dignidad del hombre. Por
una especie de humanismo universal la Universidad Catolica se dedi-
ca por entero a la basqueda de todos los aspectos de la verdad en sus
relaciones esenciales con la Verdad suprema, que es Dios. Por lo cual,
ella, sin temor alguno, antes bien con entusiasmo trabaja en todos los
campos del saber, consciente de ser precedida por Aquel que es «Cami-
no, Verdad y Vida»(8), el Logos, cuyo Espiritu de inteligencia y de amor
da a la persona humana la capacidad de encontrar con su inteligencia
la realidad tltima que es su principio y su fin, y es el tnico capaz de dar
en plenitud aquella Sabiduria, sin la cual el futuro del mundo estaria en
peligro (n. 4).

El dialogo entre la fe, la cultura y la ciencia

Es ya un clasico afirmar que la Universidad Catdlica es el lugar mas idéneo
para llevar a cabo un didlogo entre la fe y la ciencia, entre la fe y la cultura.
El primero tiene la misiéon de mostrar como se puede ser cientificamente
moderno hasta el grado maximo y a la vez profundamente cristiano con
toda consciencia. Digo con toda consciencia, porque no es viable en una
Universidad creer con la fe del carbonero, es decir, sin preguntarse por la
altima razoén de lo que uno se trae entre manos. Por supuesto, es obligaciéon
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de una Universidad Catdlica plantearse constantemente cuestiones como
la compatibilidad entre fe en un Dios creador y explicaciones de los orige-
nes del universo; creacion especifica del ser humano, hecha libremente por
Dios y por su amor, y teorias concretas de la evolucion; condicionamientos
genéticos y capacidad para ser libres; indagaciones en el cerebro y la mente
humana y singularidad espiritual de cada persona; y muchas méas. Ademas,
junto a la bisqueda de respuestas a problemas supuestamente tedricos —que
a la postre son decisivamente practicos—, se plantean también en este Am-
bito las cuestiones sobre el sentido y la moralidad de los avances cientifi-
cos y tecnoldgicos, a partir concretamente de una concepciéon de persona
humana cuya dignidad segin la fe cristiana es tan grande, que ha llevado
a Dios, mediante la encarnacién de su Hijo, a participar de nuestra propia
limitacién y grandeza, de nuestra misma carne y nuestros mismos suefios,
de nuestra misma muerte inexorable y de nuestro suefio de vida sin térmi-
no. Recordemos en este punto las palabras del papa:

... Los descubrimientos cientificos y tecnologicos, si por una parte con-
llevan un enorme crecimiento econémico e industrial, por otra imponen
ineludiblemente la necesaria y correspondiente biisqueda del significa-
do, con el fin de garantizar que los nuevos descubrimientos sean usados
para el auténtico bien de cada persona y del conjunto de la sociedad
humana... En este contexto, las Universidades Catoélicas estan llamadas
a una continua renovacion, tanto por el hecho de ser universidad, como
por el hecho de ser catélica. En efecto, «esta en juego el significado de la
investigacion cientifica y de la tecnologia, de la convivencia social, de la
cultura, pero, mas profundamente todavia, esta en juego el significado
mismo del hombre» (Ex corde Ecclesiae n. 7).

Algo parecido puede decirse del didlogo entre la fe y la cultura, ese mar-
co concreto hecho de historia, tiempo, espacio y convivencia humana en el
que se desarrolla la vida de cada ser humano concreto. Un didlogo comple-
jo, que tiene multiples interlocutores: desde la cultura globalizada de nues-
tro mundo sin fronteras, a la cultura propia del pais en que se encuentra
radicada la universidad, sin olvidar las culturas concretas y respetables de
distintos grupos humanos en el interior de la nacion en que se habita. Es ta-
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rea de la Universidad Catolica buscar conexiones entre las mismas culturas
y, ademas, descubrir los lazos entre esas diversas culturas y el evangelio, de
modo que ni la cultura quede limitada, ni el evangelio disimulado, sino que
se establezca una simbiosis fecunda, capaz de enriquecerse mutuamente
(Ex corde Ecclesiae n. 6)*°.

Formar profesionales, ciudadanos criticos,
cristianos responsables

Permitanme todavia que afiada un nuevo reto, que me parece no puede
dejar de lado la Universidad Catdlica. Me refiero a la forma de tratar al
estudiante que llega a nuestras aulas. Por supuesto, que la gran mayoria de
ellos viene con el deseo de lograr una buena formacién profesional. Y a ello
debe dar respuesta la Universidad Catdlica, como debe hacerlo cualquier
otra universidad. Ya he hablado de la calidad con que habria de llevarse a
cabo esta tarea, exigible precisamente para prestigiar su cualidad de catoli-
ca, prestigiando su naturaleza de universidad. Pero ésta no es la Gnica tarea
de la universidad. Ya el viejo Pitagoras decia que “educar no es dar carrera
para vivir, sino templar el alma para las dificultades de la vida™.
Ciertamente, nuestra compleja sociedad exige, por una parte, profesio-
nales cada vez mejor preparados en su campo; de aqui el gran nimero de
titulaciones especializadas que se han creado y se crean constantemente en
la universidad, en las universidades chilenas en general y en todas las del

10 Recientemente, en la Exhortacién Apostélica postsinodal de Benedicto XVI, Verbum
Domini, publicada el afio 2010, después de hablar de que toda verdadera cultura humana
est4 abierta a la dimension de la trascendencia, y de que la Biblia es como un gran codice
para las culturas, alude directamente al papel de la universidad, como d&mbito particular del
encuentro entre Palabra de Dios y culturas. Pide el papa que se promueva un conocimiento
adecuado de la Biblia, “que permita captar sus fecundas implicaciones culturales también
para nuestro tiempo”. Reconoce que los centro de estudio promovidos por entidades caté-
licas dan una contribucién singular a la promocién de la cultura y la instruccién, e invita a
no descuidar en ellos la ensefianza de la religiéon y concretamente, de la Sagrada Escritura;
cf. n.110-112.

1 La frase se atribuye a Pitagoras, sin ofrecer nunca una fuente solvente que lo acredite,
pero refleja bien el ambiente educativo en la escuela de Pitgoras; cf. F. Larrovo, Historia
General de la Pedagogia, expuesta conforme al método de los tipos histéricos de la educa-
cién, Porrtia, México 1973, 138.
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mundo. Pero, por otra parte, la universidad debe formar personas capaces
de pensar por si mismas, de tomar iniciativas por si mismas, de ser criticas
ante lo que se da como hecho y como de siempre. El conocido psicélogo
suizo Jean Piaget, famoso entre otras cosas por su teoria del desarrollo cog-
nitivo, decia:

La meta principal de la educacion es crear hombres que sean capaces
de hacer cosas nuevas, no simplemente de repetir lo que otras genera-
ciones han hecho; hombres que sean creativos ... La segunda meta de la
educacion es la de formar mentes que sean criticas, que puedan verificar
y no aceptar todo lo que se les ofrece.

Efectivamente, lo primero, formar profesionales, podria hacerlo un Ins-
tituto Superior especializado, no necesariamente universitario; lo segundo,
formar personas capaces de pensar por si mismas, imprescindible si no
queremos crear automatas perfectamente manipulables, es tarea irrenun-
ciable de la Universidad. En mi opinion, por tanto, la Universidad debe
conjugar ambos extremos: dar una buena preparacién profesional (que,
por otra parte, tendra que perfeccionarse constantemente a lo largo de la
vida) y crear la base para que cada universitario sea capaz de pensar por si
mismo en el complejisimo marco cultural en el que vivimos. Dicho de otra
manera: es tarea de la Universidad formar profesionales que sean a la vez
personas conscientes, capaces de pensar y de decidir por si mismos.

