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Los primeros 25 anos de un siglo y de un
milenio

el mundo era practicamente idéntico a como lo era el 31 de

diciembre de 2000. Pero con la magia de los afnos, sentiamos
que iniciaba algo nuevo que se construia desde los cimientos del
siglo XX, y que se habria con esperanzas y temores hacia lo que el
futuro pudiera depararnos.

Han pasado 25 anos. Un cuarto de siglo es un periodo peque-
no frente a la milenaria historia humana. Sin embargo, esos afos
dan la ocasién para una mirada que busque comprender algunos
eventos que han tenido especial incidencia en lo que llevamos de
siglo XXI.

Como es obvio, esa mirada no puede abarcar un niimero enor-
me de acontecimientos, algunos de gran importancia pero que han
dejado poco espacio en la memoria. De todos modos, recogemos
algunos de esos acontecimientos que puedan ser representativos.

El ano 2001 qued6 marcado por los atentados aéreos en Estados
Unidos (el tristemente dia conocido como 11-S). El pais mas pode-
roso del mundo descubrié su vulnerabilidad y reaccioné con una
serie de decisiones que marcaron los primeros anos de nuestro si-
glo: las guerras de Afganistan y de Irak, y el incremento (que se dio
en muchos otros paises) de las medidas de seguridad y de control.

El afio 2008 estallé una crisis econémica que tuvo un influjo
enorme no solo a nivel de los gobiernos, sino en la vida concreta de
millones de seres humanos. Esa crisis sirvio para recordar lo fragil
que es todo lo humano, también en el mundo de la banca y de las
finanzas.

El 1 de enero de 2001 empezaba un siglo y un milenio. Ese dia

El desarrollo tecnolégico se aceleré en formas inimaginables,
sea con el inmenso crecimiento de Internet, sea con el boom de im-
portantes empresas en el mundo digital y de las compras, sea con el
desarrollo de teléfonos moviles cada vez mas sofisticados, sea con
la asi llamada “inteligencia artificial”.

No faltaron desastres naturales y enfermedades que nos ayuda-
ron a tomar conciencia de nuestras fragilidades fisicas. El tsuna-
mi del 26 de diciembre de 2004 vy, sobre todo, la pandemia de
Covid-19 (iniciada a finales de 2019) incidieron sea en la memoria,
sea en la vida concreta de casi todos los seres humanos.
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Junto a las guerras desencadenadas tras el 11-S, hubo otros im-
portantes conflictos, en Asia (Siria, por ejemplo) y en Africa (Libiay
Sudan, entre otros), y uno que sorprendi6 a Europa: la invasion de
Ucrania por parte de Rusia, que tuvo su inicio en febrero de 2022,
si bien con raices en otros acontecimientos de los afnos anteriores
(por ejemplo, la anexién de Crimea por parte de Rusia en 2014).

Por lo que se refiere a las dindmicas sociales, en algunos paises
de Occidente, especialmente en Europa, y también en China, existe
una crisis demografica debida a la baja natalidad y al aumento con-
tinuo de la poblacion de mayores de 65 anos. Otras zonas, sobre
todo de Africa, mantienen un fuerte crecimiento demografico. Los
desplazamientos migratorios, que se producen de modo especial
desde el sur hacia el norte, no son facilmente analizables por las
oportunidades que ofrecen y por las tensiones que se generan en
algunos paises receptores, ante no pocas dificultades que surgen
cuando se busca una integracién armoniosa entre personas de cul-
turas a veces muy diferentes entre si.

El aborto sigue siendo un fenémeno que provoca la muerte in-
justa de millones de hijos antes de nacer. Junto a ese fenémeno, en
estos primeros anos del siglo XXI avanza la eutanasia, ya legalizada
en pocos paises durante el siglo XX, y que recibe ahora nuevos apo-
yos en algunos paises de Europa y de América.

En la vida de la Iglesia, estos 25 afios han visto la sucesién de
4 papas: Juan Pablo II (fallecido en abril de 2005), Benedicto XVI
(2005-2013), Francisco (2013-2025), y Le6n XIV. Fue un periodo
de numerosas iniciativas, con anos especiales dedicados al sacerdo-
cio o a san Pablo, con un jubileo extraordinario de la misericordia
(2015-2016), y con importantes enciclicas y documentos del ma-
gisterio pontificio. El jubileo ordinario de 2025 implic6 un mo-
mento de renovacion para los catélicos del mundo entero, sea por
acontecimientos tan importantes como la muerte de un papa y la
eleccién de un nuevo papa, sea por las mismas actividades jubila-
res, en Roma y en todo el mundo.

La mirada no puede limitarse a los grandes acontecimientos.
Cada uno puede recordar los eventos mas destacados de este pri-
mer cuarto de siglo, a nivel personal, familiar, laboral, y en otros
ambitos de la propia vida. También en el campo espiritual, es posi-
ble hacer memoria de la accion de Dios en este inicio de siglo.

El siglo XXI sigue su camino. No sabemos lo que puede deparar
el futuro de los proximos anos, con las incertezas y las guerras que
siguen amenazando a millones de seres humanos. Pero confiamos
en que la accién de Dios en la historia humana sera decisiva para
que muchos corazones se abran al amor, dejen el pecado, y se com-
prometan en la tarea de una evangelizacion que hoy, como en cada
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periodo de la historia, sigue siendo el centro de la vida y mision de
la Iglesia.

Ecclesia *

* El presente editorial ha sido preparado por el P. Fernando Pascual, L.C., profesor
de filosofia del Ateneo Pontificio Regina Apostolorum y director de Ecclesia.






La Evangelizacion ante la encrucijada
cultural: reflexiones desde un mundo en
transformacion

José Enrique Oyarziin, L.C.
Rector del Ateneo Pontificio Regina Apostolorum y profesor de escatologia.

1. Introduccién

| tercer milenio se ha inaugurado bajo el signo de lo que el
EPapa Francisco ha calificado como un «cambio de época»!,

una transformaciéon profunda que excede la mera sucesiéon
de eventos. Este contexto, ya anticipado por Juan Pablo I y Bene-
dicto XVI, quienes diagnosticaron una «profunda crisis antropolo-
gica y epistemoldgica» y los desafios de la modernidad tardia, ha
configurado un panorama de fragmentacién de sentidos y fluidez
de las identidades. En este escenario, la evangelizacion afronta re-
tos multifacéticos que demandan una renovada comprension del
mundo contemporaneo. Entre ellos destacan los procesos de secu-
larizacién, magistralmente analizados por pensadores como Char-
les Taylor en su estudio sobre las «condiciones de la creencia» en la
era secular, mostrando cémo la fe se enfrenta hoy a un horizonte
de posibilidades distinto?, como han profundizado Peter L. Berger®
y José Casanova“. La filosofia politica de Jiirgen Habermas’, por su
parte, ha explorado la relevancia de las tradiciones religiosas para
la razén publica en sociedades post-seculares. Asimismo, la rede-
finicion de la verdad en la era digital ha dado paso al fenémeno
de la posverdad, un concepto clave en los andlisis de Lee McIntyre,
quien la describe como una forma de supremacia ideolégica que

! PapA FrRANCESCO, Evangelii gaudium, n. 52, en https://www.vatican.va/ [consulta-
do el 18 de julio de 2025].

2 Cf. C. TAYLOR, A secular age, Belknap Press of Harvard University Press, Cambridge,
Mass 2007.

3 Cf. P.L. BErRGER (ed.), The desecularization of the world: resurgent religion and world
politics, Ethics and Public Policy Center, Washington, D.C. 1999.

4 Cf. J. CasaNova, Public religions in the modern world, University of Chicago Press,
Chicago 2008 [reprint].

5 Cf. ]. HaBERMAS, «Religion in the public sphere», European Journal of Philosophy
14/1 (2006), 1-25.
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busca imponer creencias sin evidencia®. Este escenario se hace mas
complejo con el impacto transformador de la cultura digital y la
Inteligencia Artificial (IA), fenémenos abordados desde la teolo-
gia por Antonio Spadaro, con su “ciberteologia”?, y Lluis Oviedo
Torro, quien explora las implicaciones multidisciplinares de la TA
para la reflexion teoldgica®. Finalmente, el caracter fluido e inesta-
ble de la sociedad contemporanea, conceptualizado por Zygmunt
Bauman como «modernidad liquida»’, plantea desafios especificos
a la transmision de la fe y a la construccion de comunidades s6lidas
en un entorno de constante cambio y fragmentacion.

Histéricamente, la evangelizacién se desarrollé en contextos
donde un sustrato cultural nutrido por la cristiandad permeaba
las estructuras sociales, la educacién y la moralidad publica. Sin
embargo, el mundo actual se configura progresivamente como un
espacio “postcristiano”; este término no implica la desaparicion de
la fe, sino la disolucién de su centralidad cultural y la pérdida de
sus marcos de referencia compartidos. Conceptos como la trascen-
dencia, el pecado o la redencién, antaiio comprensibles, hoy son
percibidos con indiferencia o resistencia en un entorno dominado
por la inmanenciay el individualismo. Benedicto XVI, ya como car-
denal Ratzinger, alerté sobre la emergencia de una «dictadura del
relativismo» que profundiza la dificultad para la fe. En este nuevo
panorama, la comunicaciéon del Evangelio demanda una profun-
da re-alfabetizacion cultural para que su mensaje, inmutable en su
esencia, resuene en los lenguajes y sensibilidades contemporaneas.
San Juan Pablo II, visionario en este campo, ya sefialaba la impor-
tancia de los «aredpagos modernos» como el mundo de la comu-
nicacién y la cultura, espacios que requieren una presencia y una
proclamacion inculturada®.

El presente articulo se propone analizar algunos de estos desa-
fios desde una perspectiva “diagnéstica” y propositiva, evitando
los juicios negativos o de condena de la situacion cultural actual.

¢ Cf. L.C. MCINTYRE, Post-truth, The MIT Press essential knowledge series, MIT Press,
Cambridge, MA 2018.

7 Cf. A. Spaparo, Ciberteologia: Pensar el cristianismo en tiempos de red, Biblioteca
Herder Ser, Herder, Barcelona 2014.

8 Cf. L. Oviepo, «El impacto plural de la Inteligencia Artificial en la teologia»,
Razén y fe 287/1436 (2023), 401-416.

9 Cf. Z. BAUMAN, Modernidad liquida, Fondo de Cultura Econémica, Madrid 2018.
1], RATZINGER, Homilia Pro Eligendo Romano Pontifice, 18 de abril de 2005, en ht-
tps://www.vatican.va/ [consultado el 13 de junio de 2025].

1 «Los ‘are6pagos’ modernos son el primer are6pago de la misién en la era moder-
na. Se trata de los ‘mundos y fendmenos sociales nuevos’ que se han creado» (Juan
PaBLO 11, Redemptoris missio, n. 37), en www.vatican.va.
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Buscamos comprender las dinamicas subyacentes de la mentalidad
contemporanea, identificar las preguntas fundamentales que hom-
bres y mujeres de hoy se plantean, y explorar como el Evangelio de
Jesucristo puede ofrecer una respuesta significativa y liberadora. Un
eje central de nuestro analisis serd la ya mencionada crisis antropo-
l6gica —~manifestada en la redefinicién de la identidad, la sexuali-
dad y la fragilidad institucional-, asi como la crisis de la verdad y
la irrupcién de la 1A, que plantean interrogantes inéditos sobre la
naturaleza humana y la interaccion social. En dltima instancia, este
trabajo aspira a mostrar que el vasto patrimonio cultural y moral de
la Iglesia Catdlica, consolidado y profundizado por el magisterio
post-conciliar y en sintonia con el mandato conciliar de «escrutar a
fondo los signos de los tiempos»'?, representa una fuente inagota-
ble de sabiduria para el hombre y la mujer contemporaneos, ofre-
ciendo un camino hacia la humanizacién integral y una esperanza
transformadora. La evangelizacion, en este contexto, se convierte
en un acto de servicio a la persona y a la sociedad.

2. La crisis antropoloégica: un desafio fundamental

En el corazén del actual «cambio de época» reside una profunda
reconfiguracién de la comprension del ser humano, que podemos
denominar como crisis antropoldgica’®. Dicha crisis no se mani-
fiesta como una negacion explicita de la existencia humana, sino
como una erosion de los fundamentos sobre los cuales se ha cons-
truido tradicionalmente la identidad, el propésito y las relaciones.
La evangelizacion hoy se encuentra con una subjetividad que, si
bien busca autenticidad, a menudo lo hace desde premisas que di-
fieren significativamente de la antropologia cristiana.

a. Redefinicion de la persona y la identidad humana

Uno de los aspectos mds patentes de esta crisis es la fluidez y la
subjetividad que han adquirido las nociones de persona e identi-
dad. La autonomia individual, si bien es un valor intrinseco, ha
sido elevada a una categoria absoluta, conduciendo a una concep-
cion de la identidad como una construccion puramente personal,
moldeable a voluntad y desvinculada de cualquier referencia ob-
jetiva o trascendente. Esta tendencia se enmarca en lo que Charles

12 Cf. ConciLio VATICANO II: «Para cumplir esta mision, la Iglesia tiene el deber
permanente de escrutar a fondo los signos de los tiempos e interpretarlos a la luz
del Evangelio. De esta manera, podrd responder a las preguntas que los hombres
se formulan en esta vida y sobre la vida futura y sobre la mutua relacion de ambas»
(Gaudium et spes, n. 4).

13 Cf. Para FraNcisco, Evangelii gaudium, n. 55.
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Taylor describe como las «condiciones de creencia» en una «edad
secular», donde la fe se convierte en una opcién entre muchas, y la
identidad se construye en un «yo» que se autodefine, sin un hori-
zonte de sentido necesariamente compartido o trascendente'. Esta
vision se concreta en diversos ambitos.

Sexualidad e identidad de género: el discurso contempora-
neo sobre la sexualidad y el género ha evolucionado rapi-
damente, proponiendo nuevas conceptualizaciones de la
identidad personal que desafian las comprensiones biol6-
gicas y teoldgicas tradicionales. La evangelizacion se enfren-
ta aqui al reto de articular la visién cristiana de la persona
como unidad cuerpo-espiritu, creada a imagen y semejan-
za de Dios, en un lenguaje que, sin comprometer la verdad
revelada, pueda dialogar con las experiencias y buisquedas
de quienes navegan estas complejidades. La clave reside en
la capacidad de la fe para ofrecer una vision integradora y
liberadora de la sexualidad humana, enraizada en la digni-
dad inherente de cada persona. En este contexto, san Juan
Pablo II, con su Teologia del Cuerpo (desarrollada en sus au-
diencias de 1979-1984), ofrecié una profunda vision de la
antropologia integral que considera la complementariedad
entre varon y mujer como esencial a la vocacién al amor y
la comunion.

La fragilidad del vinculo y de las relaciones en la sociedad li-
quida: en un contexto donde la individualidad es el faro, las
relaciones interpersonales y la construccion de una comu-
nidad se ven a menudo fragilizadas. La inmediatez y la pro-
visionalidad pueden primar sobre el compromiso a largo
plazo, afectando la estabilidad de las uniones, las amistades
y las redes sociales. Es aqui donde entra el concepto «mo-
dernidad liquida», desarrollado por Zygmunt Bauman, ca-
racterizada por la disolucién de los vinculos estables y la efi-
meridad de las conexiones. Las relaciones, al igual que otros
aspectos de la vida, tienden a volverse “liquidas”, es decir,
flexibles, volatiles y facilmente desechables'. Esta dindmi-
ca se observa de manera particular en la familia, institucién
que experimenta profundas transformaciones y desafios en
su concepcion, estructura y funcion social'. Lyotard ya anti-

14 Cf. C. TAYLOR, A secular age.
15 Cf. Z. BAUMAN, Modernidad liquida.

16 Cf. Papa FrANCISCO, Amoris laetitia, n. 43, en https://www.vatican.va/ [consulta-
do el 3 de julio de 2025].
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cipaba esta fragmentacion de los «grandes relatos»'’, lo que
se traduce en una erosién de las bases comunes para la cons-
trucciéon de comunidades y lazos duraderos. La evangeliza-
cién debe reafirmar la belleza y el valor de la comunion, el
don de siy la capacidad de construir lazos duraderos, como
expresiones de la vocacién humana a la caridad.

b. La biisqueda de sentido en la inmanencia

La secularizacion ha desplazado la biisqueda de sentido de la es-
fera trascendente a la inmanente. La plenitud se busca con frecuen-
cia en la auto-realizacién material, el éxito profesional, el consumo
o el bienestar emocional inmediato, sin una referencia clara a un
propésito que trascienda la existencia individual. Esta situacion re-
suena con la tesis de Fukuyama, hace ya varias décadas, sobre «el fin
de la historia», donde el triunfo de la democracia liberal y la econo-
mia de mercado podria llevar a un «tdltimo hombre» satisfecho en
lo material pero carente de grandes luchas o biisquedas trascenden-
tes'®, generando un vacio existencial que Bauman también explora
como una «vida de consumo», donde la identidad se construye mads
por lo que se adquiere que por lo que se es.

Si bien la libertad personal es un don, su absolutizacion puede
derivar en una profunda soledad existencial. Cuando el sentido se
reduce a lo que el individuo puede construir por si mismo, sin co-
nexién con una narrativa mas grande o con una comunidad de fe,
puede emerger un vacio existencial. Benedicto XVI, a lo largo de
su pontificado, insistié6 en que el hombre, por naturaleza, «busca
la verdad» y no se satisface con lo puramente subjetivo. La evan-
gelizacion se encuentra con personas que, a pesar de tenerlo todo,
experimentan una profunda insatisfaccién o una falta de propésito
duradero.

En ocasiones, la persona es valorada mds por su capacidad pro-
ductiva, su utilidad econdémica o su desempeno social, que por su
dignidad intrinseca. Esta vision instrumental puede llevar a la des-
humanizacién y a la marginacién de quienes no encajan en esos
pardmetros®. La propuesta evangélica, que sitda la dignidad hu-

17 Cf. J.-F. LyoTaRD, La condicion postmoderna: informe sobre el saber, Coleccion
Teorema Serie mayor, Catedra, Madrid 1989*.