No es ésta tampoco tarea facil. De hecho, en nuestras universidades
se ha abdicado cada vez méas de la tarea de dar formacién humana —no
digamos cristiana— a nuestros estudiantes universitarios, precisamente
porque se considera el hecho de la formaciéon humana, y més atn el de la

12 Ta frase continta: “El gran peligro de hoy son las consignas, las opiniones colectivas,
las corrientes de pensamiento hechas a medida. Debemos estar en condiciones de resistir,
de criticar, de distinguir entre lo probado y lo que no ha sido probado. Por ello necesitamos
a alumnos activos, que puedan aprender pronto a descubrir por si mismos, en parte me-
diante su actividad espontdnea y en parte por medio de materiales que les proporcionemos;
que aprendan a determinar qué es verificable y qué es simplemente lo primero que se les
viene a la mente”. La frase, frecuentemente citada al menos en su primera parte, pertene-
ce a un comentario de J. Piaget en la “Conference on Cognitive Studies and Curriculum
Development”, Cornell University, marzo 1964. Esté recogida por E. DuckworTH, “Piaget
Rediscovered”, en: R. E. RippLE - V. N. RockeastiE (eds.), Piaget Rediscovered, Cornell Uni-
versity, Nueva York 1964, 5.
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formacion religiosa, un asunto privado, si no irrelevante en el marco de una
preparacion profesional, que es lo decisivo. La desapariciéon progresiva en
el ambito de la universidad publica espafiola de una institucién tan tradi-
cional y de tanta riqueza humana, como son en Espafia y en toda Europa
los Colegios Mayores Universitarios, convirtiéndolos en meras residencias
o apartamentos de estudiantes, es un sintoma claro de esta renuncia de la
Universidad a la tarea educadora. Sin embargo, la Universidad Catolica no
puede renunciar a esta tarea educativa, que puede realizarse de manera
transversal o puede ofrecerse mediante materias y asignaturas especificas
y propias de la Universidad; y que ha de transparentarse incluso en el estilo
de gestionar la Universidad y administrarla, ademés de ser favorecida con
iniciativas complementarias de las diferentes areas académicas. El objetivo
es siempre hacer posible la formacién de ciudadanos criticos y responsables
ante la sociedad, capaces de pensar por si mismos, abiertos cordialmente a
la trascendencia; y, en cuanto a los cristianos, ayudarles a vivir la fe con una
formacion proporcional a la formacién de su inteligencia en otros campos,
de manera que sepan hacerse preguntas y buscar caminos para encontrar
respuestas. Tal es lo que yo llamo el reto de formar ciudadanos criticos y
cristianos responsables.

Por lo demaés, esto es lo que, a mi juicio, parece querer decir el papa
Juan Pablo II, cuando entrega la carta magna a los responsables de las uni-
versidades catolicas, con el fin de lograr «formar a todos los estudiantes de
manera que lleguen a ser hombres insignes por el saber, preparados para
desempenar funciones de responsabilidad en la sociedad y para testimo-
niar su fe ante el mundo» (Ex Corde Ecclesiae n. 9).

Universidad y evangelizacion

Muchas e importantes cuestiones se han planteado en las paginas prece-
dentes. Y, sin embargo, no estd atn todo dicho. La Universidad Catoélica
tiene ante si, también, el reto de hacer presente el evangelio en la sociedad
y de constituirse en instrumento de evangelizacion, dentro de su naturaleza
propia de universidad. Y es que la tarea de la Iglesia es, como bien sabemos,
llevar la buena noticia de la salvacion a todos los hombres. De aqui que ella
no pueda desinteresarse de la Universidad Catélica. Esta, en efecto, “con

531



An. teol. 13.2 (2011) 515-535 ISSN 0717-4152 Retos de la sociedad... / J. M. SanchEz C.

la investigacion y la ensefianza, ayuda a la Iglesia a encontrar de un modo
adecuado a los tiempos modernos los tesoros antiguos y nuevos de la cul-
tura, nova et vetera, segin la palabra de Jestis” (Ex corde Ecclesiae n. 10).

Esta es, en dltimo término, la mejor colaboracion de la Universidad Ca-
tolica a la mision de la Iglesia. Pero no olvidemos que es una colaboracion
que ha de hacerse como universidad, es decir, de un modo propio y especi-
fico. Se trata, como dice la constitucion tantas veces citada, de prestar “una
importante ayuda a la Iglesia en su misién evangelizadora”, pero “segtin su
propia naturaleza”. En primer lugar, mediante su testimonio institucional
vivo de Cristo y de su mensaje. Luego, vinculando y armonizando todas sus
actividades fundamentales —investigacion, formacion humana y profesio-
nal, didlogo con la cultura contemporanea— con la misién evangelizadora
de la Iglesia (cf. Ex corde Ecclesiae n. 49).

Si yo he sido capaz hasta aqui de traducir en palabras los retos mas
importantes que la sociedad plantea hoy a la Universidad Catoélica, el modo
como ésta tendria que hacer presente el mensaje del evangelio en medio del
mundo de la cultura y la ciencia se distinguiria por las siguientes cualida-
des: una ensefianza de calidad; el empefio en buscar humilde pero incesan-
temente la verdad, sin aceptar someterse al pensamiento tinico que impone
nuestra sociedad secularizada; la conviccion de que fe y ciencia, fe y razon,
fe y cultura no so6lo no son incompatibles, sino que pueden empefiarse en
un fecundo didlogo; el compromiso por acoger a los estudiantes universi-
tarios en un marco donde no se renuncia a prepararlos, a la vez, para ser
competentes profesionales, ciudadanos capaces de pensar por si mismos
y, €n su caso, cristianos responsables de su propia fe; el alineamiento de la
institucion y de sus principales actividades a favor de la justicia, de la paz,
de la convivencia, del didlogo y de los mas necesitados; y una manifesta-
cion publica institucional de la fe cristiana y de la tarea evangelizadora de
la Iglesia, en cuyo ambito este tipo de Universidad cobra sentido y a la que
ella enriquece constantemente.

Final con plegaria

Con la anterior reflexion he llegado al final de cuanto queria decir, aunque
no de cuanto deberia decirse. Probablemente no pocos estaran pensando
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que son cosas ya dichas y sabidas, y a la vez suenos dificiles si no imposibles
de cumplir, palabras de circunstancia que hay que pronunciar en determi-
nados momentos, porque asi lo exige el protocolo. Es verdad que son metas
altas las aqui propuestas, y que no siempre estaran nuestras universidades
catolicas a la altura de sus objetivos. Sin embargo, tengo la convicciéon de
que soélo con suefios dificiles se consiguen realidades aceptables; so6lo re-
cordando con nuestras pobres palabras grandes metas conocidas se hacen
éstas visibles; s6lo aprovechando cualquier ocasion para decir lo que se
piensa, alguna de las semillas plantadas da fruto. Por ello, quiero expresar
mi agradecimiento profundo por la ocasién y el honor que se me hace a
mi, profesor de una Universidad como la Pontificia de Salamanca, que se
prepara para celebrar los ochocientos afios de vida universitaria en nuestra
ciudad espafiola, al poder hablar en ocasién tan solemne como es la aper-
tura del curso a una universidad todavia joven, pero que se adivina con vida
y con fuerza para una larga carrera de fondo. No renuncien a los suenos,
no olviden lo ya sabido por todos, no dejen de decirlo en las ocasiones mas
solemnes y en las sencillas.

Y ahora me van a permitir que concluya con una plegaria. No es mia,
sino de una chilena que no pudo visitar la Universidad, aunque honro a su
patria con los grandes premios de las letras recibidos. Me refiero, ya se lo
imaginan, a Gabriela Mistral, que escribia como los angeles, sufrié como
todos los humanos y algo mas por ser mujer, y mantuvo firme a lo largo
de su vida, aunque de distintos modos, fe y esperanzas cristianas, apoyada
en la Biblia que aprendi6 a leer en el regazo de su abuela. La oracién de la
maestra, que sin duda todos conocen, es suya. Pongan universidad donde
la escritora dice escuela y universitario donde ella dice maestra, e identi-
fiquense con ella, pues que, al fin y al cabo, lo més bello de la Universidad
es ser o tener maestros. Por lo demas, yo tinicamente he hecho algunos
arreglos para la ocasion:

Sefior! TG que ensefiaste, perdona que yo ensefie;
que lleve el nombre de maestro, que T4 llevaste por la Tierra.

Dame el amor Ginico de mi escuela...

Maestro, hazme perdurable el fervor y pasajero el desencanto.
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No me duela la incomprension ni me entristezca el olvido de los que ensefié.
Dame el ser mas madre que las madres,
para poder amar y defender como ellas lo que no es carne de mis carnes.

Dame que alcance a hacer de cada uno de mis alumnos mi verso perfecto
y a dejarte en él clavada mi mas penetrante melodia, para cuando mis la-
bios no canten mas.

Muéstrame posible tu Evangelio en mi tiempo,
para que no renuncie a la batalla de cada dia y de cada hora por él.

Hazme fuerte, aun en mi desvalimiento de mujer, y de mujer pobre;
hazme despreciador de todo poder que no sea puro,
de toda presién que no sea la de tu voluntad ardiente sobre mi vida.

iAmigo, acompaname! iSosténme! Muchas veces no tendré sino a Ti a mi
lado.
Dame sencillez y dame profundidad; librame de ser complicado o banal en
mi leccion cotidiana.
...Que no lleve a mi mesa de trabajo mis pequefios afanes materiales,
mis mezquinos dolores de cada hora.

Haz que haga de espiritu mi escuela de ladrillos.

Y, por fin, recuérdame desde la palidez del lienzo de Velazquez,
que ensefiar y amar intensamente sobre la Tierra
es llegar al ultimo dia con el lanzazo de Longinos en el costado ardiente de
amors.

13 Reproduzco la version de Gabriela Mistral en verso y prosa. Antologia, ed. de la
Real Academia Espafiola y la Asociacion de Academias de la Lengua Espaiiola, Santillana,

Lima 2010, 517-518.
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Resumen

Este breve ensayo tiene el propdsito, primeramente, de definir los conceptos de cien-
cia particular, religion, filosofia y teologia. Y en un segundo momento, a partir de la
aclaracion conceptual realizada, se propone un criterio o principio de verdad rela-
cional que permita una complementariedad y convergencia gnoseo-epistemolégica
entre los saberes. La totalidad de la realidad, sin dejar de ser una y compleja, admite
diversos accesos para ser conocida, dichos accesos se traducen en distintos niveles
de profundidad asi como en diferentes métodos especificos. Estos niveles y métodos,
en lugar de contraponerse o entrar en conflicto, dialogan y permiten, por una parte,
alcanzar un conocimiento enriquecido y respetuoso, tanto con la complejidad de la
realidad, como con la hondura y desbordamiento de la existencia humana.

Palabras clave: Ciencia y religion, niveles de conocimiento de la realidad, conver-
gencia, complementariedad de saberes.
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Abstract

This brief essay aims, firstly, to define the concepts of particular science, religion,
philosophy and theology. Secondly, from the conceptual explanation given, a crite-
rion or principle of relational truth is proposed that permits complementarity and
gnoseological-epistemoligical convergence between knowledge. The totality of reality,
without ceasing to be one and complete, accepts various approaches in order to be
known, such approaches result in different levels of depth such as different speci-
fic methods. These levels and methods, instead of opposing or entering into conflict,
have conversations and, to some extent, make it possible to achieve an enriched and
respectful knowledge, as much the complexity of reality as the depth and overflowing
of human existence.

Keywords: Science and religion, levels of knowledge of reality, convergence, com-
plementarity of knowledge.

Introduccion

El sujeto humano de la fe no puede ni debe renunciar ja-
mas a su ratio critica, si la fe ha de convertirse y continuar
siendo un acto verdaderamente humano que se inserte
en la totalidad de la vida espiritual y moral de la persona
afectada, de la que emana. (W. Kern - F.-J. Niemann, El
conocimiento teolégico, 27.)

La relacion entre la ciencia y la religion es un tema recurrente, discutido y
debatido, por lo mismo se cree tener ya una conclusion respecto de la mis-
ma. Generalmente la ciencia y la religién son vistas como dmbitos de dificil
convivencia. Este breve ensayo tiene como propb6sitos definir, relacionar
y explicitar, de un modo sencillo, conceptos y argumentos que, por muy
conocidos que parezcan, no siempre se plantean como convergentes entre
si a la hora de referirse a la riqueza de la realidad. De hecho, es més facil
caer en reduccionismos que nieguen la complejidad de la misma, como asi-
mismo, sus distintos niveles de acceso y los métodos usados para ello. Por
otra parte, tampoco se suelen respetar los distintos &mbitos gnoseologicos,
ni se distinguen adecuadamente los saberes, ni se tiene en cuenta su com-
plementariedad.

En este sentido, el tema que nos convoca requiere, al menos, de dos
momentos. En primer lugar, qué entendemos por ciencia particular o mo-
derna y por religion en sentido amplio, asi como por filosofia y por teologia
cristiana. En segundo término, y en estrecho vinculo con la descripcién an-
terior, es menester aclarar y proponer un criterio o principio epistemolégi-
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co que permita hacer dialogar, converger y complementar la ciencia parti-
cular, la filosofia y la teologia respectivamente, de modo de hacer justicia,
tanto a la riqueza de la realidad, como a la hondura del preguntar humano.

I. Clarificaciéon de conceptos y niveles de acceso
a la realidad

1. Religion

El concepto de religion (religiosidad) hace referencia a una dimension
constitutiva y originaria del ser humano, que tiene que ver con su capa-
cidad de apertura a la trascendencia absoluta y, por tanto, constituye un
hecho humano universal. La religiéon implica una exigencia antropoldgica
profunda y decisiva que busca responder por el sentido tltimo de la propia
existencia, de la realidad toda y de la historia, por tanto, consiste en el re-
conocimiento originario por la persona de una realidad suprema, o sea, del
Misterio. El objeto de la religién, entonces, es el Misterio absoluto, y en este
sentido, la dimension religiosa humana pretende relacionarse y entregarse
confiadamente a El:

La explicaciéon profunda de la actitud religiosa en el hombre hay que
buscarla en aquel sector del espiritu humano en el que la persona se pre-
gunta radicalmente por su suerte Gltima. Mas alla de la consecucion de
tal o cual bien pasajero o de la frustraciéon ante tal o cual mal acaecido, el
hombre se pregunta, de una forma o de otra, por lo que llamamos su sal-
vacion o su perdicion. Es el hombre total el que esté en juego y es de su
muerte o de su vida eterna, de su felicidad o su desgracia definitivas de
lo que aqui se trata. (...) La busqueda de este absoluto parece ser la tinica
salida que tiene el hombre de todos los tiempos para vencer lo que, en
terminologia filos6fica, podriamos llamar la radical finitud humana. Su
falta de fundamentacion, su anhelo siempre insatisfecho de realizaci6on
plena, la amenaza permanente de la muerte y con ella la posibilidad de
su aniquilacidn, sélo podrian ser resueltos desde una realidad no finita,
no mundana, absoluta2.