18 Cf. F. FukuyaMa, El fin de la historia y el iltimo hombre, Planeta, México 1992.

% El Papa Francisco insistio en esta idea en diversas ocasiones. En Evangelii gau-
dium, por ejemplo, denunci6 la «economia de la exclusién y la inequidad» y la
«cultura del descarte» (especialmente en los nimeros 53-54). Argumentaba que
esta cultura considera al ser humano como un bien de consumo que se puede usar
y luego tirar, negando su dignidad intrinseca.
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mana en el amor incondicional de Dios y en la llamada a la comu-
nion, ofrece un contrapunto esencial a esta tendencia.

¢. La antropologia cristiana como propuesta de humanizacion integral

Ante esta compleja realidad, la evangelizacion no se presenta
como un juicio externo, sino como una propuesta capaz de dialo-
gar con las inquietudes mds hondas del corazén humano. La antro-
pologia cristiana, lejos de ser una vision rigida o anticuada, ofrece
un marco coherente y profundamente liberador para comprender
al ser humano.

e La persona como imago Deiy su dignidad inalienable: la fe
cristiana considera el ser humano como criatura a imagen y
semejanza de Dios, dotado de una dignidad inalienable des-
de la concepcion hasta la muerte natural®. Esta vision ofrece
un fundamento sélido para la ética, la justicia social y el
respeto incondicional por cada vida humana, trascendien-
do cualquier utilidad o capacidad. Cristo mismo, segin el
Concilio, «revela plenamente el hombre al propio hombre y
le descubre la sublimidad de su vocacién»*. San Juan Pablo
II, en su primera enciclica Redemptor Hominis, enfatiz6 que
el hombre es el «camino de la Iglesia» y que la redencién en
Cristo es la plena revelacion de la dignidad humana.

e Vocacion a la comunién y al don de si: frente al indivi-
dualismo y a la fragilidad de los lazos sociales descrita por
Bauman, la antropologia cristiana enfatiza que el ser huma-
no estd llamado a la comunién con Dios y con los demads.
La verdadera plenitud se encuentra en el amor, el servicio y
el don de si, como lo encarné Jesucristo. Esta perspectiva es
la que proponia el Papa Francisco al hablar sobre la fraterni-
dad universal, donde «la vida existe donde hay vinculo, co-
munion, fraternidad; y es una vida mas fuerte que la muerte
cuando se construye sobre relaciones verdaderas y lazos de
fidelidad»*. Esto ilumina la importancia de la familia, la co-
munidad eclesial y la construcciéon de lazos sociales fuertes
y solidarios®.

e la busqueda de sentido y trascendencia: la evangelizacion
responde a la sed inherente de trascendencia que persiste
en el corazén humano, incluso en un mundo seculariza-

20 Cf. ConciLio VaticaNo 11, Gaudium et spes, n. 24.
2 Ibidem, n. 22.

22 Papa Francisco, Fratelli tutti, n. 87, en https://www.vatican.va/ [consultado el
18 de julio de 2025].

23 Cf. ParA FraNCISCO, Amoris laetitia, n. 43.
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do. Propone un sentido que va mas alld de lo material y
lo inmediato, invitando a la persona a descubrir su origen,
su destino y su propésito en Dios, fuente de toda verdad y
bondad. En este sentido, la fe ofrece una guia ante el riesgo
de que la razén humana, «sin la guia de la fe, corra el riesgo
de perderse en el camino del escepticismo y del agnosticis-
mo»**. Benedicto XVI, por su parte, profundizé en la rela-
cion entre fe y razon, enfatizando que la verdad en Cristo es
el camino hacia la auténtica libertad, superando las limita-
ciones del relativismo.

En dltima instancia, la crisis antropoldgica demanda de la evan-
gelizacion una profunda capacidad de escucha, discernimiento y
proposicién. No se trata de imponer una vision, sino de ofrecer
una sabiduria milenaria que dialogue con las preguntas existencia-
les contempordneas y que, a través del testimonio y el encuentro
personal, muestre el camino hacia una vida humana mas plena y
auténtica.

3. La crisis de la verdad y el desafio epistemoldgico

El «cambio de época» que hemos descrito, anclado en una pro-
funda crisis antropologica, se manifiesta de manera aguda en el
ambito de la verdad. La contemporaneidad asiste a una reconfigu-
racion de cémo se percibe, se busca y se asimila el conocimiento y
la certeza. La nocion de una verdad objetiva y universal, fundante
de la razon y la moral, ha sido gradualmente erosionada, dando
paso a un relativismo extendido y a la emergencia de la postverdad.
Este desafio epistemoldgico interpela directamente la capacidad
de la evangelizacion para proclamar a Cristo como «el Camino, la
Verdad y la Vida» (Jn 14,6).

a. Del relativismo a la postverdad: la fragmentacion de la realidad

La sociedad actual, influenciada por diversas corrientes de pen-
samiento y la acelerada conectividad, ha visto cémo la verdad se
diluye en una multiplicidad de perspectivas.

e El relativismo como postura dominante: en un mundo de
informacion ilimitada y visiones diversas, la idea de que «mi
verdad es tan valida como la tuya» se ha arraigado. Esto no
es solo una actitud de tolerancia, sino una negacién de la
posibilidad de acceder a una verdad compartida o trascen-
dente. Esta tendencia es un rasgo distintivo de la condicién

2 JuaN PaBLo 1, Fides et ratio, n. 48, en https://www.vatican.va/ [consultado el 18
de julio de 2025].
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postmoderna que, como ya hemos recordado, Jean-Francois
Lyotard describid, donde los «grandes relatos» o metanarra-
tivas (incluidas las religiosas) pierden su legitimidad, y el
conocimiento se fragmenta en juegos de lenguaje locales y
especializados. La consecuencia es que la proclamacion de
una verdad revelada puede ser percibida como una impo-
sicion, una mas entre muchas opciones, o incluso como un
dogmatismo excluyente.

e laeradela postverdad®: incluso mas alld del relativismo, la
postverdad representa un escenario donde los hechos obje-
tivos tienen menos influencia en la formacion de la opinion
publica que las apelaciones a la emocion y a las creencias
personales. En este ambiente, la distincion entre lo que es
verificable y lo que es meramente opinable se difumina, difi-
cultando el discernimiento critico y la adhesion a principios
solidos. Esta dindmica erosiona la capacidad de un discurso
racional y argumentativo, fundamental para la transmision
del Evangelio.

b. Informacion sin conocimiento: superficialidad y desorientacion

La sobreabundancia de informacion caracteristica de la era digi-
tal no se traduce automdticamente en un mayor conocimiento
o sabiduria. Se suele hablar de «ignorancia por exceso de in-
formacion». Por el contrario, puede generar superficialidad y
desorientacion.

e Sobrecarga y fragmentacién de la atencion: el flujo incesante
de datos y contenidos en las redes y medios digitales fomen-
ta una atencion dispersa y una incapacidad para la profun-
dizacion. La complejidad de las cuestiones fundamentales
de la fe y de la existencia humana requiere tiempo, reflexion
y discernimiento, cualidades que a menudo se ven obstacu-
lizadas por la cultura de la inmediatez.

%> Lee MclIntyre, en su libro Post-Truth, define la posverdad como «una forma de su-
premacia ideoldgica, por la cual sus practicantes intentan obligar a alguien a creer
en algo, independientemente de que haya o no buena evidencia para ello». En
otras palabras, para Mclntyre, la posverdad es una situacién en la que la ideologia
prevalece sobre los hechos. El argumenta que, en un mundo de posverdad, los he-
chos no importan; lo que es importante es la lealtad a una determinada ideologia.
McIntyre rastrea los origenes de este fendmeno hasta la negacion cientifica (como
la de los efectos del tabaco) y como, con el auge de las redes sociales y los sesgos
cognitivos, se han creado las condiciones ideales para que la posverdad prospere.
También sugiere que la posverdad es peor que la mentira, ya que al mentir, al me-
nos se intenta convencer a la audiencia, mientras que con la posverdad, el objetivo
es que la creencia se imponga a través del control politico, sin importar si se cree
o no en los hechos. Cf. L.C. MCINTYRE, Post-truth, 12.
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Dificultad para el discernimiento critico: en un mar de in-
formaciones contradictorias y narrativas polarizadas, la ca-
pacidad de evaluar fuentes, de distinguir entre informacion
fidedigna y desinformacién, y de formar un juicio bien fun-
damentado se ha vuelto un desafio considerable. Esto afecta
directamente la recepcién del mensaje evangélico, que re-
quiere una disposicion a la escucha, la reflexion y a la con-
frontacion con la propia vida.

La necesidad de un horizonte de sentido: frente a esta frag-
mentacion, la bisqueda de un horizonte de sentido se
hace mds apremiante. Como sefialdbamos anteriormente,
Charles Taylor, en su analisis de la «edad secular», sefala
coémo la pérdida de marcos de significado trascendentes deja
al individuo en una constante biisqueda de propdsito en la
inmanencia, que a menudo no logra satisfacer la profunda
sed de verdad y plenitud.

c. La propuesta de la fe: una verdad que libera y otorga sentido

Ante esta crisis de la verdad, la evangelizacion no se posiciona
desde una actitud de condena de la razon moderna, sino como una
propuesta liberadora. La fe cristiana se presenta como una via de
acceso a una verdad que no oprime, sino que ilumina la existencia
y otorga un sentido perdurable.

La armonia entre fe y razén: el magisterio de la Iglesia ha
insistido repetidamente en la intrinseca armonia entre fe y
razén, entendidas como dos “alas” con las que el espiritu
humano se eleva hacia la contemplacién de la verdad?. La
fe no anula la razon, sino que la impulsa a ir mas alla de sus
limites, ofreciendo una perspectiva mas completa de la reali-
dad. Es la invitacion de Benedicto XVI a abrir los horizontes
de la razén?. Esta postura es vital para un didlogo con la
cultura contemporanea, que valora la racionalidad pero a
menudo la desconecta de la trascendencia.

Cristo como la verdad personal: la evangelizacion procla-
ma una Verdad que no es una mera proposicion abstracta,
sino una Persona: Jesucristo. En El, la verdad sobre Dios y
sobre el ser humano se revela plenamente. Esta verdad es
dinamica, relacional y existencial, invitando a un encuentro
que transforma la vida. Como decia Benedicto XVI, «no se

26 Cf. JuaN PaBLo II, Fides et ratio, n. 1.

27 Cf. BENEDICTO XV, Fe, razon y universidad. Recuerdos y reflexiones, Ratisbona, 12
de septiembre de 2016, en https://www.vatican.va/ [consultado el 20 de julio de

2025].
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comienza a ser cristiano por una decision ética o una gran
idea, sino por el encuentro con un acontecimiento, con una
Persona, que da un nuevo horizonte a la vida y, con ello, una
orientacién decisiva»®®. La experiencia de la verdad en Cristo
ofrece una roca firme en medio de la “liquida” fluidez de las
creencias y opiniones.

e El discernimiento y la sabiduria cristiana: frente a la sobre-
carga de informacién y la superficialidad, la fe ofrece herra-
mientas para el discernimiento y la busqueda de la sabidu-
ria. A través de la tradicion, la Sagrada Escritura, la oracion
y la vida comunitaria, la Iglesia propone un camino para
cultivar la profundidad de pensamiento y la capacidad de
juicio moral, elementos esenciales para navegar la compleji-
dad del mundo actual.

En suma, la crisis de la verdad y el desafio epistemolégico de-
mandan una evangelizacién que no solo comunique un mensaje,
sino que también forme una mentalidad critica y sapiencial. Esto
implica educar en la bisqueda de la verdad, en el discernimiento y
en la capacidad de reconocer en Cristo la plenitud de la Revelacion,
ofreciendo un fundamento sélido y esperanzador en un mundo de
verdades relativas y fluctuantes.

4. La cultura digital y la Inteligencia Artificial (IA): nuevos terri-
torios para la Evangelizacion

El «cambio de época» encuentra en la cultura digital uno de
sus motores mads potentes y transformadores. Por lo mismo, vale
la pena dedicarle una atencién particular. Mas que una mera he-
rramienta tecnolégica, lo digital ha configurado un nuevo “conti-
nente” existencial que moldea las mentes, los patrones de relacion,
la percepcién de la realidad y la construccion de identidades. Este
entorno, con la irrupcion de la 1A, presenta un doble desafio para
la evangelizacion: cdbmo comprender y habitar este nuevo espacio,
y como discernir las implicaciones antropolégicas y éticas de estas
tecnologias emergentes.

a. El «continente digital» como entorno evangelizador

La presencia omnipresente de lo digital en la vida cotidiana
obliga a la evangelizacién a repensar sus estrategias de comunica-
cién y encuentro.

28 BENEDICTO XVI, Deus Caritas est, n. 1, en https://www.vatican.va/ [consultado el
20 de julio de 2025].
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e Inmediatez, fragmentacién y atencion superficial: la légica
de las plataformas digitales privilegia la inmediatez, el con-
tenido breve y la multitarea, lo que puede llevar a una aten-
cion dispersa y una menor capacidad para la reflexion pro-
funda. El mensaje evangélico, con su riqueza teoldgica y su
invitacion a una vida de discernimiento y contemplacion,
choca con esta cultura de la instantaneidad. Por lo mismo,
la Iglesia debe encontrar formas de comunicar la profundi-
dad de la fe en formatos que respeten la esencia del men-
saje y, al mismo tiempo, capturen el interés en un entorno
tan saturado. Como hemos comentado, san Juan Pablo II
ya vislumbraba la importancia de los medios de comunica-
cién como “nuevos areépagos” que exigen una presencia y
proclamacion inculturadas®, una vision que hoy se expande
exponencialmente al universo digital.

e Construccién de identidades y comunidades en red: las
redes sociales se han convertido en plataformas cruciales
para la construcciéon de la identidad personal y la pertenen-
cia a comunidades. Sin embargo, estas identidades pueden
ser fragmentadas, performativas y a menudo superficiales,
mientras que las “comunidades” virtuales pueden carecer de
la profundidad del vinculo real y la responsabilidad mutua.
La evangelizacion tiene el reto de fomentar la auténtica co-
munidad y las relaciones significativas en un entorno donde
lo virtual puede eclipsar o incluso reemplazar lo presencial.
La propuesta cristiana de la comunion, basada en el don de
si, ofrece un contrapunto esencial a la precariedad de los la-
z0s. Desde una perspectiva cristiana, cabe recordar que «na-
die vive solo. Ninguno peca solo. Nadie se salva solo. En mi
vida entra continuamente la de los otros: en lo que pienso,
digo, me ocupo o hago. Y viceversa, mi vida entra en la vida
de los demds, tanto en el bien como en el mal»*°.

e Desafios en la comunicacion y proclamacion: el lenguaje, los
c6digos y las expectativas comunicativas del entorno digital
difieren significativamente de los tradicionales. La Iglesia ne-
cesita aprender a traducir el Evangelio a estos nuevos lengua-
jes sin caer en la trivializacién o la edulcoracién del mensa-
je. Esto implica no solo el uso de herramientas tecnoldgicas,
sino una comprension profunda de la cultura digital para
una presencia evangelizadora encarnada y significativa.

29 Cf. JuaN PaBLo I, Redemptoris missio, n. 37.

30 BeNEepIcTO XVI, Spe salvi, n. 48, en https://www.vatican.va/ [consultado el 18 de
julio de 2025].
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b. La Inteligencia Artificial: interrogantes antropologicos y éticos
emergentes

La evolucion de la IA introduce un reto adicional de compleji-
dad y desafio, con profundas implicaciones para la antropologia y
la ética.

Redefiniciéon de lo humano y la creatividad: la capacidad
de la IA para generar contenido (texto, imdgenes, musica),
simular conversaciones e incluso realizar tareas cognitivas
antes exclusivas del ser humano, plantea interrogantes sobre
la singularidad de la inteligencia humana, la creatividad y
la esencia misma de nuestra identidad. ;Qué significa ser
humano cuando las maquinas pueden “pensar” o “crear”?
Benedicto XV, a lo largo de su pontificado, insistio en la irre-
ductible dignidad de la persona humana, creada a imagen y
semejanza de Dios, una base esencial para discernir el uso
de la IA y asegurar que sirva al hombre y no lo deshumanice.

Implicaciones éticas y sociales: la IA conlleva desafios éticos
considerables: desde sesgos algoritmicos y discriminacion,
hasta la privacidad de los datos, la automatizacion del traba-
joy el impacto en la desigualdad social. La evangelizacion,
en su compromiso con la justicia y la dignidad humana,
debe contribuir al discernimiento ético sobre el desarrollo y
la aplicacion de la 1A, impulsando que su uso sea responsa-
ble y esté al servicio del bien comun. En este sentido, como
senalo el Papa Ledn XIV desde su primer discurso, la Iglesia
esta llamada a iluminar esta “nueva revolucién industrial”
que toda profundamente la vida social®.

La IA en el ambito de la evangelizacion y la pastoral: mas
alla de los desafios, la IA ofrece oportunidades para la mi-
sion evangelizadora. Puede ser una herramienta para la di-
fusion del Evangelio, la formacion, la atencién pastoral o la
creacion de nuevas formas de comunidad. El reto es utilizar
la IA de manera estratégica y ética, manteniendo siempre el
primado del encuentro personal y el testimonio vivo, evi-
tando que la tecnologia opaque la relacién con el otro y con
Dios. La prudencia, el discernimiento y una antropologia
solida seran clave para su correcta integracion.

3t Cf. LEON X1V, Discurso al colegio cardenalicio, 10 de mayo de 2025, en https://
www.vatican.vat/ [consultado el 18 de julio de 2025].
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c. Presencia y proclamacion en el ecosistema digital: hacia una cultura
del encuentro

Frente a la voragine digital y los dilemas de la IA, la evangeliza-
cién estd llamada a desarrollar una presencia que no sea meramen-
te reactiva, sino propositiva y profética.

e Fomentar el pensamiento critico y el discernimiento: en un
entorno de postverdad y desinformacion, la evangelizacion
debe capacitar a los fieles para el pensamiento critico y el
discernimiento, elementos esenciales para navegar la com-
plejidad digital y distinguir la verdad de la falsedad. Esto
se conecta con la insistencia de San Juan Pablo II en la ne-
cesidad de la raz6n iluminada por la fe para acceder a la
verdad*2.

e Humanizar el espacio digital: la presencia cristiana en el
continente digital no busca simplemente ocupar un espacio,
sino humanizarlo. Esto implica promover una “cultura del
encuentro”??, donde las relaciones sean auténticas, se valore
la escucha, se promueva la dignidad y se construyan puen-
tes de didlogo. La vida de fe, experimentada en comunidad
real, se convierte en un testimonio potente en este espacio
virtual.

e LalAalservicio dela persona: la evangelizacion debe abogar
por el desarrollo y uso de la IA que respete y promueva la
dignidad humana. Esto significa contribuir al debate publi-
co y ético, asegurando que la tecnologia sea una herramien-
ta para el florecimiento humano y no para su instrumentali-
zacion o deshumanizacion.