2 E. Escupero Torres, Creer es razonable. Fenomenologia y filosofia de la religion,
Siquem, Valencia 1997, 20, 21.
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En los siglos XVIII, XIX y todavia hoy en nuestra época, se cree que esta
“btisqueda de absoluto”, que anhela “vencer la radical finitud humana”,
fue y es totalmente resuelta por el conocimiento empirico, por la técnica,
por el método cientifico o, incluso, por trascendentalidades parciales. Pero
fundamentaremos en lo que sigue que no es asi, puesto que esta bisqueda
de absoluto s6lo puede ser colmada con Absoluto y no con conocimiento
racional particular sin més, ni con sumatorias de sucedaneos que por im-
portantes que sean siguen quedando en el nivel de una inmanencia. Por lo
tanto, nunca las causas tltimas, no meramente filoséficas sino vinculadas a
la “salvacion” en un sentido trascendente-religioso, podran ser satisfechas
por las causas proximas y particulares de la ciencia moderna, con esta dis-
tincién de planos y alcances se evitan posibles y peligrosos reduccionismos
ontologico-epistemolodgicos, como, también, concordismos e integrismos
de cualquier clase.

2. Filosofia

Por otra parte, con el surgimiento del mito se pudo: “(...) establecer un dis-
tingo y como una distancia entre lo que es primero desde el punto de vista
temporal y lo que es primero desde el punto de vista del poder; entre el
principio que esté cronoldgicamente en el origen del mundo y el soberano
que preside a su ordenamiento actual”s. Asi, por ejemplo, las cosmogonias
y las teogonias griegas contienen relatos de génesis que describen la apari-
cion paulatina de un cosmos o mundo ordenado: mitos de soberania, que
exaltan el poder de un dios que gobierna sobre todo el universo; hablan de
su nacimiento, de sus combates y triunfos, y en todos los ambitos social,
natural y ritual el orden es el fruto de la victoria de ese dios soberano. El
término mythos significa, primitivamente, palabra, pero no la palabra que
habla de lo pensado, sino de lo real experimentado.

Parafraseando a W. Otto, en su libro Teofania, el mito implica un len-
guaje primordial, que en imagenes y metaforas expresa la emocion frente al
ser y acontecer de las grandiosas formas de la realidad universal, mediante
revelaciones existenciales. El mito remite a una conciencia viva de la pre-

3 J.P. VErRNANT, Los origenes del pensamiento griego, Eudeba, Buenos Aires 1991, 91.
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sencia de los dioses, es lo que envuelve cotidianamente, es en lo cual se vive
y respira. “(...) Son las Formas divinas las que revelan todo lo esencial y
verdadero, los dioses muestran a quien les mire a la cara la riqueza infinita
del Ser (...), el dios no es jamas una potencia singular sino siempre todo el
Ser universal en la revelacion que le es particular”.

En cuanto a la filosofia, como paso del mito al logos, ésta surge en Gre-
cia alrededor del siglo VII a.C., y le damos también los nombres de sabidu-
ria y episteme, dado que ella se define como el amor a la sabiduria, como
la ciencia, saber o conocimiento de la sabiduria. Y por sabiduria no s6lo
entendemos la formulacién de teorias o de sistemas especulativos eruditos,
sino el conocimiento fundamental del ser total, en otras palabras, aquella
implica conocer no s6lo por conocer teéricamente sino también para saber-
vivir ética y practicamente. La filosofia, por tanto, es una ciencia del orden
o cosmos universal a que se hallan subordinadas tanto la naturaleza y la
sociedad, como el pensamiento y el obrar del hombre asi como el proce-
so del conocimiento. La filosofia es la busqueda conceptual, sistematica y
metodica de la verdad de la realidad, de la totalidad de la realidad y de su
fundamento por via racional y reflexiva.

La filosofia, ejercitada en un contexto mitico, unia, en su origen, todos
los conocimientos que el hombre poseia acerca del mundo objetivo y acer-
ca de si mismo. A medida que se acumularon conocimientos cientificos,
ocurri6é un proceso de desprendimiento de algunas ciencias particulares
respecto de la filosofia en cuanto saber radical, a 1a vez que ésta se formaba
como ciencia independiente. La filosofia como ciencia (ya que episteme sig-
nifica en griego ciencia verdadera, valida y objetiva) surge de la necesidad
de estructurar una concepcién general del mundo, de investigar, logica-
mente, sus principios y causas generales, se dirige, asimismo, a las causas
altimas de la realidad y posee un objetivo, un enfoque y fin con una mirada
desde la totalidad.

La filosofia invita a pensar, a reflexionar sobre todo lo que nos rodea, a
detenernos en los supuestos desde los que estamos acostumbrados a vivir,
a poner entre paréntesis y meditar sobre lo que se presenta, aparentemen-
te, como obvio en el mundo. La filosofia busca la verdad, se inquieta por
el sentido de la vida humana y por el fundamento universal de la realidad,

4W. Otro, Teofania, Eudeba, Buenos Aires 1978, 99.
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mediante preguntas constantes que quedan abiertas, y que permiten des-
cubrir y acceder a un nivel de comprension e interpretaciéon mas hondo y
decisivo por la exigencia misma que pretende.

3. La ciencia particular moderna

Por ciencia moderna, como hoy la conocemos y entendemos, es aquella
disciplina que establecié una forma especifica de produccién de conoci-
miento —tedrico-practico— a través, por ejemplo, del método inductivo,
hipotético-deductivo, de la demostracién y comprobacién empirica, del
calculo y la medicion, de la observacion y la experimentacion, asi como de
la explicaci6n, interpretaciéon, comprension y refutacion. La ciencia se di-
rige a las causas proximas e inmediatas que explican e interpretan los dis-
tintos aspectos de la realidad, asimismo posee un método, un objetivo, en-
foque y fin desde lo particular. La ciencia, en este sentido, “(...) es un modo
de conocimiento que aspira a formular mediante lenguajes rigurosos y
apropiados —en lo posible, con auxilio del lenguaje matematico— leyes por
medio de las cuales se rigen los fenémenos™. El rumbo metodologico que
recorre dicha disciplina es el que comienza con la descripcién, continua con
la comprobacion y culmina con la posible prediccién de nuevos fendémenos.

La ciencia moderna parti6 en el seno de algunos Monasterios religiosos
de la baja edad media, conformandose mas concretamente con Copérnico,
Kepler, Galileo, consolidandose en el siglo XVIII con Newton y llegando a
consumarse con Einstein y Plank, por ejemplo, en nuestra época contem-
poranea.

4. Teologia cristiana
Cuando la apertura natural a la trascendencia absoluta es transfigurada y
transformada en fe teologal, como don sobrenatural y acogida humana, en-

tonces, las posibilidades de dia-logo con las otras dimensiones de la vida y
del saber se amplian atin mas, porque estamos en posibilidad de que haga

5 E. Escupero TORRES, o.c., 238.
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su aparicion la teologia, es decir, la fe pensada y preocupada por su credi-
bilidad.

La teologia cristiana comienza a desplegarse propiamente tal a partir de
la encarnacion del Verbo eterno, Quien con su realidad carnal entre noso-
tros, consuma y lleva a término, libre y gratuitamente el Plan Salvifico de
Dios Padre, Quien dona —libre, gratuita y amorosamente— a su Hijo para la
Salvacion y plenitud de la humanidad en orden a la Comunién. Dicha ple-
nitud histérica implica, al mismo tiempo, un acontecimiento real, concreto
y desbordante, que constituye parad6jicamente y sorprendentemente, tan-
to una respuesta a la apertura a la trascendencia humana como una nove-
dad que la desborda. En este sentido el don de la fe cristiana permite una
re-ligacion nueva del hombre con Dios posibilitada por la gracia ofrecida a
todos y, por tanto, constituye una plenificaciéon de la misma, transforman-
dola en fe teologal que desborda lo naturalmente religioso y el conocimien-
to natural de Dios. En efecto, la apertura natural del hombre a lo absoluto
se ve ahora sorprendida por la sobreabundancia de Dios en la que El se au-
to-manifiesta y auto-dona al hombre®, es por medio de la revelacion y de la
autodonacion de Si mismo como Dios se hace conocido y encontrado: “La
teologia, segin su autocomprension, supera [la] radicalidad universal de la
filosofia que se extiende a cada uno de los objetos posibles en cuanto que el
te6logo no se detiene en la penetracion limitada de la inteligencia del sujeto
hombre, sino que (...) se transfiere a si mismo y su capacidad de verdad y
se abre al poder infinito de la verdad del Dios que se revela a si mismo™.

Por otra parte, la teologia propiamente tal, en cuanto ciencia hermenéu-
tica y exegética, consiste en la tarea de comprender, interpretar y ahondar en
los misterios que Dios ha revelado de Si mismo, a cuyo acceso tenemos en:
La Sagrada Escritura y La Sagrada Tradicion. Cabe destacar, en este punto,
que la fe ademas de ser un don sobrenatural constituye un método valido
de conocimiento, como decia san Agustin: “creo para entender, y entiendo
para creer”... La fe, como método, amplia el conocimiento racional cientifico
particular y cientifico filos6fico, no es una forma incompleta de saber, sino,
maés bien, un saber cualitativamente distinto, donde una de las caracteristi-
cas de su cualidad no es la supresion de la razén, sino su ensanchamiento.

¢ Cf., S.T. bE AQuiNo, Suma de Teologia, BAC, Madrid 2001, 1q. 1, a. 1 ss.
7 W. Kern — F.-J. NiEmanN, El conocimiento teologico, Herder, Barcelona 1986, 35. 36.
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5. Los diversos niveles de acceso a la realidad

Luego de este somero recorrido gnoseo-conceptual advertimos, por lo tan-
to, que el acceso al conocimiento de la realidad admite diversos niveles
de profundidad y alcance de menor a mayor hondura, asi como diferentes
métodos. Dado que el acceso a la realidad y el conocimiento de ella no se
agotan en el método cientifico moderno ni tampoco en el cientifico filoso6-
fico, ademas la propia realidad humana alberga, constitutivamente en su
interior, la necesidad de responder por el sentido Gltimo de su existencia y
por su salvacidn. Por lo tanto, en este contexto se requiere encontrar y pro-
poner algin principio o criterio que permita articular y converger dichos
niveles de profundidad y métodos, sin que cada uno pierda su propia auto-
nomia ni se mezclen, para asi tener una experiencia mas rica de la realidad
y poder hacer justicia, tanto a su riqueza, como a quien se pregunta por ella.

I1. La posibilidad de convergencia de los saberes

La ciencia moderna asi como la religion son ambas exigencias originarias
de toda persona, y cada una se lleva a cabo por un camino diferente y en
vista a un fin también distinto pero al tiempo complementario. La ciencia,
por tanto, no reemplaza ni reemplazara nunca a la religion ni a la teologia
y viceversa, asi como la filosofia no reemplazara nunca a la ciencia ni a la
teologia ni esta lo haré con la ciencia o con la filosofia; siempre y cuando
se cuide de una distorsion en la que: “(...) las ideas cientificas o religiosas
encajen en una sintesis preconcebida que aspira a englobar toda la rea-
lidad™. Junto a este argumento reiteramos el antropologico, dado que la
persona posee exigencias con diversos alcances y niveles de profundidad
que en su apertura a la realidad toda tendra, asimismo, que tratar de ade-
cuar y corresponder.

Hay al respecto un ejemplo que nos gusta mencionar en nuestras cla-
ses y que muestra (por analogia) lo que intentamos comunicar: Frente a
la realidad de la muerte de una persona, los familiares preguntan al mé-

8 1. G. BARBOUR, El encuentro entre ciencia y religiéon. ¢Rivales, desconocidas o compa-
fieras de viaje?, Sal Terrae, Santander 2004, 67.
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dico (ciencia particular) ¢Por qué? Y éste seguramente dira una respuesta
cientificamente verdadera (Porque de nivel 1). Pero nuevamente esos fa-
miliares se podran seguir preguntando... Pero ¢Por qué ha muerto? Y alli
seguramente encontrara algunas respuestas de parte de los filbsofos y la
filosofia (Porque de nivel 2). Finalmente, la familia podra preguntarse to-
davia... Pero ¢Por qué? Estamos aqui en otro nivel, donde, quizas, la per-
sona creyente podra encontrar en la religion y la fe teologal alguna luz que
sacie sin hartar (Porque de nivel 3). Claramente, podemos ver que entre los
tres niveles no tiene por qué haber una contradiccién, a menos que no se
respeten sus competencias respectivas o uno de ellos pretenda agotar por
si mismo toda la verdad de la pregunta. No obstante, con suficiente razon
deberemos reconocer que entre ellos hay una complementariedad y con-
vergencia en la persona que pregunta; juntos enriquecen y dan el ancho a
la medida de nuestras preguntas humanas. La credibilidad de un acceso u
otro a la realidad es siempre una exigencia a la que se somete tanto la cien-
cia como la religion. En este sentido, la ciencia y la religion, especialmente
cuando esta tltima se ha transformado en fe pensada (teologia), pueden
articularse y complementarse, constituyendo una dupla de convergencia®
indispensable para la realizacidon plena de la existencia. La verdad de la
realidad del mundo, de nosotros mismos y del Misterio implica una dina-
mica de relacidon, una dinidmica relacional en la cual no puede rechazarse ni
dejarse fuera ninguna disciplina ni esfuerzo humano al respecto.

Se suele muchas veces, sin embargo, contraponer la ciencia a la religion,
la ciencia a la filosofia y a la misma teologia, y ocurre esto porque se tiene
el equivocado prejuicio y presupuesto de que con el nivel y método cienti-
fico moderno se podran resolver todos los problemas de los otros niveles
y alcances, asi como de las exigencias propias de la existencia que rozan el
misterio, y estamos intentando mostrar que no es asi. Formalicemos en un
ejemplo esta cuestiéon, supongamos que la ciencia es A, la filosofia B y la
teologia C: A no puede ser B ni C y tampoco puede resolver problemas de C
o B, pero si puede aportar con su identidad y descubrimientos propios ma-
yor informacién para la dindmica de verdad convergente tedrico-practico-
existencial.

9 Cf., “(...) La Ciencia, la Filosofia y 1a Religion convergen necesariamente al aproximar-
se al Todo. Convergen aunque sin confundirse y sin cesar, hasta el fin, de asediar lo Real
desde angulos y en planos diferentes.” Cf., P. TEiLHARD DE CHARDIN, 0.C., 40.
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En efecto, desde la ciencia particular, la persona puede abrirse a la re-
flexion filosofica sobre la realidad y a partir de ella abrirse a un ulterior
nivel teolégico. Si la realidad toda fuera una gran habitacién, tendriamos
para acceder a ella tres puertas: una baja, otra mediana y otra alta. La pri-
mera, a partir de su método y fin, pretende responder al écomo? es esa
realidad, la segunda tiene el propodsito de saber integralmente dqué es la
realidad? asi como de brindar el fundamento de épor qué?, teniendo en
cuenta su fin y método especifico. Y finalmente tenemos la tercera puerta
que si tuviéramos que identificarla con algunas preguntas estas serian el:
¢Qué?, éPor qué? Y ¢Para qué? “Elevados a 3.

La realidad, pues, es una, pero rica y admite diversos niveles y alcances
de profundidad, ellos —sin perder su autonomia— son capaces de relacio-
narse y complementarse, de converger en una respuesta y vivencia mas rica
y significativa para la persona. Evidentemente, es importantisimo el poder
curar enfermedades y resolver las incognitas del universo, pero es tanto
0 mas relevante también el preguntarse por el fundamento Gltimo de la
realidad toda y el responder a esa exigencia de Misterio absoluto que cada
persona contiene en su condicién humana aunque nunca haya reparado en
ello.