Como conclusién de este apartado, podemos afirmar que la cul-
tura digital y la IA no son meros telones de fondo, sino nuevos es-
cenarios y agentes en la tarea de la evangelizacion. Demandan una
constante actitud de discernimiento, una formacién antropolégica
solida y una creatividad pastoral que, sin traicionar la esencia del
mensaje, lo encarne en las complejas realidades del siglo XXI, bus-
cando siempre tender puentes hacia la verdad y la comunién.

5. El patrimonio cultural y moral de la Iglesia Catélica: una
fuente para el hombre actual

Frente a los desafios culturales, antropoldgicos y epistemologi-
cos de la modernidad liquida y la era digital, la evangelizacién no

32 Cf. JuaN PaBLo 11, Fides et ratio, n. 48.
33 Cf. Para Francisco, Evangelii gaudium, n. 220.



20 José Enrique Oyarziin, L.C.

se presenta con las manos vacias. Por el contrario, el vasto «patri-
monio cultural y moral de la Iglesia Catélica» emerge como una
fuente inagotable de sabiduria y de valores para el hombre y la
mujer contemporaneos. Este legado, forjado a lo largo de dos mi-
lenios, ofrece no solo un profundo conocimiento de la condicién
humana, sino también un marco coherente para la construccion de
una vida plena y de una sociedad justa.

La relevancia de este patrimonio se hace eco en las palabras de
Benedicto XVI en su discurso preparado para la Universidad La
Sapienza el ano 2008, donde subrayaba el valor de una «razén
abierta» que integre la sabiduria ética y religiosa: «El Papa habla
como representante de una comunidad que custodia un tesoro de
conocimiento y de experiencia éticos, que resulta importante para
toda la humanidad. En este sentido, habla como representante de
una razon ética»*,

Este legado no impone, sino que ofrece; no busca conservar un
orden superado, sino ofrecer una visién del ser humano y del mun-
do que pueda responder a las grandes preguntas de nuestro tiempo
con verdad, belleza y esperanza.

a. La cosmovision cristiana como horizonte de sentido

En un contexto de pérdida de referencias comunes y fragmen-
tacion de identidades, el cristianismo ofrece una cosmovision in-
tegradora que articula la vida personal, social y trascendente. Esta
visién no es una ideologia ni una moral impuesta, sino una sabi-
duria de vida que propone una clave de lectura del mundo: el ser
humano creado a imagen de Dios, redimido por Cristo, llamado a
la comunién, sostenido por la gracia, y orientado a la plenitud en
Dios.

El Papa Francisco lo expresaba asi: «una fe auténtica [...] implica
siempre un profundo deseo de cambiar el mundo, de transmitir
valores, de dejar algo mejor detras de nuestro paso por la tierra»*”.

Esta cosmovision ofrece una antropologia integral, relacional y
trascendente, una comprension ética del bien comun, una espe-
ranza escatologica que no aliena, sino que da sentido al presente
y a sus luchas. A diferencia del nihilismo o del funcionalismo tec-
nocratico, el cristianismo responde al deseo de sentido con una
propuesta completa: origen, fin, vocacion, sufrimiento y amor en-
cuentran un lugar en la narracién cristiana.

34 Benepicto XVI, Discurso preparado para el encuentro con la Universidad de La
Sapienza, 17 de enero de 2008, en https://www.vatican.va/ [consultado el 18 de
julio de 2025].

35 Papa Francisco, Evangelii gaudium, n. 183
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Cuanto respondié Benedicto XVI ante una pregunta sobre el
tema de la familia, se aplica a toda la fe cristiana:

Y el cristianismo, el catolicismo no es un cimulo de prohibicio-
nes, sino una opcién positiva. Y es muy importante que esto se
vea nuevamente, ya que hoy esta conciencia ha desaparecido casi
completamente. Se ha hablado mucho de lo que no estd permitido,
y ahora hay que decir: pero nosotros tenemos una idea positiva que
proponer: el hombre y la mujer estan hechos el uno para el otro;
existe una escala, por decirlo de alglin modo: sexualidad, eros, dga-
pe, que son las dimensiones del amor; asi se forma en primer lugar
el matrimonio como encuentro, lleno de felicidad, entre un hom-
bre y una mujer y después la familia, que garantiza la continuidad
entre las generaciones; en ella se reconcilian las generaciones entre
siy también las culturas se pueden encontrar. Por tanto, sobre todo
es importante poner de relieve lo que queremos>®.

b. Una sabiduria encarnada: pensamiento, belleza y verdad

El patrimonio de la Iglesia incluye una sabiduria encarnada que
se ha expresado en todas las dimensiones de la cultura: pensamien-
to, arte, liturgia, derecho, vida comunitaria. A lo largo de la historia,
la Iglesia ha contribuido decisivamente a configurar una cultura
que busca el bien, la verdad y la belleza como realidades objetivas
y compartidas.

En el plano intelectual, la armonia entre fe y razén ha sido una
constante. Desde san Agustin hasta Edith Stein, desde Tomas de
Aquino hasta Benedicto XVI, el pensamiento cristiano ha ofreci-
do sintesis sapienciales capaces de dialogar con los saberes de cada
época. Esta armonia no implica uniformidad, sino un dinamismo
abierto a la verdad. La Iglesia subraya que la fe no es irracional, sino
que eleva la razén y la invita a una bisqueda mas profunda de la
verdad, mientras que la razén purifica la fe de sus desviaciones.En
el plano estético, la Iglesia ha custodiado y generado formas sim-
bélicas —arquitectura, musica, arte litirgico- que han tocado el co-
razén de generaciones. La «via de la belleza» (via pulchritudinis) es
hoy mds necesaria que nunca en un mundo saturado de imagenes
pero huérfano de sentido. Como afirma Francisco, la belleza puede
ser camino para abrir el corazén a Dios?’.

3¢ BENEDICTO XVI, Entrevista a Radio Vaticana y cuatro cadenas de television alemanas
con motivo de su proximo viaje a Alemania, 5 de agosto de 2006, en https://www.
vatican.va/ [consultado el 20 de julio de 2025].

37 Cf. Para FraNcisco, Evangelii gaudium, n. 167. También es de referencia el dis-
curso de Benedicto XVI a los artistas en la Capilla Sixtina el 21 de noviembre de
2009. En dicho discurso articulé magistralmente la via pulchritudinis como un
camino privilegiado hacia Dios. Subrayé que la auténtica belleza, manifestada
en el arte y en la creacion, es una manifestacion del Espiritu y una ventana a lo
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c. Etica y compromiso social: una briijula para el bien comiin

La doctrina social de la Iglesia, que se articula desde Rerum nova-
rum hasta Fratelli tutti, propone principios solidos para estructurar
una sociedad justa, fraterna y respetuosa de la dignidad de todos.
En un tiempo marcado por la polarizacién, el individualismo y la
exclusion, esta doctrina ofrece criterios para un desarrollo huma-
no integral: dignidad humana, subsidiariedad, solidaridad, destino
universal de los bienes, justicia intergeneracional, ecologia integral.

El Papa Francisco ha insistido en que «la grandeza politica se
muestra cuando, en momentos dificiles, se obra por grandes prin-
cipios y pensando en el bien comtin a largo plazo. Al poder politico
le cuesta mucho asumir este deber en un proyecto de nacién»*.

Estas ideas no son solo palabras. Se encarnan en millones de
obras concretas: hospitales, escuelas, albergues, misiones, comedo-
res, proyectos de desarrollo, redes de justicia social y organismos
de mediacién que, en todo el mundo, llevan adelante la caridad
organizada de la Iglesia como expresion de la fe viva.

d. Una esperanza encarnada: obras, comunidades, testigos

La propuesta de la Iglesia no es solo doctrinal o estética: es exis-
tencial. Miles de parroquias, movimientos, congregaciones, di6-
cesis y realidades eclesiales trabajan cotidianamente por ofrecer
espacios de vida, formacion, sanacién y sentido. Alli donde hay
soledad, pobreza o fragmentacion, la Iglesia busca estar presente
como sacramento de unidad y fermento de comunién.

Ademas, la santidad no es una excepcion. El testimonio de in-
numerables cristianos —misioneros, madres y padres de familia, tra-
bajadores, pastores, jovenes— encarna la esperanza del Evangelio en
medio de un mundo herido. Como recuerda Gaudete et exsultate,
«la santidad es el rostro mas bello de la Iglesia»®.

Evangelizar no es solamente hablar, sino vivir de modo signifi-
cativo y fecundo, mostrando que es posible amar, servir, perdonar
y Vivir con esperanza.

trascendente. El Papa invit6 a los artistas a ser «custodios y creadores de belleza»,
reconociendo que su vocacion es revelar, a través de sus obras, la verdad, el bien 'y
el amor que emanan de Dios. Para Benedicto XVI, la belleza genuina tiene la ca-
pacidad de interpelar el corazon humano, provocar asombro y admiracion y, asi,
elevar el espiritu hacia lo divino, convirtiéndose en un lenguaje universal capaz de
evangelizar y guiar a las personas hacia el encuentro con el Creador.

38 Papa FraNcisco, Laudato si’, n. 178. Es una idea que retoma literalmente en
Fratelli tutti, n. 178.

3 Papra Francisco, Gaudete et exsultate, n. 9, en https://www.vatican.va/ [consulta-
do el 18 de julio de 2025].
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Podemos concluir que el patrimonio de la Iglesia no es un baul
de doctrinas, sino una propuesta integral de humanizacién y sal-
vacion, que responde con profundidad y actualidad a los grandes
desafios de nuestro tiempo. No se trata de idealizar el pasado ni de
defender privilegios perdidos, sino de ofrecer al mundo una visién
luminosa y concreta del ser humano, del amor, de la comunidad y
del destino final de la historia.

La evangelizacién que se alimenta de este patrimonio podra no
solo resistir, sino también iluminar, proponer, convocar y acompa-
nar a hombres y mujeres que, aun sin saberlo, siguen buscando esa
verdad que libera y ese amor que salva.

6. Conclusion

El andlisis de los desafios culturales, antropolégicos y epistemo-
logicos de la evangelizacion en el siglo XXI revela un panorama
complejo, marcado por un profundo cambio de época. Hemos
explorado como la secularizacion y la emergencia de un mundo
postcristiano han disuelto los presupuestos culturales compartidos,
configurando una crisis antropolégica que redefine la identidad, la
sexualidad, la familia y los lazos sociales. Paralelamente, la crisis
de la verdad ha propiciado un relativismo extendido y la posver-
dad, mientras que la cultura digital y la irrupcion de la Inteligencia
Artificial presentan nuevos escenarios y dilemas existenciales y éti-
cos. Estas no son meras dificultades periféricas, sino transforma-
ciones estructurales que interpelan a la Iglesia en el nicleo de su
mision.

Sin embargo, este panorama, lejos de invitar al pesimismo o a
la resignacion, convoca a una renovacion profunda y creativa de la
accion evangelizadora. Como hemos argumentado, la Iglesia posee
un vasto patrimonio cultural y moral que no solo permite diag-
nosticar con agudeza la realidad contemporanea, sino que ofrece
también respuestas vitales y humanizadoras a las preguntas mas
apremiantes del hombre y la mujer de hoy. La antropologia cristia-
na, la ética de la caridad y la constante bisqueda de la verdad en la
armonia entre fe y razon, lejos de ser arcaicas, constituyen un ma-
nantial de sabiduria para una humanidad que, a menudo, se siente
desorientada y fragmentada.

Una evangelizacion eficaz en este contexto exige, en primer lu-
gar, una profunda autoconciencia por parte de los propios cristia-
nos. No podemos caer en el «complejo de inferioridad» ante las
narrativas culturales dominantes ni en la tentacion del triunfalis-
mo. Mas bien, el conocimiento y la vivencia gozosa de la riqueza
de nuestra fe deben inspirar una actitud de humildad y servicio.
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Somos llamados a ser servidores de la verdad y de la humanidad,
ofreciendo el Evangelio como un don para el bien de todos, en un
didlogo respetuoso y en la buisqueda constante de construir puen-
tes, NO Muros.

La Iglesia estd, por tanto, llamada a una evangelizacion encarna-
da y propositiva. Esto implica:

e (Capacidad de escucha y discernimiento: entender las bus-
quedas, los anhelos y las heridas del hombre contempora-
neo, sin juzgar precipitadamente, sino buscando los “pun-
tos de contacto” con la fe.

e Testimonio de vida coherente: en un mundo escéptico ante
las instituciones, el testimonio creible de comunidades y
personas que viven el Evangelio de forma auténtica se con-
vierte en el lenguaje mas persuasivo.

e Didlogo valiente y respetuoso: entablar un didlogo abierto
con las diversas corrientes culturales, cientificas y tecnolégi-
cas, afirmando la verdad de la fe con caridad y razon, y reco-
nociendo los valores presentes en toda bisqueda humana.

e Propuesta de sentido y humanizacién integral: ofrecer el
Evangelio no como una moral o un conjunto de dogmas,
sino como una experiencia de encuentro con Cristo que
dota de sentido pleno a la existencia, promueve la dignidad
de cada persona y capacita para construir una sociedad mas
justa, fraterna y solidaria.

En definitiva, la evangelizacién en este cambio de época es una
invitacion a la audacia de la fe. Es un llamado a salir al encuen-
tro de un mundo sediento de verdad, de sentido y de amor, para
ofrecerle la esperanza que brota de la persona de Jesucristo. No se
trata de volver a un pasado idealizado, sino de habitar el presente
con fe creativa y con la confianza de que, como afirmé el Concilio
Vaticano I, «las alegrias y esperanzas, las tristezas y angustias de los
hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de cuantos
sufren, son a la vez gozos y esperanzas, tristezas y angustias de los
discipulos de Cristo»*. En esta profunda empatia con la humani-
dad, la evangelizacion encuentra su fuerza y su camino hacia el
futuro.

40 ConciLio Vaticano II, Gaudium et spes, n. 1.
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proprio Ad theologiam promovendam (ATP) con motivo de la

renovacion de los estatutos de la Pontificia Academia de Te-
ologia (PATH). Como tantas acciones y documentos del pontifice
argentino, el texto caus6 mucha inquietud en la derecha conser-
vadora; la izquierda progresista miré el documento con apatia; la
mayoria de los tedlogos se encogié de hombros en discreta aproba-
cién, quiza un poco decepcionada por su expectativa de una visiéon
ain mas radicalmente innovadora de la teologia. Mas de un ano
después, ;qué juicio hacer de este documento? ;Es solo una carta
que, por protocolo, acompana a la aprobacién de los estatutos de
una estructura de la Santa Sede, sin mayor trascendencia, o es una
especie de carta magna de la teologia en el siglo XXI, con una visién
valida para todos los te6logos?

En sentido estricto, el documento se sitia en el extremo inferior
del espectro de la ensenanza magisterial papal. Habla principal-
mente a y para la Pontificia Academia de Teologia, y la vision de la
teologia que propone esta destinada a dar forma tanto a los esta-
tutos como a las actividades de ese organismo. Sin embargo, mas
alla de una interpretacion estricta, hay una cuestiéon mas profunda.
;Qué dice esta vision a los tedlogos en el ejercicio de su vocacion
eclesial?

I E 1 1° de noviembre de 2023, el Papa Francisco publicé el motu

Algunos intérpretes, tanto de derechas como de izquierdas, han
visto en el documento un intento de romper con las tradiciones
teoldgicas existentes y proponer un nuevo y radical cambio de pa-
radigma en teologia. La justificacion textual de esta interpretacién
se encuentra en el cuarto parrafo, donde Francisco afirma: «La re-
flexion teoldgica estd, por tanto, llamada a un punto de inflexion,

! Relacién ofrecida en un Encuentro de profesores de teologia fundamental,
Pontificia Universita Gregoriana, Roma, 8 de marzo de 2025. Traduccién de
Ecclesia.

Ecclesia 40 (2026), 25-47
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a un cambio de paradigma, a una “revolucién cultural valiente”
(Carta enciclica Laudato si’, 114), que la compromete, ante todo, a
ser una teologia fundamentalmente contextual» (ATP, 4)>.

Aunque la retérica de los cambios de paradigma y las revolu-
ciones culturales puede entusiasmar a algunos y hacer entrar en
pdnico a otros, plantea cuestiones clave que requieren un analisis
racional antes de cualquier reaccién emocional: jen qué consiste
este cambio de paradigma? ;Qué tiene de revolucionaria la visién
de la teologia de Francisco? ;Esta vision de la teologia debe ser aco-
gida por los tedlogos, tanto dentro como fuera de la Iglesia? ;Sera
acogida esta vision? ;O el mensaje de Ad theologiam promovendam
serd rapidamente archivado, como tantas otras cartas apostélicas
«motu proprio»?

Me propongo argumentar que la retérica de los cambios de pa-
radigma y de la revolucién cultural no es mds que retérica. La pers-
pectiva correcta para leer Ad theologiam promovendam no es la de una
hermenéutica de la ruptura o la revolucién, sino lo que Benedicto
XVI llamé6 una hermenéutica de la reforma, o de la renovacién en la
continuidad. El lenguaje de Benedicto XVI al describir esta herme-
néutica de la reforma es deudor de la teoria clasica del desarrollo de
san John Henry Newman®. Lo que Francisco hace en Ad theologiam
promovendam no difiere de lo que hacen todos los papas: se basa
en la tradicién magisterial y teoldgica existente, asegurandose de
que crezca y se expanda en toda su extensién. También sostengo
que la idea de teologia (en el sentido newmaniano de la palabra
‘idea’) es esencialmente idéntica en los dos pontifices, a pesar de las
variaciones®.

? Las traducciones al castellano de este documento han sido tomadas de la siguien-
te pdgina: https://lavozdelosobispos.wordpress.com/2023/11/01/carta-apostoli-
ca-en-forma-de-motu-proprio-ad-theologiam-promovendam/ (nota de Ecclesia).

3 «Los problemas de la recepcién han surgido del hecho de que se han confronta-
do dos hermenéuticas contrarias y se ha entablado una lucha entre ellas. Una ha
causado confusién; la otra, de forma silenciosa pero cada vez mds visible, ha dado
y da frutos. Por una parte existe una interpretacion que podria llamar “hermenéu-
tica de la discontinuidad y de la ruptura”; a menudo ha contado con la simpatia
de los medios de comunicacién y también de una parte de la teologia moderna.
Por otra parte, estd la “hermenéutica de la reforma”, de la renovacién dentro de la
continuidad del dnico sujeto-Iglesia, que el Senior nos ha dado; es un sujeto que
crece en el tiempo y se desarrolla, pero permaneciendo siempre el mismo, Gnico
sujeto del pueblo de Dios en camino» BenepicTo XVI, Discurso a la Curia Romana,
22 de diciembre de 2005, en https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/es/
speeches/2005/december/documents/hf_ben_xvi_spe_20051222_roman-curia.
html.

4 S. John Henry Newman recurre a menudo a la nocién de «idea», sin definir nun-
ca con precision el concepto. En la versién original de su Ensayo sobre el desarrollo
de la doctrina cristiana, de 1845, ofrecié una aproximacion a una definicién como
sinénimo de «juicios habituales», pero esta cuasi-definicion se eliminé de la edi-
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Para ilustrar esta tesis, he recopilado en el apéndice una breve
antologia de textos de san Juan Pablo II, en los que se propone una
vision de la teologia sustancialmente idéntica a la de Ad theologiam
promovendam ya desde hace mas de veinticinco anos. Siguiendo el
texto de Ad theologiam promovendam parrafo a parrafo, he intentado
identificar pasajes paralelos de dos documentos relevantes de Juan
Pablo II, a saber, la enciclica Fides et ratio (1998) y la carta apostélica
motu proprio Inter munera academiarum (1999), en la que aproba-
ba las versiones anteriores de los estatutos de la Pontificia Academia
de Teologia. Antes de continuar, quisiera hacer dos observaciones
sobre los documentos elegidos y el método de comparacién.

En primer lugar, el paralelo inmediato de Ad theologiam promo-
vendam es la carta Inter munera accademiarum. Ambas son cartas
apostdlicas motu proprio y ambas fueron emitidas con ocasién de
la renovacion de los estatutos de la Pontificia Academia de Teologia.
No obstante, hay diferencias significativas en el estilo y el alcance
de las dos cartas. Como sugiere el titulo Inter munera academiarum,
la carta se refiere a varias academias, a saber, la Pontificia Academia
de Santo Tomds de Aquino y la Pontificia Academia de Teologia. En
la carta de aprobacion de los estatutos de ambas academias, Juan
Pablo II recordaba algunos de los temas principales de la enciclica
Fides et ratio (FR) publicada unos meses antes. La proximidad de
Inter munera academiarum a Fides et ratio justifica la relativa breve-
dad con que la carta apostodlica trata de la teologia. Por esta razon,
me he basado en los textos de Fides et ratio, ya que esta enciclica
ofrece el contexto proximo a la anterior renovacion de los estatutos
de la PATH.

Juan Pablo II ya habia esbozado una amplia vision de la filo-
sofia y la teologia en Fides et ratio y, al aprobar los estatutos de la
Pontificia Academia de Teologia, podia referirse implicitamente a
esa enciclica para proporcionar el contexto mas amplio de la teolo-
giay de la Pontificia Academia. El magisterio del Papa Francisco, sin
embargo, no otorga un punto de referencia comparable. La vision
de Francisco sobre la teologia esta esparcida en varios documentos
y discursos. Por lo tanto, es comprensible que Ad theologiam pro-

cién definitiva de 1878. Sin embargo, a partir del texto final del Ensayo, todavia se
puede describir una idea como el conjunto de juicios asociados a un objeto. Los
juicios particulares pueden ser de diferentes tipos: comparaciones, contrastes, co-
nexiones, adaptaciones, clasificaciones, etc. De ahi que Newman afirme: «La idea
que representa un objeto o lo que se supone que es un objeto es proporcional a la
suma total de sus posibles aspectos, por mds éstos tengan una evidencia diferente
en las conciencias individuales» (J.H. NEwMAN, Saggio sullo sviluppo della dottrina
cristiana, Jaka Book, Milano, 2002, 70). Es en este sentido newmaniano que afir-
mo que Juan Pablo II y Francisco tienen esencialmente la misma idea de la teolo-
gia, a pesar de las variaciones de énfasis y enfoques en sus escritos.
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movendam fuera una oportunidad para elaborar una sintesis sélida
pero concisa de la naturaleza y las tareas de la teologia segin la idea
de Francisco.

Como segunda observacion, hay que reconocer los limites de
un tratamiento antolégico de Fides et ratio. La enciclica es un docu-
mento largo y bien articulado, centrado principalmente en el uso
adecuado de la razén filosoéfica. Fides et ratio trata principalmente
de filosofia, pero desarrolla sus ensefianzas sobre teologia para in-
tegrar y completar lo que dice sobre filosofia. Cualquier ejercicio
de comparacién de dos textos de extension, caracter y finalidad tan
diferentes puede ser acusado de seleccionar lo mejor de las pruebas,
favoreciendo los textos que apoyan la conclusion predeterminada,
y descuidando las afirmaciones contrarias. En mi defensa solo pue-
do decir que he intentado ser justo al seleccionar textos que ilustra-
ban tanto la continuidad tematica sustancial como las variaciones
de expresion y énfasis entre los dos pontifices. Los textos escogidos
de Fides et ratio se presentan como llaves, y si resulta que abren los
pasajes paralelos de Ad theologiam promovendam, entonces hay que
considerarlos como las llaves correctas. A la inversa, Ad theologiam
promovendam arroja mas luz sobre Fides et Ratio y la linea de desa-
rrollo que sigue”’.

Puesto que el apéndice proporciona el texto que vamos a discu-
tir, me gustaria aprovechar el poco tiempo de que dispongo para
llamar la atencién sobre algunos de los desarrollos clave en los que
Ad theologiam promovendam amplia el alcance de la teologia catdlica
con respecto a Fides et ratio. Se trata de cuatro temas: la transdis-
ciplinariedad, el valor de las culturas, la impronta pastoral de la
teologia, y la propuesta de un método inductivo.

® La relacion de iluminacién mutua entre Fides et Ratio y Ad theologiam promoven-
dam se remonta al «principio de integracion» propuesto por el entonces arzobispo
Karol Wojtyta en 1972. Hablando de la recepcién del Concilio Vaticano II, Wojtyla
propuso una interpretacién segiin un principio de integracion que no es ni una
adicién mecdnica a los contenidos de la ensefianza de la Iglesia ni una yuxtaposi-
cion de temas nuevos con ensenanzas antiguas. La integracion de la que hablaba
Wojtyla es el resultado de «una cohesion organica que se produce, simultineam-
ente, en el pensar y en el actuar de la Iglesia como comunidad creyente», de tal
manera que encontramos todo el magisterio anterior releido y actualizado en el
Concilio Vaticano II, y al mismo tiempo, la ensefianza del Concilio Vaticano II es
releida y redescubierta implicitamente presente en todo el magisterio anterior. Cf.
K. Woyryla, Alle fonti del rinnovamento: Studio sull'attuazione del Concilio Vaticano
II, Rubbettino, Soveria Mannelli 2007, 38 (titolo originale: U podstaw odnowy.
Studium o realizacji Vaticanum II, Polskie Towarzystwo Teologiczne, Krakéw 1972).
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1. Transdisciplinariedad

En primer lugar, Ad theologiam promovendam continta desarro-
llando temas presentes en muchos de los documentos anteriores de
Francisco, especialmente en Veritatis gaudium. Los cuatro criterios
clave de Veritatis Gaudium estan presentes en cierta medida en Ad
theologiam promovendam: la centralidad del kerigma, la cultura del
didlogo y del encuentro, la inter y transdisciplinariedad y la im-
portancia del trabajo en red. Todos estos elementos estan presentes
en Fides et ratio; la diferencia, sin embargo, radica en el énfasis y el
enfoque.

Por lo que se refiere a la transdisciplinariedad, Francisco amplio
los horizontes de la Fides et ratio, que ya reconocia la circularidad
entre filosofia y teologia. Sin embargo, el hecho de centrarse en la
filosofia como interlocutor privilegiado de la teologia puede ha-
ber tenido la consecuencia involuntaria de marginar a la teologia,
como si el te6logo fuera incapaz de dialogar directamente con otras
disciplinas. El principio es el mismo, pero Francisco amplia feliz-
mente su aplicacién, en coherencia con lo que Newman ya habia
argumentado tan persuasivamente en su Idea de la Universidad: la
teologia debe tener un lugar en el circulo de disciplinas incluidas
en los estudios universitarios®. Sin embargo, incluso mas alla del
contacto con otras disciplinas académicas, la teologia tiene un cir-
culo de didlogo atin mas amplio, en la medida en que debe hablar
directamente a la sabiduria popular del pueblo llano, con sus lu-
chas y problemas cotidianos. La teologia debe ser capaz de dialogar
no solo con la academia o con la Iglesia, sino con toda la sociedad,
desde los mads eruditos hasta los mas sencillos. El magisterio de
Francisco ayuda a recuperar este horizonte original de la teologia,
que quiza no quedo bien delineado en la enciclica Fides et ratio.

2. El valor de las culturas

Un segundo tema, muy relacionado con esta dltima reflexion,
tiene que ver con el acercamiento a la cultura. Sobre este tema, en-
contramos una diversidad de perspectivas en torno a un tema esen-
cialmente comun. La visién del Papa Francisco, aqui y en muchos
otros escritos y discursos, muestra un gran aprecio por las cultu-
ras como expresiones de la sabiduria popular y, en cierto sentido,
como locus teologico. La valoracion de las culturas estd también
muy presente en Fides et ratio, pero siempre acompanada de otras

¢ En efecto, este tema es el hilo rojo de los discursos II-IV en J. H. NEwmaN, The
Idea of a University Defined and Illustrated, Basil Montagu Pickering, London 1873,
19-98.
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dos actitudes, a saber, la purificacién de las culturas y la trascenden-
cia de la verdad con respecto a sus expresiones culturales. Fides et
ratio reconoce que «mds alld de los sistemas filosdficos, sin embargo, hay
otras expresiones en las cuales el hombre busca dar forma a una propia
“filosofia”. Se trata de convicciones o experiencias personales, de
tradiciones familiares o culturales o de itinerarios existenciales en
los cuales se confia en la autoridad de un maestro. En cada una de
estas manifestaciones lo que permanece es el deseo de alcanzar la
certeza de la verdad y de su valor absoluto» (FR, 27). Una cultura
es auténtica cuando esta profundamente enraizada en la condicion
humana; estas culturas «llevan consigo el testimonio de la aper-
tura tipica del hombre a lo universal y a la trascendencia» y, en la
medida en que las culturas «evocan los valores de las tradiciones
antiguas, llevan consigo ~aunque de manera implicita, pero no por
ello menos real- la referencia a la manifestacion de Dios en la natu-
raleza» (FR, 70). En resumen, para Juan Pablo II, «toda cultura lleva
impresa y deja entrever la tension hacia una plenitud. Se puede de-
cir, pues, que la cultura tiene en si misma la posibilidad de acoger
la revelacién divina» (FR, 71).

A esta vision positiva de la cultura, Juan Pablo II anade una nota
de cautela: las culturas humanas existen bajo el signo del pecado y
necesitan «una forma real de liberacion de los des6rdenes introdu-
cidos por el pecado (FR, 71). Uno de los posibles desdrdenes seria
confundir «la legitima reivindicacién de lo especifico y original»
con «la idea de que una tradicion cultural deba encerrarse en su di-
ferencia y afirmarse en su oposicion a otras tradiciones» (FR, 72)7.

Por su parte, Francisco celebra las riquezas de las diferentes tra-
diciones populares; aparentemente, reconoce en las culturas algo
mads que una simple evocacién del conocimiento natural de Dios o
una apertura a la Revelacién. Estd mas inclinado a ver las culturas
como auténticos «lugares teoldgicos»; al mismo tiempo, reconoce
discretamente que no todas las expresiones de las culturas corres-
ponden al rostro de Dios revelado en Cristo. En Ad theologiam pro-
movendam, dice por una parte que «el conocimiento del sentido comiin
del pueblo, que es de hecho lugar teolégico», pero, al mismo tiem-
po, en este ‘lugar teoldgico’ «habitan muchas imagenes de Dios,
que muchas veces no corresponden al rostro cristiano de Dios, solo
y siempre del amor» (ATP, 8). También Francisco sabe que la fe
trasciende las culturas, sin por ello descuidar la concrecion de las

7 En la enciclica, Juan Pablo IT hace esta observacion al hablar de Oriente, en par-
ticular de la India, pero «Lo que se ha dicho aqui de la India vale también para el
patrimonio de las grandes culturas de la China, el Japon y de los demds paises de
Asia, asf como para las riquezas de las culturas tradicionales de Africa, transmitidas
sobre todo por via oral» (FR, 72).
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culturas por abstracciones irreales. Por tltimo, en ambos pontifices
hay una identidad tematica sustancial en torno al concepto de cul-
tura, aunque en Juan Pablo II a la visién positiva, que comparte con
Francisco, se unen mads explicitamente los correctivos de la dimen-
sion del pecado, por un lado, y de la trascendencia de la verdad, por
otro. Estas dos dimensiones estan presentes en el pensamiento de
Francisco, pero menos enfatizadas.

3. La «impronta pastoral» de la teologia en su conjunto

El tercer aspecto en el que me gustaria centrarme es la propuesta
de Francisco de redescubrir la «“impronta” pastoral que la teologia
en su conjunto» posee, y que no es reducible a «su propio dmbito
particular». Tal vez sin darse cuenta, el Pontifice nos invita a recon-
siderar la vision de la llamada teologia pastoral segiin la Optatam
totius del Concilio Vaticano II y a reimaginar su aplicacién en el
contexto actual. Como es bien sabido, el decreto Optatam totius so-
bre la formacion del clero dedica tres parrafos a las normas para
una formacién propiamente pastoral (Optatam totius, 19-21). En
el lenguaje pedagogico y didactico actual, esos parrafos describen
los conocimientos practicos y las habilidades de la cura animarum.
Sin embargo, se pasa por alto una indicacién del n. 16 de Optatam
totius. Al describir la ensenanza de la teologia dogmatica, el texto
concluye: «[los alumnos| aprendan a buscar la solucién de los pro-
blemas humanos bajo la luz de la Revelacion; a aplicar las verdades
eternas a la variable condicion de las cosas humanas, y a comuni-
carlas en modo apropiado a los hombres de su tiempo». En ambos
casos, el énfasis recae en la accion pastoral como aplicacion de prin-
cipios, un enfoque que la teologia pastoral actual pretende superar.
Optatm totius, 16, sin embargo, aunque habla especificamente de
dogmatica, tiene un alcance mas amplio aplicable a la teologia en
su conjunto y, en mi opinién, la pedagogia teoldgica deberia con-
tinuar en esta linea.

Un indicio de que éste es el camino a explorar puede encontrar-
se en el Marco de las Cualificaciones de la Santa Sede. Segtlin este va-
lioso marco de referencia, el titulo del primer ciclo puede conferirse
a los estudiantes que «hayan demostrado la capacidad de reunir
conocimientos e interpretar los estudios eclesiasticos orientindolos
a la dimension pastoral de su compromiso profesional», mientras
que el segundo ciclo puede conferirse a los estudiantes que «tengan
la capacidad de discernir en la complejidad y fragmentariedad de
significados del devenir humano-social los ambitos especificos so-
bre los que puede intervenir la mision evangelizadora de la Iglesia,
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siendo capaces de idear iniciativas concretas de forma auténoman®.
En ambos casos, segtin los Descriptores de Dublin, la competencia
pastoral se describe no como conocimiento y comprension aplicados,
sino segun los pardmetros de la autonomia de juicio. Una asimila-
cion mas amplia de esta intuicion conduciria a cambios significati-
vos en la ensefianza teoldgica, abriendo un espacio de reflexion en
todas las disciplinas a la respectivas competencias pastorales de los
estudiantes.

4. Desarrollar la teologia con un método inductivo

El cuarto y ultimo aspecto que quisiera comentar es quizas el
mas «revolucionario» del Papa Francisco. En el parrafo 8 de Ad theo-
logiam promovendam, dice:

la reflexion teoldgica debe desarrollarse con un método inductivo, que
parte de los contextos diferentes y situaciones concretas en las que
las personas se insertan, dejandose seriamente interpelar por la rea-
lidad, para convertirse en discernimiento de los “signos de los tiem-
pos” en el anuncio del acontecimiento salvifico del Dios-agape, co-
municado en Jesucristo.

;COmo acoger esta propuesta? Ya en la época de Newman se
discutia la posibilidad de una teologia inductiva, y el gran pensador
inglés aporté argumentos persuasivos que ponian de relieve la
imposibilidad de tal empresa®.