Es hora, por tanto, de superar el paradigma de la revolucion cientifico-
técnica de la modernidad, asi como su ambigua légica bipolar todavia vi-
gente en nuestros &mbitos académico y cultural. Dicha logica de oposicion
se transparenta atin en una concepcién de racionalidad que es sin6nimo de
calculo, medicion y certeza, basada en una gnoseologia moderna idealista
junto con una vision materialista, mecanicista, cientificista y funcionalista
del hombre y del mundo, que contrapone bios y logos, materia y espiritu,
razon y fe, naturaleza y cultura, entre otros.

A raiz de lo anterior, cabe proponer una convergencia de niveles de pro-
fundidad y una comprension de la verdad de la realidad como relacion, que
permita una complementariedad entre los diversos métodos de los saberes
critico cientificos: ciencia particular, filosofia y teologia como ciencia de
la fe, pero distinguiéndose esto, claramente, de un concordismo y de un
integrismo que no respete la justa (relativa) autonomia de ellas®. La fun-
damentacion dltima de este criterio relacional lo encontramos en la misma

1o Cf., Constitucion Gaudium et Spes n° 36.
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teologia trinitaria y, ligada a ella, a la teologia de la creacion'. Desde ella
se logra claramente un adecuado respeto a los diversos campos del saber
y de sus métodos para acceder a la realidad de los entes, pero al mismo
tiempo, es posible mantener su complementariedad basada en el caracter
relacional de toda criatura con su creador: “La creacion implica, ademaés,
una situacién metafisica continua de la criatura: el ser-criatura no dice ex-
clusivamente —ni primariamente— tener inicio, sino que, con base en la no-
cion de participacion trascendental, indica ser sin ser el Ser, tener un acto
de ser, que implica la composicion radical de esencia y esse. Y por eso, esta
situacion metafisica es de total dependencia en el ser, que toda criatura, en
cuanto participante del ser, tiene respecto a Dios, Ser por esencia”.

Con el proposito de graficar y precisar lo hasta aqui esgrimido, conso-
lidaremos y sintetizaremos las afirmaciones precedentes en dos esquemas
que esbozan y relacionan los conceptos y criterios desarrollados:

Tres Niveles de profundidad y diversos
métodos de conocimiento sobre la Realidad

¢Desde donde respondemos?

— } N

Ciencia Moderna (N1) Saber Filosoéfico (N2) Teologia-ciencia de la fe (N3)

' !

Apertura de Apertura de Fundamento (luz) —
inacabamiento inacabamiento Verdadera Sabiduria
¢COMO ES LA REALIDAD? ¢QUE ES LA REALIDAD? ¢PARA QUE?
DEMUESTRA ¢POR QUE?

CALCULA PREGUNTA MUESTRA

COMPRUEBA FUNDAMENTA MANIFIESTA

EXPLICA REFLEXIONA COMPRENDE
EXPERIMENTA

COMPRENDE-INTERPRETA

1 Sobre este tema y desde una perspectiva inspirada en la teologia de Santo Tomas
recomendamos: F. Ociriz, Naturaleza, Gracia y Gloria, Eunsa, Pamplona 2000. Especial-
mente el capitulo I: “cuestiones de metafisica tomista en torno a la creacién”, 19-43.

2 F. OcAr1z, o.c., 27.
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Relacion complementaria y de convergencia
gnoseo-epistemoldgica en los distintos
niveles y métodos

Saber Vulgar

Saberes Critico-Cientifico
con sus Métodos especificos:

— N

Ciencia Moderna (Nivel 1) Filosofia (Nivel 2)
Metafisica-Antropologia filos.-
Etica-Epistemologia-F. politica

Formal: Empirico-Formal: Hermenéutica Social o Humana:

Logica- Fisica-Biologia Psicologia-Sociologia-Derecho-

Matematica Antropologia cultural-

Teologia-ciencia de la Fe (Nivel 3)
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GEraRD HENRY BAUDRY, Simboli cristiani delle origini. I-VII secolo, Edito-
riale Jaca Book, Milano, Italia 2009, 240 pp., ISBN 978-88-16-60420-9.

La editorial Jaca Book publica, en italiano, este interesante libro cuyo tema
se suscribe en el campo de los estudios teologicos, histoéricos y artisticos
sobre cristianismo primitivo. La obra es una introduccién, en modestas
palabras del autor, al mundo de los antiguos simbolos cristianos del siglo I
hasta el siglo VII. Baudry extiende el periodo protocristiano hasta ese siglo
(y no hasta el siglo IV, con el Concilio de Nicea, como es de comtn acuer-
do entre la mayoria de los especialistas) poniendo como limite temporal
la muerte de San Isidoro de Sevilla, en el 636, por ser uno de los tltimos
grandes representantes de la tradicion patristica.

Una de las fortalezas de la obra es que ha tomado en cuenta préctica-
mente todos los simbolos, visuales, verbales y literarios del cristianismo
primitivo. Se han incluido tanto simbolos pictéricos en frescos, mosaicos,
tallados, esculpidos o grabados en diferentes materiales, como aquellos
que aparecen en las formas arquitectonicas y la organizaciéon del espacio
vital y celebrativo.

Resalta notablemente la combinacion y el ordenamiento de la informa-
cién, producto de una exhaustiva investigacion historiografica, iconogréafica
y bibliografica, junto con un impresionante acervo fotografico compuesto
por mas de doscientas im4genes que proceden de fuentes con gran solven-
cia documental como son: el Archivo Fotografico de la Pontificia Comision
de Arqueologia Sacra, la Fabrica de San Pedro del Vaticano, y la Superin-
tendencia para los Bienes Culturales y Paisajisticos de Ravena.

A través del esclarecimiento de mas de doscientos simbolos cristianos,
el autor nos inserta en las vicisitudes cotidianas (historicas, teologicas e
ideologicas) de las primitivas comunidades cristianas, y en las tensiones
dinamicas por expresar y sintetizar su fe en simbolos que fueran realmen-
te eso, signos, imagenes, emblemas, figuras, tipos, de un verdadero puen-
te entre dos mundos: el humano y el divino. La descripcion transcurre en
una envolvente trama argumental que pone a dialogar las imagenes con
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la explicacion precisa y detallada tanto del significado del simbolo como
del contexto historico-teologico que lo generd imprimiéndole su fuerza y
autoridad.

Estructuralmente, la obra se divide en ocho capitulos. En el primero,
“Los Simbolos de Cristo”, se detallan aquéllos referentes al monograma y
alos nombres de Cristo asi como a la cruz, una de las insignias mas impor-
tantes y controvertidas de la época. El segundo se titula: “El simbolismo de
las letras, los nameros y las figuras geométricas” y en él se detallan el uso y
significado que adquirieron estos elementos al relacionarlos con atributos
de la divinidad, de Cristo o de representaciones meta-terrenales. El tercero,
“Simbolos tomados de la naturaleza”, junto con el cuarto, “Simbolos toma-
dos del ambiente cultural” son de caracter eminentemente cosmoldgico y
hacen referencia a la cristianizaciéon de simbolos tomados de elementos de
los ambitos celeste, terrestre, animal, mineral, gastronémico y de objetos
de uso cotidiano. El capitulo quinto, “Episodios del Antiguo Testamento y
su significado tipologico”, evidencia como los primeros seguidores de Jests
recurrieron a las escenas biblicas de la Tanaj (lo que luego se conoci6é como
Antiguo Testamento) entendiéndolas como simbolos de la salvacién reali-
zada por Cristo, prefigurada en la Antigua Alianza por patriarcas y profetas,
cumplida a plenitud por su venida al mundo, continuada por la misiéon de la
Iglesia y proyectada escatolégicamente en el Reino de Dios definitivo. En el
sexto apartado, “Episodios de la vida de Jests y su importancia teoldgica”,
se explica la comprension de los relatos de la vida de Jesis que los proto-
cristianos consideraban mas significativos y el desarrollo e interpretacion
teologicos de su persona y actividad. El séptimo titulo, “Las figuras de la
Iglesia y el simbolismo de los ritos litirgicos y de los edificios de culto”,
expone las imagenes con las cuales los cristianos fundamentaron su con-
ciencia de miembros y constructores del Nuevo Pueblo de Dios convocado
(ekklesia) por Cristo para vivir de la fe en su Sefior y manifestarla pablica-
mente mediante los dos sacramentos pilares de esa época: el bautismo y la
eucaristia. Finalmente, el capitulo ocho, “Los simbolos escatolgicos”, nos
revela la tension escatologica que constituye el acicate permanente del cris-
tiano: activos y esforzados en este mundo con la esperanza de la definitiva
realizacion personal y comunitaria en la vida futura con Dios en el Shabat
eterno.