Al margen del respeto y afecto por el Santo Padre que todo teo-
logo catélico debe tener y mostrar, me gustaria comentar no tanto
lo que deberia ocurrir, sino lo que es probable que ocurra. Creo que
una propuesta tan categorica de un método inductivo no prospera-
ra. Los lugares y ambitos donde se ejerce la labor teolégica, dentro
y fuera de la Iglesia catdlica, son amplios. La teologia universitaria,
en particular, ya existe con una gama de metodologias de diverso

8 DICASTERO PER LA CULTURA E L'EDUCAZIONE, Quadro delle Qualifiche, in https://
www.dce.va/it/ qualifications-framework.html [7 de marzo de 2025]

° Cf. J.H. NEWMAN, The Idea of a University Defined and Illustrated, Basil Montagu
Pickering, London 1873, 446-448. No es el caso de plantear aqui la cuestion de
la contraposicion entre el método deductivo y el inductivo, y qué método es mas
apropiado para la teologia. Solo quiero subrayar que el debate sobre el tema vie-
ne de lejos y que, por la propia naturaleza del caso, no puede disolverse por un
pronunciamiento papal en una carta «<motu proprio» de este tipo. Un autor mads
reciente, conocido experto en teologia pastoral, es muy critico con una teologia
pastoral inductivista por un primer error de base, que es «la confusién entre in-
ductivo y experiencial, como si fueran sindnimos: la necesidad constitutiva de refe-
rencia a la realidad no puede/debe confundirse con el modo/enfoque gnoseol6g-
ico con el que se investiga e interpreta la misma realidad» (P. Asoran, Il tacchino
induttivista: Questioni di teologia pastorale, 11 Pozzo di Giaccobbe, Trapani 2009, 33).
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tipo, y el intento de reducir todas las formas de hacer teologia a un
unico método, desarrollado segtin la descripcion de Ad theologiam
promovendam, sencillamente no encontrara aceptacion. En efecto,
por el propio valor ecuménico del trabajo teolégico, realizado en
didlogo con tantas confesiones, segin parametros profesionales ya
reconocidos, el intento de aplicar este pensamiento «revoluciona-
rio» seria altamente contraproducente.

Concluyo reafirmando lo que queria argumentar. La compara-
cién entre Juan Pablo 11y Francisco muestra la sustancial identidad
y continuidad de sus respectivas ideas sobre la teologia catélica. El
lenguaje mads audaz del Papa Francisco, cuando habla de un cambio
de paradigma o de una revolucion cultural, parece mas retérico que
una propuesta sustancial. Sin embargo, cuando Francisco propone
un cambio mads incisivo en el método teoldgico, no cabe esperar
una amplia recepcién en el mundo teolégico. Paradéjicamente, los
diferentes contextos y situaciones concretas en los que se desarrolla
el trabajo teoldgico no son susceptibles de la imposicion universal
de tal modelo de trabajo teolégico. En conclusion, si bien la ret6-
rica del Papa Francisco puede parecer revolucionaria, los concep-
tos y temas que propone estan en una linea de continuidad con
sus predecesores, pero apuntando hacia auténticos desarrollos en
la puesta en practica de la teologia al servicio de la evangelizacion.

Apéndice: cuadro comparativo de la idea de teologia, segiin Ad
theologiam provemendam y Fides et Ratio/Inter munera academiarum.
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Francisco,

Juan Pablo II,

Ad theologiam promovendam (1 de | Fides et ratio (1998) e Inter munera

noviembre de 2023) - Texto integral

academiarum (1999) - Extractos™

No repetir formulas y esquemas del pasado

1 [a]. PARA PROMOVER LA TEO-
LOGIA en el futuro, no podemos
limitarnos a volver a proponer de
manera abstracta férmulas y esque-
mas del pasado.

Si el intellectus fidei quiere incorpo-
rar toda la riqueza de la tradicion
teoldgica, debe recurrir a la filosofia
del ser. Esta debe poder replantear
el problema del ser segiin las exi-
gencias y las aportaciones de toda la
tradicion filoséfica, incluida la mas
reciente, evitando caer en indtiles
repeticiones de esquemas anticua-
dos (FR, 97).

Confrontarse con las trasformaciones culturales

1 [b] Llamada a interpretar proféti-
camente el presente y a ver nuevos
itinerarios para el futuro, a la luz
de la Revelacién, la teologia debera
afrontar profundas transformacio-
nes culturales, consciente de que:
«Lo que estamos viviendo no es sim-
plemente una era de cambios, sino
que es un cambio de época» (Dis-
curso a la Curia Romana del 21 de
diciembre de 2013).

En el alba del tercer milenio, muchas
condiciones culturales han cambia-
do. Se notan profundizaciones de
gran importancia en el campo de
la antropologia, pero sobre todo
cambios sustanciales en el modo
mismo de comprender la condicién
del hombre frente a Dios, frente
a los demds hombres y frente a la
creacion entera. Ante todo, el mayor
desafio de nuestra época brota de la
vasta y progresiva separacion entre
la fe y la raz6n, entre el Evangelio y
la cultura. Los estudios dedicados a
este inmenso campo se multiplican
dia tras dia en el marco de la nueva
evangelizacion. En efecto, el anun-
cio de la salvacién encuentra mu-
chos obstaculos, que brotan de con-
ceptos erréneos y de una grave falta
de formacién adecuada (IMA, 2).

10 Los textos en castellano de estos dos documentos han sido tomados de www.

vatican.va.
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Historia de la Pontificia Accademia de Teologia

2. La Pontificia Academia de Teolo-
gia, fundada a principios del siglo
XVIII bajo los auspicios de Clemen-
te XI, mi Predecesor, y por él insti-
tuida candénicamente mediante el
breve Inscrutabili el 23 de abril de
1718, durante su centenaria existen-
cia ha encarnado constantemente
la necesidad de poner la teologia al
servicio de la Iglesia y del mundo,
modificando su estructura cuando
era necesario y ampliando sus fines:
desde un lugar inicial de formacién
teoldgica de eclesiasticos en un con-
texto en el que otras instituciones
eran escasas e inadecuadas para este
fin, hasta un grupo de estudiosos lla-
mados a investigar y profundizar en
temas teolégicos de especial relevan-
cia. La actualizacién de los Estatutos,
querida por mis predecesores, mar-
c6 y promovié este proceso: pen-
semos en los Estatutos aprobados
por Gregorio XVI el 26 de agosto
de 1838 y en los aprobados por san
Juan Pablo II con la Carta apostélica
Inter munera Academiarum del 28 de
enero de 1999.

La Iglesia, Maestra de verdad, ha
cultivado sin cesar el estudio de la
teologia y se ha esforzado por lograr
que tanto los clérigos como los fie-
les, especialmente los llamados al
ministerio teoldgico, estén realmen-
te preparados en ella. Al inicio del
siglo XVIII, bajo los auspicios de mi
predecesor Clemente XI, se fundé en
Roma la Academia Teolégica, como
sede de las disciplinas sagradas, don-
de se formaran los espiritus nobles,
a fin de que de ella brotaran, como
de una fuente, frutos abundantes
para la causa catélica. Asi, ese Sumo
Pontifice, con carta del 23 de abril
de 1718, instituyé candénicamente
este centro de estudios y lo colmé de
privilegios. Luego, Benedicto XIII,
otro de mis predecesores, que, sien-
do cardenal, «<summa cum animi
[...] iucunditate» (cf. carta apostélica
del 6 de mayo de 1726) particip6 en
las asambleas y en las actividades de
esta Academia, destacé «cudnto es-
plendor y gloria proporcionaria no
solo a la ciudad de Roma sino tam-
bién a todo el mundo cristiano, si
la Academia se viera fortalecida con
nuevas y mayores fuerzas, para que
se sostuviera mds firmemente y pu-
diera realizar progresos continuos»
(cf. ibid.). Este Pontifice no solo
aprobé la Academia que Clemente
XI habia instituido, sino también la
colmé de su benevolencia y de sus
dones. Después, Clemente XIV, reco-
nociendo los grandes y abundantes
frutos producidos por la Academia
Teolégica, con la autoridad apos-
tolica aprobo, el 26 de octubre de
1838, los Estatutos sabiamente ela-
borados.
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Sin embargo, ahora me ha parecido
conveniente que se revisaran esas le-
yes, a fin de que sean mads aptas para
lo que exige nuestro tiempo (IMA,
5).

Necesidad y oportunidad de una renovacion

3 [a]. Después de casi cinco lustros,
ha llegado el momento de revisar
estas normas, para hacerlas mas ade-
cuadas a la misién que nuestro tiem-
po impone a la teologia. Una Iglesia
sinodal, misioneray “en salida” solo
puede corresponder a una teologia
“en salida”. Como escribi en la Carta
al Gran Canciller de la Universidad
Catdlica Argentina, dirigiéndome a
profesores y estudiantes de teologia:
«No os conforméis con una teolo-
gia de escritorio. Que vuestro lugar
de reflexién sean las fronteras. |[...]
También los buenos te6logos, como
los buenos pastores, huelen a pue-
blo y a camino, y con sus reflexiones
vierten aceite y vino sobre las heri-
das del hombre».

Un siglo después de la promulga-
cién de la carta enciclica Aeterni Pa-
tris de mi predecesor el Papa Ledn
XIII, que marco el inicio de un nue-
vo desarrollo en la renovaciéon de
los estudios filos6ficos y teoldgicos,
y en las relaciones entre la fe y la
razon, quiero dar nuevo impulso a
las Academias pontificias que actdan
en este campo, teniendo en cuenta
el pensamiento y las orientaciones
actuales, asi como las necesidades
pastorales de la Iglesia (IMA 3).
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Replanteamiento epistemologico y metodoldgico de la teologia

3 [b] Sin embargo, la apertura al
mundo, al hombre en la concrecion
de su situacién existencial, con sus
problemas, sus heridas, sus desafios,
sus potencialidades, no puede redu-
cirse a una actitud “tactica”, adap-
tando extrinsecamente contenidos
ahora cristalizados a nuevas situa-
ciones, sino que debe instar a la teo-
logia a un repensar epistemoldgico
y metodolégico, como lo indica el
Proemio de la constitucion aposto-
lica Veritatis gaudium.

Como inteligencia de la Revelacién,
la teologia en las diversas épocas
histéricas ha debido afrontar siem-
pre las exigencias de las diferentes
culturas para luego conciliar en ellas
el contenido de la fe con una con-
ceptualizacién coherente. Hoy tie-
ne también un doble cometido. En
efecto, por una parte debe desarro-
llar la labor que el Concilio Vaticano
11 le encomend6 en su momento: re-
novar las propias metodologias para
un servicio mas eficaz a la evangeli-
zacion. En esta perspectiva, ;co6mo
no recordar las palabras pronun-
ciadas por el Sumo Pontifice Juan
XXIII en la apertura del Concilio?
Decia entonces: «Es necesario, ade-
mas, como lo desean ardientemente
todos los que promueven sincera-
mente el espiritu cristiano, catélicoy
apostélico, conocer con mayor am-
plitud y profundidad esta doctrina
que debe impregnar las conciencias.
Esta doctrina es, sin duda, verdadera
e inmutable, y el fiel debe prestarle
obediencia, pero hay que investigar-
la y exponerla segtin las exigencias
de nuestro tiempo».

Por otra parte, la teologia debe mi-
rar hacia la verdad dltima que reci-
be con la Revelacion, sin darse por
satisfecha con las fases intermedias
(FR, 92).
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Una teologia fundamentalmente contextual

4 [a]. La reflexion teoldgica estd, por
tanto, llamada a un punto de in-
flexién, a un cambio de paradigma,
a una «revolucion cultural valiente»
(Carta enciclica Laudato si’, 114), que
la compromete, ante todo, a ser una
teologia fundamentalmente con-
textual, capaz de leer e interpretar
el Evangelio en las condiciones en
que viven diariamente los hombres
y mujeres, en diferentes ambientes
geogrificos, sociales y culturales

Asi pues, la historia es el lugar donde
podemos constatar la accion de Dios
en favor de la humanidad. El se nos
manifiesta en lo que para nosotros
es mas familiar y ficil de verificar,
porque pertenece a nuestro contexto
cotidiano, sin el cual no llegariamos
a comprendernos (FR 12).

El arquetipo de la Encarnacion

4 [b]. y teniendo como arquetipo
la Encarnacion del Logos eterno, su
entrada en la cultura, en la vision
del mundo, en la tradicién religiosa
de un pueblo.

La encarnacién del Hijo de Dios per-
mite ver realizada la sintesis definiti-
va que la mente humana, partiendo
de si misma, ni tan siquiera hubiera
podido imaginar: el Eterno entra
en el tiempo, el Todo se esconde en
la parte y Dios asume el rostro del
hombre. La verdad expresada en la
revelacion de Cristo no puede ence-
rrarse en un restringido dmbito te-
rritorial y cultural, sino que se abre
a todo hombre y mujer que quiera
acogerla como palabra definitiva-
mente véilida para dar sentido a la
existencia (FR, 12).
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Cultura del didlogo y del encuentro

4 [c]. A partir de aqui, la teologia
solo puede desarrollarse en una cul-
tura de dialogo y de encuentro entre
diferentes tradiciones y diferentes
saberes, entre diferentes confesio-
nes cristianas y diferentes religiones,
comprometiéndose  abiertamente
con todos, creyentes y no creyentes.

El pensamiento filoséfico es a me-
nudo el dnico dambito de entendi-
miento y de didlogo con quienes no
comparten nuestra fe. El movimien-
to filoséfico contemporaneo exige el
esfuerzo atento y competente de fi-
l6sofos creyentes capaces de asumir
las esperanzas, nuevas perspectivas y
problematicas de este momento his-
térico. El filésofo cristiano, al argu-
mentar a la luz de la razén y segin
sus reglas, aunque guiado siempre
por la inteligencia que le viene de la
palabra de Dios, puede desarrollar
una reflexion que serd compren-
sible y sensata incluso para quien
no percibe atn la verdad plena que
manifiesta la divina Revelacion.
Este dmbito de entendimiento y de
didlogo es hoy muy importante ya
que los problemas que se presentan
con mads urgencia a la humanidad -
como el problema ecolégico, el de
la paz o el de la convivencia de las
razas y de las culturas- encuentran
una posible solucién a la luz de una
clara y honesta colaboracién de los
cristianos con los fieles de otras re-
ligiones y con quienes, atin no com-
partiendo una creencia religiosa,
buscan la renovacién de la humani-
dad (FR, 104).
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El ser humano estd hecho para el didlogo y las relaciones

4 [d]. La necesidad del didlogo es, de
hecho, intrinseca al ser humano y a
toda la creacién y es tarea peculiar
de la teologia descubrir «la huella
trinitaria en la creacion, pues hace
que el cosmos en el que vivimos sea
“una trama de relaciones”, y en el
que “es propio de todo ser viviente
tender hacia otra cosa“» (Constitu-
cién apostolica Veritatis gaudium,
Proemio, 4a).

De todo lo que he dicho hasta aqui
resulta que el hombre se encuentra
en un camino de busqueda, huma-
namente interminable: basqueda de
verdad y bisqueda de una persona
de quien fiarse. La fe cristiana le ayu-
da ofreciéndole la posibilidad con-
creta de ver realizado el objetivo de
esta basqueda. En efecto, superando
el estadio de la simple creencia la
fe cristiana coloca al hombre en ese
orden de gracia que le permite par-
ticipar en el misterio de Cristo, en
el cual se le ofrece el conocimiento
verdadero y coherente de Dios Uno
y Trino. Asi, en Jesucristo, que es la
Verdad, la fe reconoce la llamada dl-
tima dirigida a la humanidad para
que pueda llevar a cabo lo que ex-
perimenta como deseo y nostalgia
(FR, 33).

Relacion con otras disciplinas

5 [a]. Esta dimensiéon relacional
connota y define, desde un punto
de vista epistémico, el estatus de la
teologia, que estd impulsada a no
encerrarse en una autorreferenciali-
dad que conduce al aislamiento y a
la insignificancia, sino a percibirse
inserta en una red de relaciones, en
primer lugar con otras disciplinas y
otros saberes.

A la luz de estas consideraciones,
la relacién que ha de instaurarse
oportunamente entre la teologia y la
filosofia debe estar marcada por la
circularidad (FR, 73)

La reciprocidad que hay entre las
materias teoldgicas y los objetivos
alcanzados por las diferentes co-
rrientes filoséficas puede manifestar,
pues, una fecundidad concreta de
cara a la comunicacién de la fe y de
su comprension mds profunda (FR,
99).
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Transdisciplinariedad

5 [b]. Es el enfoque de la transdis-
ciplinariedad, es decir, la interdisci-
plinariedad en sentido fuerte, dis-
tinta de la multidisciplinariedad,
entendida como interdisciplinarie-
dad en sentido débil. Esto dltimo
ciertamente favorece una mejor
comprension del objeto de estudio
al considerarlo desde muiltiples pun-
tos de vista, que sin embargo siguen
siendo complementarios y separa-
dos. Por el contrario, la transdisci-
plinariedad debe ser pensada «como
ubicaciéon y maduracién de todo el
saber en el espacio de Luz y de Vida
ofrecido por la Sabiduria que brota
de la Revelacién de Dios» (Consti-
tucion apostélica Veritatis gaudium,
Proemio, 4c¢). Esto lleva a la teologia
a la ardua tarea de saber servirse de
nuevas categorias desarrolladas por
otros saberes, para penetrar y comu-
nicar las verdades de la fe y trans-
mitir la ensenanza de Jests en los
lenguajes actuales, con originalidad
y conciencia critica.

Siendo obra de la razén critica a la
luz de la fe, el trabajo teolégico pre-
supone y exige en toda su investiga-
cién una razén educada y formada
conceptual y argumentativamente.
Ademads, la teologia necesita de la
filosofia como interlocutora para ve-
rificar la inteligibilidad y la verdad
universal de sus aserciones. No es
casual que los Padres de la Iglesia y
los te6logos medievales adoptaron
filosofias no cristianas para dicha
funcién. Este hecho histérico indi-
ca el valor de la autonomia que la
filosofia conserva también en este
tercer estado, pero al mismo tiempo
muestra las transformaciones nece-
sarias y profundas que debe afrontar
(FR, 77).
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Dimensiones interpersonal y comunitaria de la teologia

6. El dialogo con otros conoci-
mientos presupone evidentemente
el didlogo en el seno de la comu-
nidad eclesial y la conciencia de la
dimension sinodal y de comunién
esencial del hacer teologia: el te6lo-
go no puede dejar de experimentar
de primera mano la fraternidad y la
comunion, al servicio de la evange-
lizacién y para llegar al corazén de
todos. Como dije a los te6logos en
el Discurso a los miembros de la
Comisiéon Teoloégica Internacional,
el 24 de noviembre de 2022: «La si-
nodalidad eclesial compromete, por
tanto, a los tedlogos a hacer teolo-
gia en forma sinodal, promoviendo
entre ellos la capacidad de escuchar,
dialogar, discernir e integrar la mul-
tiplicidad y variedad de peticiones y
aportaciones». Por eso es importan-
te que haya lugares, también institu-
cionales, donde vivir y experimentar
la colegialidad y la fraternidad teo-
légica.

En cuanto vital y esencial para su
existencia, esta verdad se logra no
solo por via racional, sino también
mediante el abandono confiado en
otras personas, que pueden garan-
tizar la certeza y la autenticidad de
la verdad misma. La capacidad y la
opcién de confiarse uno mismo y la
propia vida a otra persona constitu-
yen ciertamente uno de los actos an-
tropoldgicamente mas significativos
y expresivos.

No se ha de olvidar que también la
razoén necesita ser sostenida en su
buisqueda por un didlogo confiado y
una amistad sincera. El clima de sos-
pechay de desconfianza, que a veces
rodea la investigacion especulativa,
olvida la ensenanza de los filésofos
antiguos, quienes consideraban la
amistad como uno de los contextos
mas adecuados para el buen filoso-
far (FR, 33).
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Dimension sapiencial de la teologia

7 |a]. Finalmente, la necesaria aten-
cién al estatus cientifico de la teolo-
gia no debe oscurecer su dimensién
sapiencial, como ya lo afirmé clara-
mente Santo Tomds de Aquino (cf.
Summa theologiae 1, q. 1, a. 6). Por
eso el beato Antonio Rosmini con-
sider6 la teologia como expresion
sublime de la “caridad intelectual”,
al tiempo que pidié que la razon cri-
tica de todo conocimiento se orien-
te hacia la Idea de Sabiduria. Ahora
bien, la Idea de Sabiduria mantiene
juntas internamente en un “circulo
s6lido” la Verdad y la Caridad, de
modo que es imposible conocer la
verdad sin practicar la caridad: «por-
que una estd en la otra y ninguna de
las dos existe fuera de la otra se en-
cuentra. Por tanto, quien tiene esta
Verdad tiene consigo la Caridad que
la cumple, y quien tiene esta Caridad
tiene la Verdad cumplida» (cf. De los
estudios del Autor, nn. 100-111).

La relacion intima entre la sabiduria
teoldgica y el saber filoséfico es una
de las riquezas mas originales de la
tradicién cristiana en la profundiza-
cién de la verdad revelada. Por esto,
los exhorto a recuperar y subrayar
mas la dimensién metafisica de la
verdad para entrar asi en didlogo
critico y exigente tanto el con pen-
samiento filos6fico contemporineo
como con toda la tradicién filosé-
fica, ya esté en sintonia o en con-
traposicién con la palabra de Dios.
Que tengan siempre presente la in-
dicacion de san Buenaventura, gran
maestro del pensamiento y de la
espiritualidad, el cual al introducir
al lector en su Itinerarium mentis in
Deum lo invitaba a darse cuenta de
que «no es suficiente la lectura sin
el arrepentimiento, el conocimiento
sin la devocion, la basqueda sin el
impulso de la sorpresa, la prudencia
sin la capacidad de abandonarse a la
alegria, la actividad disociada de la
religiosidad, el saber separado de la
caridad, la inteligencia sin la humil-
dad, el estudio no sostenido por la
divina gracia, la reflexion sin la sabi-
duria inspirada por Dios» (FR, 105).
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Ampliar los horizontes de la razon

7 |[b] La razén cientifica debe am-
pliar sus fronteras en direccion a la
sabiduria, para no deshumanizarse
y empobrecerse. De esta manera, la
teologia puede contribuir al deba-
te actual sobre el “repensar el pen-
samiento”, mostrindose como un
verdadero saber critico como saber
sapiencial, no abstracto e ideologi-
co, sino espiritual, desarrollado de
rodillas, prefado de adoracién y
oraciéon; un conocimiento trascen-
dente y, al mismo tiempo, atento
a la voz del pueblo, por tanto una
teologia “popular”, dirigida miseri-
cordiosamente a las heridas abiertas
de la humanidad y de la creacién y
dentro de los pliegues de la historia
humana, a la que profetiza la espe-
ranza de un cumplimiento tltimo.

Por otra parte, no debe olvidarse
que en la cultura moderna ha cam-
biado el papel mismo de la filosofia.
De sabiduria y saber universal, se
ha ido reduciendo progresivamen-
te a una de tantas parcelas del saber
humano; mas atn, en algunos as-
pectos se la ha limitado a un papel
del todo marginal. Mientras, otras
formas de racionalidad se han ido
afirmando cada vez con mayor relie-
ve, destacando el caracter marginal
del saber filosofico. Estas formas de
racionalidad, en vez de tender a la
contemplacion de la verdad y a la
biasqueda del fin dltimo y del sen-
tido de la vida, estdan orientadas -o,
al menos, pueden orientarse- como
«raz6n instrumental» al servicio de
fines utilitaristas, de placer o de po-
der (FR, 47)
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Impronta pastoral de la teologia en su conjunto

8 [a]. Este es el “sello” pastoral que
la teologia en su conjunto, y no
solo en uno de sus ambitos especi-
ficos, debe asumir: sin oponer teo-
ria y prdctica, la reflexion teoldgica
debe desarrollarse con un método
inductivo, que parte de la contextos
diferentes y situaciones concretas
en las que las personas se insertan,
dejandose seriamente interpelar por
la realidad, para convertirse en dis-
cernimiento de los “signos de los
tiempos” en el anuncio del aconte-
cimiento salvifico del Dios-dgape,
comunicado en Jesucristo.

Me dirijo también a quienes tienen
la responsabilidad de la formacion
sacerdotal, tanto académica como
pastoral, para que cuiden con parti-
cular atencién la preparacion filosé-
fica de los que habrian de anunciar
el Evangelio al hombre de hoy vy,
sobre todo, de quienes se dedicaran
al estudio y la ensefianza de la teo-
logia. Que se esfuercen en realizar
su labor a la luz de las prescripcio-
nes del Concilio Vaticano Il y de las
disposiciones posteriores, las cuales
presentan el inderogable y urgente
cometido, al que todos estamos lla-
mados, de contribuir a una auténti-
ca y profunda comunicacién de las
verdades de la fe. Que no se olvide
la grave responsabilidad de una pre-
via y adecuada preparacién de los
profesores destinados a la ensenan-
za de la filosofia en los Seminarios
y en las Facultades eclesiasticas. Es
necesario que esta ensenanza esté
acompanada de la conveniente pre-
paracion cientifica, que se ofrezca de
manera sistemdtica proponiendo el
gran patrimonio de la tradicion cris-
tiana y que se realice con el debido
discernimiento ante las exigencias
actuales de la Iglesia y del mundo
(FR, 105).
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Priorizar el sentido comiin y las expresiones culturales de las
personas

8 [b]. Por eso, ante todo, es necesa-
rio privilegiar el conocimiento del
sentido comun del pueblo, que es
de hecho lugar teoldgico en el que
habitan muchas imdgenes de Dios,
que muchas veces no corresponden
al rostro cristiano de Dios, solo y
siempre del amor. La teologia se
pone al servicio de la evangelizacién
de la Iglesia y de la transmision de la
fe, para que la fe se convierta en cul-
tura, es decir, ethos sabio del pueblo
de Dios, propuesta de belleza huma-
na y humanizadora para todos.

De modo particular, la vida de las
Iglesias jovenes ha permitido descu-
brir, junto a elevadas formas de pen-
samiento, la presencia de multiples
expresiones de sabiduria popular.
Esto es un patrimonio real de cultu-
ra y de tradiciones. Sin embargo, el
estudio de las usanzas tradicionales
debe ir de acuerdo con la investiga-
cion filosofica. Esta permitira sacar a
luz los aspectos positivos de la sabi-
duria popular, creando su necesaria
relacion con el anuncio del Evange-
lio (FR, 61)."

I En cuanto al aspecto de la cultura popular, otro texto de FR también podria me-
recer atencion para compararlo con ATP: «El anuncio del Evangelio en las diversas
culturas, aunque exige de cada destinatario la adhesion de la fe, no les impide
conservar una identidad cultural propia. Ello no crea divisién alguna, porque el
pueblo de los bautizados se distingue por una universalidad que sabe acoger cada
cultura, favoreciendo el progreso de lo que en ella hay de implicito hacia su plena
explicitacion en la verdad. De esto deriva que una cultura nunca puede ser criterio
de juicio y menos atn criterio tdltimo de verdad en relacién con la revelacion de
Dios. El Evangelio no es contrario a una u otra cultura como si, entrando en con-
tacto con ella, quisiera privarla de lo que le pertenece obligindola a asumir for-
mas extrinsecas no conformes a la misma. Al contrario, el anuncio que el creyente
lleva al mundo y a las culturas es una forma real de liberacion de los des6rdenes
introducidos por el pecado y, al mismo tiempo, una llamada a la verdad plena.
En este encuentro, las culturas no solo no se ven privadas de nada, sino que por el
contrario son animadas a abrirse a la novedad de la verdad evangélica recibiendo
incentivos para ulteriores desarrollos.» (FR, 71)
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Mision de la Pontificia Academia de Teologia

9 [a]. Frente a esta renovada misién
de la teologia, la Pontificia Acade-
mia de Teologia esta llamada a de-
sarrollar, en constante atencién al
cardcter cientifico de la reflexién
teoldgica, el didlogo transdisciplina-
rio con otros saberes cientificos, fi-
loséficos, humanisticos y artisticos,
con creyentes y no creyentes, con
hombres y mujeres de diferentes de-
nominaciones cristianas y diferentes
religiones.

La mision principal de la teologia,
hoy, consiste en promover el didlo-
go entre la Revelacion y la doctrina
de la fe, y en presentar su compren-
sién cada vez mds profunda (IMA,
5).

Penetrar en los lugares existenciales de la elaboracion del
conocimiento

9 [b] Esto puede suceder creando
una comunidad académica de inter-
cambio de fe y de estudio, que teje
una red de relaciones con otras ins-
tituciones formativas, educativas y
culturales y que sabe penetrar, con
originalidad y espiritu de imagina-
cién, en los lugares existenciales de
la elaboracién de conocimientos,
profesiones y comunidades cristia-
nas.

La filosofia, que tiene la gran respon-
sabilidad de formar el pensamiento
y la cultura por medio de la llamada
continua a la bisqueda de lo verda-
dero, debe recuperar con fuerza su
vocacioén originaria (FR, 6).
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I. La esperanza en nuestros dias

n el siglo XX, tras las tragedias provocadas por los totalitari-

smos rojo y negro, el tema de la esperanza volvié a plantear-

se, sobre todo por pensadores de izquierda como el marxista
aleman Ernst Bloch, con su libro Das Prinzip Hoffnung?, en el que
la esperanza se interpreta como la fuerza del hombre para querer
construir la realidad. Esta vision inmanentiza el tema de la espe-
ranza’y lo entiende en funcion del devenir mundano, del cambio,
desvinculandolo de una ley moral estable y objetiva. Por eso, el
discurso sobre la esperanza entendida como virtud, aunque solo
sea humana, ha quedado eclipsado. La reflexioén ética reciente ha
dejado de lado el tema de la virtud y una parte importante de la
teologia moral ha seguido estas nuevas orientaciones, sintetizadas
eficazmente por el fil6sofo escocés Alasdair McIntyre en su libro
de 1981 titulado After Virtue: A Study in Moral Theory*, en el que
lamenta la desaparicion de la moral de las virtudes en la sociedad
actual y busca vias ttiles para reintroducirla. La cuestién es que una
ética que gira en torno a las virtudes no es una ética subjetiva ni
una ética de situacion, sino una ética objetiva y teleoldgica. Es la
ética de quien busca la verdad con la razén y la persigue en la vida
moral con la voluntad, realizdndose asi a si mismo en el fin ético.

! Conferencia impartida el 4 de marzo de 2025 en el Palazzo Municipale di
Roccasecca, en el marco del Congreso de Estudios La speranza nel pensiero di san
Tommaso d’Aquino, organizado por la ciudad de Roccasecca en el contexto de las
celebraciones por el VIII centenario del nacimiento del Doctor Angélico.

2 Edicion italiana: E. BLocH, Il principio speranza, Garzanti, Milano 20042,

3 Bloch aplicé su propio sistema filoséfico también al texto biblico. Propone la
«deteocratizacién» de la Biblia, es decir, releer las Escrituras de manera antro-
pocéntrica, eliminando la concepcion de Dios como soberano trascendente y va-
lorizando el mensaje de liberacion intramundana contenido en la Biblia. El ateis-
mo humanista de Bloch considera irreconciliable la contradiccién entre un Dios
trascendente y el hombre, por lo que propone sustituir la idea divina de trascen-
dencia por un antropolégico «trascender sin trascendencia». Cf. E. BLOCH, Ateismo
nel cristianesimo. Per la religione dell’Esodo e del Regno, Feltrinelli, Milano 1980.

* Edicion italiana: A. MCINTYRE, Dopo la virtii. Saggio di teoria morale, Armando,
Roma 20072

Ecclesia 40 (2026), 49-65
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El modelo subyacente es el de las virtudes dianoéticas y éticas de las
que habla Aristételes: las primeras conducen a la verdad, mientras
que las segundas conducen al bien. No es el hombre quien crea el
sentido y decide lo que esta bien o mal. La virtud hace bueno el
acto humano y, en consecuencia, hace bueno al hombre. Lo que
es verdadero a nivel de las virtudes naturales se confirma y se eleva
al nivel de la gracia, donde el Bien del hombre es también su Fin
altimo, es decir, Dios.

Uno de los medios utilizados en el siglo XX por aquellos que
han inmanentizado la esperanza -reduciéndola a esperar lo que
el hombre establece que puede realizar- es la acusacién, repetida-
mente dirigida a la esperanza cristiana, de representar una distrac-
cion de esta vida, de nuestro compromiso con el mundo. La acusa-
cién no solo vino de los filésofos que quisieron recuperar el «sen-
tido de la tierra» (F. Nietzsche, Asi hablo Zaratustra)® invitando a los
hombres a no creer en los predicadores de esperanzas ultraterrenas
fantasmagoricas, sino también de ciertos te6logos que sustituyeron
la esperanza escatolodgica por la liberacion intramundana®, como si
ambas cosas fueran incompatibles.

En este primer cuarto del siglo XXI, el mensaje inmanentizado y
antropocéntrico de la esperanza ha sido ya asimilado: muchos, de-
masiados de nuestros contempordneos esperan solo en el hombrey
en sus capacidades técnico-cientificas, y no en las intervenciones de

5 Edicion italiana: F. NierzscHe, Cosi pard Zarathustra, Bompiani, Milano 2010.

¢ La primera referencia que nos viene a la mente es, por supuesto, ]. MOLTMANN,
Teologia della speranza, Queriniana, Brescia 2017° (original alemdan 1964).
Influenciado por Bloch, Moltmann propone no limitar la esperanza cristiana solo
para el mas all4, centrandose también (y sobre todo) en la esperanza en el cambio
intrahistorico. Para él, la escatologia sanamente entendida tiene efectos moviliza-
dores, revolucionarios y criticos que ejerce sobre la historia que debemos vivir en
el presente. Para el tedlogo protestante aleman, «el cristianismo es escatologia de-
sde el principio hasta el final, y no solo en el apéndice: es esperanza, es orientacién
y movimiento hacia adelante y, por lo tanto, también es revolucion y transforma-
cién del presente». En el dmbito catdlico, se puede citar a los representantes de la
teologia de la liberacién (y de algunas de sus ramificaciones, como la teologia de
la revolucién), como expresién de la inmanentizacién social de la esperanza. No
es casualidad que estos autores también se vieran influidos por la filosofia mar-
xista, tal y como se desarroll6 entre los anos sesenta y setenta del siglo XX. Por lo
tanto, resulta especialmente esclarecedora la ensenanza de la CONGREGACION PARA
LA DOCTRINA DE 1A FE, Libertatis conscientia (22 de marzo de 1986), que en los nn.
58-59 recuerda el recto horizonte teoldgico y cristocéntrico de la esperanza y de
la liberacién cristianas, para concluir en el ndmero 60 que la esperanza, enten-
dida correctamente, «no atenda el compromiso a favor del progreso de la ciudad
terrena, sino que, por el contrario, le da sentido y fuerza. Ciertamente, hay que
distinguir cuidadosamente entre el progreso terrenal y el crecimiento del reino,
que no son del mismo orden. Sin embargo, esta distincion no es una separacion».
Por lo que se refiere a la inspiracion marxista de las teologias de la liberacion, cf.
Ip., Libertatis nuntius (6 de agosto de 1984), cc. VII-X.
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la Providencia divina en el mundo, y atin menos se dan por com-
pleto a la esperanza de la vida eterna. De palabra, muchos siguen
diciendo que creen en ella, pero se vive etsi vita aeterna non daretur.
En consecuencia, no se vive in spe, sino sine spe. Si se me permite
poner un ejemplo, recordemos el eslogan que surgié durante las
primeras fases de la covid: «Todo ird bien». Palabras que traicionan
la necesidad de esperanza, la cual se ve frustrada cuando el hom-
bre confia solo en si mismo, como dice Dios a través del profeta
Jeremias: «Maldito el hombre que confia en el hombre y pone su
apoyo en la carne, alejando su corazén del Senor» (Jer 17,5).

La Iglesia, en su Magisterio reciente, ha retomado en varias oca-
siones el tema de la esperanza, en contraposicion a las mencio-
nadas visiones parciales y reduccionistas. Podemos recordar, por
ejemplo, la enciclica Spe Salvi de Benedicto XVI’, asi como la invi-
tacion del papa Francisco a los jovenes: «jNo dejéis que os roben la
esperanza!»®. También el actual jubileo ordinario de 2025 tiene por
titulo «Cristo, nuestra esperanza». Es oportuno, por tanto, dirigir
nuestra atencion a lo que el mas grande de los Doctores de la Iglesia
ensend sobre la esperanza, para que su comprension nos ayude a
redescubrir qué es la verdadera esperanza cristiana y nos anime a
vivirla, con la gracia de Dios.