Este recorrido iconografico nos presenta también a los principales ar-
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tifices del pensamiento teologico protocristiano. Circulan por el libro los
nombres de los grandes padres de la Iglesia, tanto griegos como latinos, y
de otros muchos apologetas y exégetas que moldearon la comprension de la
fe en Cristo. Ademaés se evidencia como el proceso evolutivo de la teologia
cristiana ha estado expuesto a constantes procesos de contextualizacion,
(in)culturizacién, apropiacion y adaptacion para hacerse entender exitosa-
mente en el propio contexto sociocultural.

Se nos revela asi como los simbolos cristianos primitivos son importan-
tes no sélo por su inestimable valor artistico, sino sobre todo por su valor
soterioldgico y exegético. Soteriologico porque éstos fueron producidos
y reproducidos para enseflar a los creyentes y no creyentes como toda la
vida y el mensaje de Jestis de Nazareth estuvieron ordenados a la salva-
cion y liberaciéon de la humanidad; exegético porque explicitan las formas,
no siempre exentas de luchas, imprecisiones o tergiversaciones, en que las
primitivas comunidades explicaron (ad extra) y se explicaron (ad intra),
la comprension del llamado simbolo de la fe, es decir, la formulacion oficial
de la adhesion y del reconocimiento de los misterios de Cristo como inspi-
racion para creer y para vivir orientados escatolégicamente.

Por ultimo, estos simbolos protocristianos, estéticos, combinables,
adaptables, asequibles, sencillos, rayando a veces en una inefable simpli-
cidad, cumplen también una funcién catequética y litirgica que procura la
comprension intelectual, la apropiacion afectiva y la legitimacion social. En
efecto, estos simbolos fueron disefiados para ayudar a aprender (nemotéc-
nicamente) de manera precisa, profunda e incluso rapida, los fundamentos
de la vida cristiana, para identificar entre si a los grupos cristianos, para
ayudarles a celebrar pluralmente su fe, y para distinguirse y legitimarse
frente a otros grupos religiosos de la época.

Un libro altamente recomendable para comprender la evolucién de la
historia, la teologia y el arte del cristianismo primitivo.

Javier Del Angel De los Santos
Universidad Iberoamericana - México.
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ENRrRIQUE R. Moros, La vida humana como trascendencia: metafisica y
antropologia en la Fides et Ratio, Eunsa, Pamplona 2008; 413 pp. ISBN:
9788431325923.

Llega a nosotros una obra filoséfica, cuyo trabajo exploratorio a través de
la naturaleza humana, nos permite observar la totalidad del ser desde una
perspectiva antropologica. El libro La vida humana como trascendencia
de Don Enrique R. Moros es un mapa del hombre, trazado en coordena-
das metafisicas: verdad y libertad, fruto de una labor de confrontacién con
diferentes perspectivas filos6ficas que, en la metafora con la que nos con-
duce el autor, son aquellos mapas trazados por antiguos exploradores que,
de alguna manera, dejaron indicado el norte adecuado para continuar esa
labor. Otros mapas, sin embargo, no plasmaron la totalidad de la realidad,
tal vez porque se contentaron en reducir sus objetivos, destacando sdlo
aquellas caracteristicas que veian a través de su pobre metodologia. Es asi
que podemos decir que el libro comentado es la realizaciéon de una obra de
exploracion con la brijula adecuada: la Enciclica Fides et Ratio del Papa
Juan Pablo II.

La vida humana como trascendencia presenta una estructura que pe-
netra en la naturaleza del hombre y destaca su distincion sobre los demas
seres existentes, precisamente en el mismo ambito natural: la razén y, a
partir de ella, descubre la alteridad que le rodea, su ser y el de los otros que
debe ser otorgado por un Otro, que alimenta su deseo de saber y conocer,
y le atrae a si. Finalmente el descubrimiento de su razéon y su deseo de
saber le lleva a preguntarse por el sentido total de su vida. Estos tres mo-
vimientos se identifican con los tres capitulos del libro: el primero llamado
“El Coraz6n del Hombre”, que es el terreno explorado; luego “El Deseo de
Saber”, que es el ansia de alcanzar la verdad; y por tltimo “¢Quién soy yo?”,
la pregunta que revela el sentido de la vida.

Pero esta penetracion en la naturaleza del hombre es realizada, por
nuestro autor, en correspondencia a un soporte epistemolégico, marcado
por el deseo de seguir las pautas de la Fides et Ratio, para la filosofia: “es-
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tablecer y mantener el realismo epistemologico”, inica metodologia que
posibilita abarcar la totalidad del ser humano y explorar su corazon; “al-
canzar un rango genuinamente metafisico”, condicién de posibilidad de
una aproximacion realista al mundo y de evitar la caida en un monismo
materialista que obstruya la alteridad y aniquile la verdad; y “redescubrir
la dimension sapiencial de esta disciplina”, una dimensi6én sapiencial que
concluye en la contemplacion de la Verdad, aquella contemplacion a la que
esta llamada la naturaleza humana y que, sin embargo, aunque es natural,
no puede alcanzar por sus propias fuerzas, sino solamente con la ayuda de
la Verdad, que es Dios, Ser Personal que otorga la gracia. Por eso, como in-
dica el autor, la tltima pregunta siempre sera teoldgica. La satisfaccion de
las ansias humanas naturales solo tiene una respuesta sobrenatural.

En el capitulo final encontramos la clave de la unidad de la Verdad des-
de la perspectiva de la antropologia: la fe y la razén no se encuentran en
contraposicion. La naturaleza humana puede alcanzar la verdad pero no
puede llegar a poseerla totalmente, a menos que la Verdad conceda su ayu-
da. Y atin asi, esto no es para el hombre la capacidad de abarcar lo infinito
por su finitud, es mas bien contemplar la grandeza de la Infinitud, de la Be-
lleza, y del Bien, contenidos en la Verdad. Tampoco significa una reducciéon
de la humanidad y su razén, es una ampliaciéon del horizonte de la misma,
para que alcance su plenitud.

La exploracion llega a su fin. Se ha trazado el mapa antropolégico rea-
lista con la guia de la Enciclica, y hemos descubierto el panorama que sé6lo
se puede observar desde lo alto del vuelo. Ya podemos decir, con la misma
frase con la que se inicia esta obra, que: “La fe y la razén son como las dos
alas con las cuales el espiritu humano se eleva hacia la contemplacion de la
verdad”, reflexion del Prologo de la Fides et Ratio que impulsa a la apasio-
nante lectura de la misma y del libro de Don Enrique Moros.