I1. La esperanza segin santo Tomads de Aquino

A. Las obras en las que trata de ella

Santo Tomads trat6 la esperanza de dos maneras: como acto na-
tural del hombre y como virtud sobrenatural dada por Dios. Aqui
nos centraremos Uinicamente en la esperanza como virtud teologal,
dentro de una visiéon puramente teolégica. En cualquier caso, como
siempre en santo Tomas, el tratamiento de lo sobrenatural supera,
precisamente, el ambito natural, pero no lo contradice, dada la fa-
mosa afirmacion: «La gracia no elimina la naturaleza, sino que la

7 Cf. BENEDICTO XVI, Spe salvi (30 de julio de 2007); sobre ella, cf. M. GaGLIARDI,
«L'enciclica Spe Salvi. Alla luce di Deus Caritas est e della teologia di Joseph
Ratzinger», Communio 215 (2008), 59-79.

8 El Papa ha indicado claramente que no se trata de una simple esperanza in-
tramundana o material: «Nosotros acompanamos, seguimos a Jesus, pero sobre
todo sabemos que él nos acompana y nos carga sobre sus hombros: en esto reside
nuestra alegria, la esperanza que hemos de llevar en este mundo nuestro. Y, por
favor, no os dejéis robar la esperanza, no dejéis robar la esperanza. Esa que nos da
Jesuis» (FraNncisco, Homilia en la Misa en ocasion de la XXVIII Jornada Mundial de
la Juventud, 24 de marzo de 2013). Sobre la esperanza como virtud teologal, cf. la
Audiencia general del 8 de mayo de 2024.
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perfecciona»’. La virtud teologal de la esperanza no contradice los
elementos propios de la esperanza como acto natural del hombre,
sino que los mantiene y los eleva a un nivel superior.

Sin tener en cuenta las numerosas referencias dispersas, espe-
cialmente en sus comentarios biblicos, observamos que el Aquino
traté el tema de la esperanza en las siguientes obras: en su juvenil
Comentario a las Sentencias, donde se ajusto al esquema establecido
en el tratado por Pedro Lombardo, que le habia dedicado solo una
distincion (d. 26), formada por cinco breves capitulos. Luego se
refirié a ella en la Summa contra Gentiles®, en un capitulo destina-
do a explicar que la esperanza proviene de la gracia. Sin embargo,
el caracter apologético de esa Summa impedia extenderse mucho
sobre las virtudes teologales. En cambio, encontramos la verdade-
ra exposicion en dos textos de su madurez: la II-II de la Summa
Theologiae" y la Quaestio disputata de spe'’. Por dltimo, cabe men-
cionar que santo Tomads habria querido ofrecernos una exposicién
mas amplia sobre la esperanza en la segunda parte del Compendium
Theologiae, pero, lamentablemente, la exposicion se interrumpio
casi inmediatamente, a las pocas paginas de comenzar la redaccién
de esa parte, y nunca se reanudoé.

Los dos tratados fundamentales sobre la esperanza son, por lo
tanto, la II-1l de la SThy la QD de spe. Santo Tomas trabajé en am-
bos al mismo tiempo, entre 1271 y 1272, durante su segundo pe-
riodo de ensenanza en Paris. La exposicion de la QD de spe es mas
breve y menos articulada que la de la STh, aunque, como es obvio
dada la contemporaneidad de las redacciones, existe un acuerdo
total entre los dos textos.

Es muy dificil determinar qué obra se redacté primero. Si santo
Tomads compuso primero la STh, entonces la QD de spe debe consi-
derarse una especie de presentacion resumida de ese tratado, some-
tida en clase a la reaccién de estudiantes y colegas. Por el contrario,
si se considera que santo Tomas abordé primero el debate sobre la
esperanza en el aula, escuchando opiniones y argumentos incluso
contrarios a los suyos, la QD de spe representaria una preparacion
para la redaccion mas amplia ofrecida posteriormente en la STh.
No nos corresponde resolver la cuestion de la precedencia cronol6-
gica. A efectos de este breve ensayo, optamos por seguir primero la
QD de spe y luego referirnos a la STh. En este contexto, retomamos
solo los contenidos esenciales de la QD de spe, sin seguir al pie de la

? ToMAs DE AQUINO, Summa Theologiae (de ahora en adelante STh), 1, 1, 8, ad 2.
0 Cf. Ip., Summa contra gentiles, 111, 153.

" Cf. STh, 1I-11, qq. 17-18.

12 De ahora en adelante usaremos la sigla QD.
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letra el orden del tratado establecido por santo Tomas, para luego
anadir algunos elementos adicionales tomados de la STh.

B. La Quaestio Disputata de spe

1. Relacion con las otras virtudes

La QD de spe forma parte de una serie de cuestiones sobre las
virtudes, donde también se trata la fe y la caridad. Pero, en un sen-
tido mas amplio, debe situarse en el conjunto de las quaestiones di-
sputatae de santo Tomas, cuya primera serie comienza con los pro-
blemas inherentes al conocimiento porque, en la antropologia del
Angélico, el intelecto tiene prioridad sobre el apetito, es decir, sobre
la voluntad: en efecto, no se desea mas que lo que se ha conocido
previamente. En el trienio 1256-1259 (durante su primer periodo
parisino), santo Tomads traté cuestiones que luego confluyeron en
la QD de veritate. También la QD de fide entra en el ambito del co-
nocimiento (en este caso, del conocimiento sobrenatural). En par-
ticular, en los anos 1258-1259, el Aquinate se ocup6 del apetito, de
la voluntad y de las pasiones y, por dltimo, de la gracia, pero en ese
momento atn no habia tratado sobre la esperanza como virtud. Es
precisamente durante su segundo periodo parisino (1268-1272)
cuando desarrolla las QD de virtutibus, donde también encontra-
mos la QD de spe. La QD de spe analiza esta virtud en cuatro ar-
ticulos, presentando su tema, su relacion con la fe y la caridad v,
finalmente, proponiéndola como virtud cristiana del viador.

Santo Tomas distingue claramente entre la esperanza como
pasion puramente humana y la esperanza como virtud teologal.
Desde el punto de vista natural, la esperanza no es una virtud y, sin
embargo, contiene los elementos que también encontramos en la
esperanza sobrenatural. La primera es solo una tendencia natural y
no teologal, porque ninguna tendencia humana puede alcanzar a
Dios como su propio objeto. Las virtudes teologales, de hecho, son
aquellas virtudes que tienen a Dios como objeto. En cambio, en el
orden sobrenatural, por la intervencién de la gracia, la virtud de la
esperanza tiende a Dios como a su propio bien futuro, arduo, pero
posible de alcanzar.

La pasiéon humana de la esperanza se refiere al apetito irascible
del hombre. Recordemos que, para el Angélico, el hombre tiene
un apetito sensible, que se distingue en irascible y concupiscible:
lo que es agradable para los sentidos es objeto del concupiscible,
mientras que lo que supera los obstaculos del placer es objeto del
irascible. La esperanza, también a nivel natural, se refiere a un bien
dificil o arduo de alcanzar. Por lo tanto, se refiere al apetito irascible
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del hombre. Todo ello se aplica a los bienes sensibles. Por su parte,
la esperanza teologal no puede tener que ver con ningin poder
sensible del hombre, porque Dios no es objeto de conocimiento
sensible. La esperanza debe pertenecer claramente a la facultad ape-
titiva del hombre, porque su objeto es el bien en cuanto deseado.
Como Dios no puede ser objeto del apetito sensible, la esperanza
teologal se ejercerd en la facultad apetitiva de la razon, que es la
voluntad. La distincion es muy clara: la esperanza como hecho na-
tural se ejerce en el apetito sensible irascible del hombre, mientras
que la esperanza como virtud teologal reside en la facultad superior
de la voluntad, llamada también apetito de la razén. Y mientras
que la esperanza natural desea el bien sensible, la esperanza teolo-
gal apetece el bien inteligible.

Al distinguir, sin contraponer, los dos tipos de esperanza, santo
Tomads indica también qué facultad humana ejerce una u otra, ilu-
mindndonos respecto a las cuestiones mencionadas al principio,
relativas a la actual inmanentizacién de la esperanza, hoy en dia
dirigida en exceso solo a cosas materiales. Sin embargo, también se
puede plantear una objecién a santo Tomads, por el hecho de que
vincula la esperanza a la voluntad y no al intelecto. La objecion se
basa en el hecho de que la esperanza cristiana se caracteriza por
la certeza; no en el sentido de que sea seguro que obtendremos
la vida eterna, sino en la certeza de que la vida eterna existe y que
puede alcanzarse (de lo contrario, no la esperariamos). La certeza,
sin embargo, es algo que pertenece al conocimiento, es decir, al
intelecto, y no a la voluntad. ;No deberiamos entonces decir que la
esperanza reside en el intelecto?

Santo Tomads responde que la certeza de la esperanza deriva de
la certeza de la fe, la cual si se encuentra en el intelecto: el querer
sigue al conocer vy, asi, a la certeza intelectual de la fe corresponde
la certeza de la esperanza por participacion en ella. También esta
ensefianza ilumina nuestro presente, haciéndonos comprender que
la razén principal por la que muchos han perdido hoy la verdadera
esperanza es porque han perdido la certeza de la fe. De hecho, la
esperanza sigue a la fe. Donde la fe se debilita, también disminuye
la esperanza. Las tres virtudes teologales se mencionan juntas en
1Cor 13,13: estan intimamente unidas entre si, y también tienen
una relacion establecida segin un cierto orden, por el cual la fe
precede, la esperanza sigue y la caridad es la coronacién de ambas.
Santo Tomads, en el articulo 3 de esta QD, explica las razones por las
que la esperanza precede a la caridad, pero anade también que esto
es cierto en lo que se refiere a la primera generacién de la caridad en
nosotros. Luego hay una segunda infusion de la caridad que hace
que la esperanza y la fe crezcan, porque cuanto mas se ama, mas se
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cree y se espera. De este modo se pone de manifiesto la continua
circularidad que existe entre las tres virtudes teologales: cuanto mas
se Cree, mas se espera; cuanto mas se espera, mds se ama. Pero, a su
vez, cuanto mas se ama, mas se fortalecen la esperanza y la fe.

2. Elementos esenciales

La esperanza, también como virtud teologal, posee los cuatro
factores de la esperanza natural: tiende ante todo a un objeto bue-
no y nunca al mal. Ese bien es futuro, dificil de obtener, pero alcan-
zable. El objeto de la esperanza es, ante todo, el bien. Este elemento
ya habia sido afirmado por santo Tomas en la I-II de la STh, al
tratar de las virtudes en general. Alli decia que «la virtud humana,
que es un habito operativo, debe ser un habito bueno y hecho para
realizar el bien»'. No hay virtud donde hay un mal hdbito en el
hombre. Este elemento natural de la virtud permanece y se eleva
en la virtud teologal. En concreto, la esperanza tiene por objeto el
Bien supremo, Dios. Es la virtud que tiende hacia el disfrute del
Bien supremo. Si la esperanza tendiera hacia un mal, no seria espe-
ranza, sino miedo. Ademas, tiende hacia un bien que no esta pre-
sente, sino futuro, de lo contrario no seria esperanza, sino alegria
o placer en la posesion ya realizada de ese bien. Ademas, este bien
futuro debe ser dificil, es decir, arduo de conseguir, porque, si fuera
facil, podria ser como mucho objeto de deseo, pero no de verdade-
ra esperanza. Por ultimo, el bien objeto de la esperanza, por dificil
que sea, debe ser posible, es decir, alcanzable, porque nadie puede
esperar algo si sabe que es imposible obtenerlo. En este caso, en
lugar de la esperanza, se produciria la desesperacién. Retomando lo
dicho: el objeto de la esperanza es un bien entendido como futuro,
arduo y posible. Si faltara aunque fuera una sola de estas cualida-
des, dicho objeto no se referiria a la esperanza.

Ademas, un bien puede alcanzarse por las propias fuerzas o con
la ayuda de alguien. En el caso de la esperanza teologal, es imposi-
ble alcanzar su objeto por nuestras propias fuerzas, porque su bien
esperado es la vida eterna, que es un bien sobrenatural, es decir,
inalcanzable solo con las fuerzas naturales del hombre. Esta es la
razén por la que la esperanza teologal tiende a un objeto que tiene
dos aspectos, o si se quiere, a dos objetos: al bien que se debe alcan-
zar -la vida eterna- y a Aquel en cuya ayuda confia para alcanzarlo,
es decir, Dios. También otras cosas pueden formar parte del objeto
de la esperanza cristiana, pero solo en la medida en que nos ayu-
dan a alcanzar el objeto primario, es decir, el disfrute de Dios en el
cielo. Es en relacion con esta vision de Dios que esperamos que El

13 S§Th, I-11, 55, 3.
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nos ayude en la tierra, mediante beneficios tanto espirituales como
materiales.

Esto nos ayuda a comprender mejor por qué santo Tomads su-
braya que la esperanza teologal es gracia, ya que no proviene de
nuestra naturaleza, sino que es infundida en el alma por Dios. Esta
virtud no la obtenemos por mérito propio, sino que es un don ge-
neroso del Todopoderoso. Es cierto -y el Angélico lo subraya- que
para ir al cielo hay que merecerlo. En este sentido, el mérito de nue-
stras obras es necesario, junto con la gracia, para nuestra salvacion.
Pero santo Tomas sefiala con perspicacia que el mérito no precede
a la esperanza, sino que precede a lo que se espera. En otras pala-
bras: recibimos esta virtud sin mérito previo, pero, una vez recibida,
ella espera en nosotros nuestra salvacion obtenida con mérito. El
mérito se vincula a la esperanza porque ésta espera que merezca-
mos salvarnos, colaborando con nuestras obras a la gracia de Dios.

3. Colocacion natural y existencial

Otro aspecto muy interesante de las reflexiones de santo Tomas
consiste en lo que podriamos llamar la ubicacién de la esperanza
con respecto a sus polos de atraccién. La esperanza, como se ha
dicho, se ubica en la voluntad como en su propio sujeto. Sin em-
bargo, la voluntad siempre estd relacionada con la razén, de la que
depende. Ademas, la voluntad tiende hacia un objeto y, al tender
hacia él, se relaciona con las pasiones y produce determinadas ac-
ciones. ;C6mo se sittia la esperanza con respecto a estos polos? Para
responder, conviene recordar que, segiin Aquino, existen diferentes
tipos de virtudes: las intelectuales, las morales y las teologales. Las
intelectuales (intelecto, ciencia, sabiduria, etc.) se refieren a la fa-
cultad cognitiva y su tarea es alcanzar la verdad en cuanto es «el
bien del intelecto». Las virtudes morales, por el contrario, se sitdan
en medio de los polos mencionados, porque su tarea consiste en
aplicar la regla de la raz6n a su propio objeto, es decir, las pasiones
y las operaciones humanas. En otras palabras, estas virtudes ejer-
cen el dominio de la voluntad sobre las pasiones, de acuerdo con
la razon. En este sentido, se dice que las virtudes morales ejercen
una especie de moderacién en el ser humano, porque someten los
apetitos sensibles (concupiscibles e irascibles) a las exigencias de la
racionalidad. Si pasamos ahora a las virtudes teologales, observare-
mos que no se encuentran en el medio, si consideramos su objeto
formal, es decir, Dios. Desde el punto de vista formal, la esperanza
no estd en el medio, sino que, en cierto sentido, es una virtud extre-
ma: porque el hombre espera con todo su ser alcanzar la visién de
Dios. Sin embargo, si consideramos el objeto material, la esperanza
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puede encontrarse accidentalmente en el medio, como las virtudes
morales.

Para explicar este hecho, santo Tomds pone un ejemplo, re-
curriendo a la virtud teologal de la fe. También esta es, en cierto
sentido, extrema, porque tiende intensamente hacia el polo de la
Primera Verdad, que es Dios. Pero si consideramos el objeto mate-
rial de la fe, es decir, las doctrinas reveladas, la fe catélica se encuen-
tra accidentalmente en medio de herejias extremas opuestas. Por
ejemplo, la fe correcta sobre la Trinidad se encontrara en medio de
los extremismos de las herejias de Sabelio, que niega la existencia
real de tres Personas en Dios, y de Arrio, que afirma la diferencia
entre las Personas trinitarias hasta tal punto que niega que las tres
sean el tnico Dios, imaginando que el Hijo y el Espiritu serian
seres inferiores al Padre. La fe, que desde el punto de vista formal
(dirfamos, por su naturaleza) tiende intensamente hacia el extremo
de la Primera Verdad; desde el punto de vista material (es decir, por
su ubicacién accidental o existencial) se sitda en el centro entre
los extremos de las herejias opuestas. Se puede hacer una observa-
cién andloga con respecto a la esperanza: desde el punto de vista
formal, esta virtud tiende con todas sus fuerzas hacia la vision de
Dios. Desde el punto de vista material, sin embargo, ella «medium
tenet inter praesumptionem et desperationem»: se encuentra a
medio camino entre la presuncién y la desesperacion de salvarse.
Esta ensefanza del Angélico es extremadamente importante tam-
bién desde el punto de vista de nuestra vida espiritual como cristia-
nos, en la que debemos guardarnos constantemente del exceso de
escripulos, que podria hacernos desesperar de nuestra salvacion,
asi como de una cierta laxitud moral con la que presumiriamos de
salvarnos sin mérito y sin conversion.

4. Virtud propia de los viatores

Llegamos asi a un tdltimo aspecto, tratado en la QD de spe: la
esperanza es una virtud que poseen los viadores (viatores), no los
comprehensores. Esto se revela claramente en la Escritura, como se
lee en Rm 8,24: «Lo que se espera, si se ve, ya no es esperanza». Por
su parte, 1Cor 13,13 dice que, de las tres virtudes, solo la caridad
dura para siempre, es decir, permanece también en el cielo; de lo
que se deduce que la fe y la esperanza subsisten mientras el hombre
estd en camino, pero no cuando ha alcanzado la meta.

Sin embargo, también a esto se le puede oponer una objecion
sensata. No cabe duda de que, al ver a Dios en el cielo, el hombre
ya no puede seguir esperando verlo. Si se ve, como dice san Pablo,
ya no se espera verlo: el bien en el paraiso esta presente, ya no es fu-
turo, y la esperanza solo espera bienes futuros. Pero, ;no se podria
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decir que los comprehensores, es decir, los bienaventurados del cielo,
siguen teniendo esperanza, porque esperan la salvacion de los de-
mas? ;No se podria sostener, por ejemplo, que una madre, que esta
en el cielo con Dios, sigue esperando la salvacién de sus hijos?