Martin Montoya Camacho
Universidad de Navarra - Espafia.
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INSTRUCCIONES A LOS AUTORES

1. Alcance y politica editorial

An. teol. publica “articulos” resultantes de investigaciones cientificas, articulos
de revision, esto es, que den cuenta del status quaestionis de una determinada
temaética, y contribuciones originales significativas en las areas de Teologia, Sa-
grada Escritura, Derecho Can6nico, Ecumenismo, Ciencias de la Religion, Bioé-
tica, Doctrina Social de la Iglesia e Historia de la Iglesia.

An. teol. publica bajo la seccién “notas”, articulos cortos, ensayos, como
también, textos y/o documentos que den cuenta del quehacer propio del Institu-
to de Teologia de la UCSC.

An. teol. publica también “resefias” bibliograficas.

An.teol. acepta contribuciones originales en espafiol, portugués, inglés, ita-
liano y alemén. Se aceptaran sdlo articulos inéditos, es decir, que no hayan sido
publicados ni estén en proceso de publicaciéon en otro medio, en el mismo o en
otro idioma.

2. Derechos de autor y retribucion

Una vez que el articulo ha sido aceptado para su publicacion se entiende que el au-
tor cede sus derechos a la revista y no puede ser reproducido en otro medio sin que
se cite la fuente. En retribucion cada autor recibira un ejemplar impreso de la revis-
ta, un archivo en formato pdf de su articulo y diez separatas impresas del mismo.

3. Presentacion de los manuscritos y forma de citar
3.1. Para la seccion de articulos y la seccién notas:

Los textos deben ser acompainados de un resumen en espaiol e inglés, con una
extensién de 10 a 15 lineas, en el que aparezca la tesis central y los argumentos
principales que la sustentan. Ademéas deben indicarse de tres a cinco palabras
clave en espanol e inglés, que den cuenta de su contenido.

Al final del texto el autor debe indicar la bibliografia completa utilizada. Se
debe indicar: Nombre del autor, comenzando por el apellido, luego el nombre.
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A continuacion el titulo completo del libro, seguido de la editorial, ciudad y afio.
En caso de ser una revista, debe presentarse el nombre del autor, primero el
apellido, luego el nombre. Seguido del titulo del articulo, nombre de la revista,
numero, aflo, paginas en las que se encuentra el articulo.

Los autores deben indicar su(s) grado(s) y/o titulo(s) académico(s), actual
lugar de trabajo, labor especifica que desempefia y correo electrénico.

Las colaboraciones deben ser enviadas escritas con letra tipo Arial 12. El ti-
tulo en Arial 14. Las notas a pie de pagina deben ser correlativas con letra tipo
Arial 10. Margenes superior, inferior, izquierdo y derecho de 2,5 cm. En tamafio
de hoja carta a espacio simple con una extension promedio de 25 paginas para los
articulos y de 10 paginas promedio para la seccion de notas.

La revista An. teol. tiene una forma de citar las notas a pie de pagina que se
especifica a continuacion:

Las notas bibliograficas deben tener las siguientes caracteristicas: Inicial del
nombre del autor y apellido en VErsaLEs, titulo del libro en cursiva, editorial,
ciudad y afio, nimero de paginas en letra normal. El titulo de los articulos de re-
vista debe ir “entre comillas” en letra normal, el nombre de la revista en cursiva,
seguido del nimero del volumen y/o el nimero de la revista y el afio entre pa-
réntesis, luego las paginas correspondientes. Las obras en colaboracibn, asi como
las voces de diccionarios deben seguir el criterio anterior. Véase los siguientes
ejemplos:

Libro:
H. Pwvo, Introduccién a la Biblia hebrea, Sigueme, Salamanca 2005, 89-91.

Articulo:
G. HentscHEL - C. NiesseN, “Der Bruderkrieg zwischen Israel un Benjamin (Ri
20)”, Biblica 89/1 (2008) 1-16.

Obra en colaboracién:

H. Pmvo, “Una aproximacion al concepto de ‘naturaleza’ en Santo Toméas de
Aquino”, en: V. Torres (ed.), La filosofia tomista. Enfoques actuales, San Pa-
blo, Santiago 2005, 350-372.

Voz de diccionario:
H. Pmvo, “Critica textual”, en: H. Pivo — F. Huerta (dirs.), Diccionario biblico
manual, BAC, Madrid 1999, 505-510.

En el caso de utilizar material de Internet se deben seguir los criterios anteriores
agregando la direccion electrénica y la fecha en que la pagina fue consultada.

Ejemplo:

G. HentscHEL - C. NiesseN, “Der Bruderkrieg zwischen Israel un Benjamin (Ri
20)”, Biblica 89/1 (2008) 1-16, www.bsw.org/?1=7189, citado 26 Junio 2008.
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Las citas de los libros biblicos seguiran el modelo de abreviaturas de la Biblia
de Jerusalén (Bilbao 1998). Para el uso de fuentes biblicas, utilicese preferente-
mente “bwhebb” para el texto hebreo y “bwgrkl” para el texto griego. Si se usa
otra, debe adjuntarse la fuente utilizada.

3.2. Las resenas:

También pueden presentarse para ser publicadas en An.teol. resenas de libros.
Las resefias deben presentar de forma resumida los principales contenidos de la
obra y luego hacer algunas observaciones criticas. La presentacion de las resefias
debe tener una extensiéon promedio de 2 paginas tamafio carta, con letra tipo
Arial 12. Margenes superior, inferior, izquierdo y derecho de 2,5 cm.

El autor firmara con su nombre y apellido més la institucion a la cual pertene-
ce. La cabecera de la resefia debe tener los siguientes aspectos formales:

Inicial del nombre del autor y apellido en Versates, titulo del libro en cursi-
va, coleccion a la cual pertenece la obra entre paréntesis indicando el ntimero;
editorial, ciudad y afo, cantidad de paginas, nimero de ISBN. Asi por ejemplo:

F. Garcia Lorez, El Pentateuco. Introduccién a la lectura de los cinco prime-
ros libros de la Biblia (Introduccién al Estudio de la Biblia 3a), Verbo Divino,
Estella 2003, 383 pp. ISBN 84-8169-960-2.

4. Envio de textos

Los articulos, notas y resefias deben ser enviados via correo electronico a ana-
lesteologia@ucsc.cl como documento adjunto, en procesador de texto Microsoft
Word, cualquier version.

5. Evaluacion de los articulos y procedimiento en caso de conflicto
de intereses

Los articulos serdn sometidos a evaluacion por dos especialistas externos, con el
sistema de doble ciego siguiendo una pauta de arbitraje que ha sido establecida
por el consejo editorial. Si hubiere discrepancia en el veredicto o conflicto de
interés, se consultara a un tercer especialista. Cada autor que envie articulos sera
informado en detalle de los resultados de la evaluacion en un tiempo no superior
a dos meses. El comité editorial decidira de acuerdo al contenido en que seccién
seran publicados los articulos evaluados positivamente.
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6. Suscripcion y canje

Toda la correspondencia y solicitud de la revista, suscripcion y canje, por favor
dirigirse a:

Revista Anales de Teologia

Instituto de Teologia UCSC

Calle Alonso de Ribera 2850

Concepcién-Chile

Teléfono: (56-41) 2345669

Correo electrénico: analesteologia@ucsc.cl

Sitio web:
http://teologia.ucsc.cl/investigacion/publicaciones/revista-anales-de-teologia/

Los precios de suscripcion son:
Nacional: Anual $12.000 + gastos de envio.

Extranjero: Anual US$ 24 + gastos de envio.
Numero suelto: Nacional $7.000. Extranjero: US$15 + gastos de envio.

562



Esta
publicacién,
editada por el
Instituto de Teologia de la
Universidad Catolica de la Santisima Concepcion,
se termind de imprimir
en el mes de diciembre de 2011,
en los talleres de
Trama Impresores, S.A.,
Hualpén,
Chile
(la que actda so6lo
como impresora).