Santo Tomas responde con claridad y moderacién al mismo
tiempo. La esperanza como virtud teologal tiene como objeto for-
mal la ayuda de Dios, con la que también espera el objeto material
como secundario, es decir, numerosos bienes materiales y espiritua-
les orientados a la salvacion eterna. Por lo tanto, si consideramos
lo que se espera, el objeto principal de la esperanza es el disfrute
de Dios en el cielo. Si, por el contrario, consideramos al hombre
que espera, el objeto principal es que él espere la bienaventuranza
para si mismo, mientras que el secundario es que también la espere
para los demads, ya que por caridad debe amarlos como a si mismo
y, por lo tanto, desear para ellos el mismo destino que desea para
si mismo. Cuando el hombre llega al cielo, alcanza el objeto prin-
cipal, al que estan vinculados y subordinados todos los demas. Al
desaparecer este, desaparecen también los demas, por lo que los
bienaventurados no tienen la virtud de la esperanza. En esto, santo
Tomads demuestra toda su claridad y fidelidad a la palabra biblica:
en el cielo cesa la virtud de la esperanza.

El aspecto de su moderacién se desprende de lo siguiente: el
Angélico afirma que los bienaventurados pueden seguir esperando
algunos bienes para si mismos (por ejemplo, reunirse con su pro-
pio cuerpo; aunque, al tener ya la gloria del alma, no experimentan
la gloria del cuerpo como un bien dificil de conseguir, y por lo tan-
to tampoco esto es objeto de esperanza en sentido estricto); o para
otros (la salvacién de un pariente). Sin embargo, los comprehensores
esperan estas cosas no con la esperanza teologal (porque, como
ven, no pueden esperar), sino solo segin la nocién comuin de espe-
ranza (deseo natural). Asi debe interpretarse el pasaje de 1Pe 1,12,
en el que se habla de «cosas en las que los dngeles desean fijar su
mirada»: esto no debe entenderse en el sentido de que los angeles
no estén en plenitud de conocimiento y de gozo y, por lo tanto,
desearian ver algo que no ven en Dios; sino que por naturaleza de-
sean ver el cumplimiento del plan de Dios. Los dngeles, al igual que
los santos, no ejercen la esperanza teologal, que es solo de los viato-
res. Ellos mantienen la esperanza como elemento de su naturaleza,
es decir, como apetito natural hacia ciertos bienes futuros, para si
mismos o para otros. Este deseo no representa una imperfeccion de
su bienaventuranza celestial, sino que es simplemente una dimen-
sion de su naturaleza que permanece también en el cielo, por muy
glorificada que esté.
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En consonancia con todo ello, en la parte IIT de la STh, santo
Tomads ensenara que Cristo no tuvo en la tierra ni fe ni esperanza'®.
Y esto no por defecto, sino por perfeccion. Estas virtudes, en efec-
to, son solo de los viatores, pero Cristo —ensefa el Angélico- cuan-
do estaba en la tierra era viator en el cuerpo y simultaineamente
comprehensor en el alma®. En su alma, El siempre vio la natura-
leza divina, disfrutindola ya en la tierra. Por eso, no podia creer
ni esperar en Dios, ya que su alma humana veia a Dios directa y
constantemente. Sin embargo, incluso en Cristo, santo Tomas ad-
miti6 la esperanza en el sentido natural del término. Esta referencia
cristologica nos hace comprender que la fe y la esperanza estan, en
cierto sentido, ligadas a una carencia, carencia que en Cristo no
existia, pero que en nosotros si, mientras estemos en la tierra: la
carencia de la vision beatifica.

Santo Tomads, por lo tanto, se pregunta si se puede decir que una
virtud teologal —que, recordemos, es gracia- tiene una parte de im-
perfeccion. ;No deberia la virtud producir felicidad en el hombre
dandole placer? Si -responde el Aquinate—, pero hay que distinguir
entre un doble placer: el del objeto y el del acto. El placer del objeto
no es propio de la virtud: de hecho, hay virtudes como la peniten-
cia, cuyo objeto no da placer, sino afliccion. En cambio, el acto vir-
tuoso en si mismo produce placer, incluso en la penitencia, porque
uno es feliz de sufrir por Cristo, por su propia salvacion y por la de
los demas (pensemos en san Pablo: «Me alegro en los sufrimientos
que padezco por vosotros» [Col 1,24]). La esperanza, por tanto, no
provoca placer por la falta de los bienes esperados que atin no se
poseen, sino por la confianza en Dios que hace obtener esos bienes
(«alegraos en la esperanza» [Rm 12,12]). Podriamos deducir que la
esperanza es una virtud en cierto sentido medicinal, porque repre-
senta el consuelo y la fuerza que Dios nos da en la tierra, mientras
estamos como en el exilio, lejos del Senor (cf. 2Cor 5,1-10).

4 Cf. STh, 111, 7, 3-4.

15 Sobre la expresion simul viator et comprehensor, cf. STh 111, 15, 10; QD de veritate,
6. Para estudios mas recientes, cf. E. BETTINI, Come ferro immerso nel fuoco. Il Cristo
«simul viator et comprehensor». Considerazioni e prospettive a margine di alcuni autori
di lingua tedesca, LEV, Citta del Vaticano 2013; C. RocHas, La science bienheureuse du
Christ simul viator et comprehensor. Selon les commentaires bibliques et la Summa
theologiae de saint Thomas d’Aquin, Cerf, Paris 2019. Segiin santo Tomds, a pesar de
la visio, Cristo pudo sufrir durante la Pasién, porque no permitio a la beatitud de
su alma de fluir en la dimensién psicoldgica ni en el cuerpo: cf. STh, 111, 14, 1; 45,
2.
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C. La Summa Theologiae

1. Estructura del tratado

Pasando ahora muy brevemente a la Summa Theologiae, observa-
mos dos aspectos principales: el primero es que el tratamiento de
la esperanza es aqui mas amplio que en la QD de spe; el segundo
es que todos los elementos esenciales sobre el tema estan presentes
en ambos tratados. Mas alld de la cantidad de material de los dos
textos, la principal diferencia entre ellos es que la QD enumera para
cada articulo muchas mads objeciones que las que aparecen en los
articulos de la STh. Esta dltima, sin embargo, dedica a determina-
dos temas no solo una mencién dentro de los articulos, sino articu-
los independientes. En particular, la STh trata la esperanza no solo
directamente, sino también, podriamos decir, sub contraria specie,
porque dedica varias cuestiones al don del temor, asi como a los
vicios que se oponen a la esperanza, es decir, a la desesperacion y
a la presuncion, que ya se han mencionado en la QD sin la amplia
profundizaciéon que encontramos en la Summa. Por lo tanto, si bien
el tratamiento de la esperanza en sentido estricto se limita a las qq.
17-18 de la II-1], en realidad hay que anadir a estas la q. 19, dedica-
da al temor de Dios, y las qq. 20-21, que tratan respectivamente de
la desesperacion y de la presuncion. Cierra el tratado la q. 22, sobre
los preceptos relativos a la esperanza y al temor. Para evitar repetir
lo que ya se ha expuesto en la presentacion de la QD, aqui solo
destacamos algunos aspectos relativos al temor de Dios.

2. El temor de Dios

; Es correcto experimentar temor hacia Dios? Santo Tomds ob-
serva que, al igual que la esperanza tiene dos objetos, es decir, el
bien futuro que se espera y la ayuda de Dios para alcanzarlo, igual-
mente el temor puede tener dos objetos: el mal que uno rehtyey la
causa de la que proviene ese mal. No se puede temer a Dios directa-
mente, porque El es la bondad misma. En cambio, se puede temer
a Dios indirectamente, en el sentido de que algunos males pueden
provenir no de El, sino en relacion con El. De hecho, de Dios puede
provenir el castigo debido a nuestras faltas. Ahora bien, este castigo
no es un mal absoluto, sino mas bien un bien, porque Dios solo
hace obras buenas. El castigo es un bien porque es obra de justiciay
misericordia. Sin embargo, en sentido relativo, la pena o castigo de
nuestros pecados es un mal, porque nos priva de algan bien. El mal
en sentido absoluto no proviene de Dios, sino de nosotros mismos,
y es el pecado, es decir, la culpa, porque nos priva del fin tltimo,
la vida eterna. Por lo tanto, Dios puede y debe ser temido de esta
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manera: no porque El infunda terror, sino porque somos capaces
de pecar y de recibir por nuestra culpa los justos castigos de Dios.

3. Temor servil y filial

La distincién entre mal-culpa y mal-pena permite distinguir en-
tre el temor servil y el filial. Si un hombre se adhiere a Dios por
temor a la pena, es decir, porque teme perder un bien, esto se llama
temor servil, ya que es similar al temor de un sirviente que teme
los azotes de su amo. El centro de atencion aqui somos nosotros
mismos, ya que tememos sufrir. Si, por el contrario, el hombre se
adhiere a Dios por temor a la culpa, se trata de temor filial. En este
caso, de hecho, el centro no somos nosotros, sino Dios. Es el temor
de un hijo amoroso que no quiere ofender a su padre con el peca-
do. Aqui no se teme el propio sufrimiento, sino se teme ofender a
Dios. El centro es EI'.

Santo Tomads se pregunta si el temor servil es siempre malo y
responde que es malo en cuanto servil, pero no en cuanto temor
de Dios. En cuanto se centra en nosotros mismos, el temor servil es
contrario a la caridad, que nos impone amar a Dios por encima de
nosotros mismos. Pero este juicio se refiere precisamente al aspecto
de servilismo y no al temor en si mismo. Santo Tomads afirma que
el temor servil no se opone a la caridad en todos los casos. El temor
servil se opone a ella cuando el hombre pone en si mismo su fin
altimo, pero no cuando el amor que el hombre tiene por si mismo
estd sometido al amor que tiene por Dios. En este caso, el hom-
bre teme los castigos no solo porque teme sufrir, sino porque teme
separarse de Dios. En este sentido, el hombre se ama a si mismo,
pero en Dios y por Dios. Estar lejos de Dios es, de hecho, un castigo
que la caridad aborrece sobremanera. Es evidente que, en un caso
como este, el temor servil estaria ya en camino, por asi decirlo, ha-
cia su transformacién en temor filial, al ver como se debilita cada
vez mas su servilismo'’. En esto sentido también el temor servil

16 De alguna manera, el temor servil y el filial se expresan en el acto de contricién:
«Dios mio, me arrepiento y me duelo con todo mi corazén de mis pecados por-
que, al pecar, he merecido tus castigos [temor servil a las penas] y, mucho mas [me
arrepiento y me duelo], porque te he ofendido [temor filial a la culpa]». Nétese
también la disposicién jerarquica de los dos temores: si uno se arrepiente por
temor a las penas, mucho mads lo hace porque ha ofendido a Dios con la culpa.
En otras palabras, nos encontramos aqui ante uno de los infinitos casos de «et et
asiolégicamente ordenado» que salpican la fe catdlica. Cf. M. GAGLIARDI, La Verita
¢ sintetica. Teologia dogmatica cattolica, Cantagalli, Siena 20182, cap. 1.

17 Se puede ver en esto una correlacién con el paso, en la confesion sacramental,
de la simple atricién a la verdadera contricion. Citando el Concilio de Trento, el
Catecismo de la Iglesia Catodlica explica que la contricion es «el dolor del almay la re-
probacién del pecado cometido, acompanados del propdsito de no volver a pecar
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puede tener una utilidad inicial, porque el miedo a la condenacién
aleja al hombre del pecado, aunque no por la razon mas correcta,
el amor a Dios, sino solo por el miedo al castigo. A pesar de esta
base defectuosa, el temor servil es en cierto modo «el principio de
la sabiduria» (Sal 111,10; Prov 1,7), porque el miedo al infierno -
que no puede ser la razén principal para obedecer a Dios- puede
orientar al hombre hacia la verdadera razon, que es la caridad filial.
También esta observacién de santo Tomas es de gran utilidad, tanto
a nivel espiritual como pastoral.

Solo el temor filial es un don del Espiritu Santo'®. El temor ser-
vil, o temor al castigo, en ningtn caso existird en el cielo, ya que alli
los santos estan seguros de su bienaventuranza eterna, es decir, del
hecho de que nada ni nadie podra privarles jamas del disfrute de
Dios. Por lo tanto, no puede haber lugar para el temor a un castigo
que nunca podra existir. En cambio, el temor filial permanecera
también en el cielo, pero de una forma diferente. En efecto, en la
tierra el temor filial consiste en huir del pecado por amor a Dios. En
el cielo no se peca, ni es posible hacerlo. El temor filial permanece,
por tanto, en los dngeles y en los bienaventurados solo en forma de
amorosa sumisién a Dios. De este temor solo queda su nticleo mas
bello: esa caridad que ya en la tierra daba primacia a Dios sobre
todas las criaturas.

ITI. Consecuencias para el presente

Para concluir esta presentacion, parece oportuno destacar algu-
nas «ganancias» —como se suele decir hoy en dia- alcanzadas por la
reflexion de Angélico sobre la esperanza teologal.

A. La esperanza es gracia

La primera ganancia es el énfasis en el caracter de don infuso, es
decir, de gracia, de esta virtud. Si las virtudes naturales son héabitos
adquiridos, es decir, disposiciones estables del sujeto que se for-
man y fortalecen mediante el ejercicio y, por lo tanto, son resultado

en el futuro» (n. 1451; cf. CoNciLIO DE TRENTO, Doctrina de Sacramento Paenitentiae,
25 de noviembre de 1551, cap. 4 [DS 1676]). Este dolor del alma es perfecto cuan-
do el sufrimiento se debe al hecho de haber ofendido a Dios con el pecado; en
cambio, es imperfecto si se debe al temor por las penas merecidas por los pecados.
En este caso se denomina «atricién». A diferencia de la contricién, la atricién no
merece el perdén divino, pero orienta hacia la Confesion, con cuya gracia puede
transformarse en contricién. Esto se expresa en el dicho clasico: «Impius ex attrito
fit contritus —El pecador de ser atrito se vuelve contrito», citado también por Juan
PaBro 11, Reconciliatio et Paenitentia, 2 de diciembre de 1984, nota 185.

18 Sobre el don del temor de Dios, se puede ver el breve pero incisivo texto de Juan
Pasro II, Angelus, 11 de junio de 1989.
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de nuestra aplicacion, la esperanza teologal, por el contrario, es el
origen de esta. La esperanza en sentido cristiano no es algo desarro-
llado por nosotros, sino una realidad sobrenatural que nos ha sido
dada por Dios. Por consiguiente, no prevé una agenda mundana
que perseguir, no tiene como objetivo la creacion de una nueva
sociedad, por mucho que pueda haber repercusiones en este sen-
tido. La esperanza cristiana, si tiene una agenda, la tiene de Dios y
no del hombre. Las virtudes humanas se obtienen por mérito de
nuestro esfuerzo; la esperanza teologal se obtiene como un don sin
mérito, aunque la vida eterna, que ella anhela, deberd merecerse.
Esto acerca la esperanza a la fe. Hoy es necesario senalar que la fe
correctamente entendida nunca es «mi» fe, es decir, lo que yo deci-
do creer o no creer, tal vez eligiendo entre los dogmas de la religion
seglin mi gusto. La fe es dada por Dios y su contenido no es creado
por nosotros. Lo mismo puede decirse de la esperanza.

B. La esperanza es contemplativa

La segunda ganancia consiste en comprender que la esperanza
cristiana nos preserva de cierto activismo eclesial, al tiempo que
sostiene el verdadero apostolado. Nos preserva del activismo, es
decir, de la idea de que somos nosotros quienes construimos la
Iglesia, precisamente porque el contenido de la esperanza nos lo da
Dios y es, en ultima instancia, un bien que no estd en este mundo.

La esperanza, sin embargo, no empuja a la inaccién, sino que
sostiene el apostolado porque, segtin el mandamiento de amar al
préjimo como a nosotros mismos, la esperanza cristiana espera la
salvacion para nosotros, pero también para los demas: lo que de-
seamos para nosotros —el disfrute eterno de Dios- lo esperamos
también para todos. De ahi el compromiso apostélico con la evan-
gelizacion, para que todos puedan alcanzar el fin dltimo sobrena-
tural en Dios o, por decirlo con el Evangelio, para que todos tengan
la verdadera vida en Cristo. Esta influencia reciproca entre la espe-
ranzay la caridad ha sido bien sefalada por el Aquinate®.

C. La esperanza se centra en Dios

La tercera ganancia coincide con el orden y la claridad con que
santo Tomas ilustra lo que deseamos mediante la esperanza. El en-
sefla que la esperanza cristiana, en cuanto virtud teologal, tiene por
objeto a Dios y solo a Dios. Asi nos viene a la mente el versiculo
de Jeremias citado al inicio: «Maldito el hombre que confia en el
hombre». En este sentido, la salvacién viene solo de Dios y nunca
de las criaturas. Los diversos esléganes del tipo «todo ird bien» son

19 Cf. STh, 1I-11, 17, 3.



64 Mauro Gagliardi

ciertos solo si se refieren a Dios, que es el tinico capaz de hacer que
todo vaya realmente bien al final. El hombre puede lograr buenos
resultados particulares, pero la victoria definitiva es solo de Dios en
Jesucristo Redentor.

Sin embargo, ello no excluye que se pueda alcanzar el objeto de
la esperanza, es decir, Dios, con la ayuda no solo del mismo Dios,
sino también de algunos hombres, que seguirdn siendo causas se-
cundarias e instrumentales de nuestra salvacion, siendo Dios y su
gracia la causa eficiente principal. En este sentido, es licito esperar
también en los hombres, si y en la medida en que actian como
causas secundarias e instrumentales de la gracia divina®’. Es en este
sentido, dice santo Tomds, que nos dirigimos a los santos y tam-
bién a los hombres, para obtener determinadas cosas en relacién
con la salvacion. Esta observacion no solo confirma la bondad del
culto a la Virgen Maria y a los santos, obviamente subordinado al
culto a Dios, sino que también nos da ideas ttiles para comprender
cémo relacionarnos con la jerarquia eclesidstica.

Los ministros sagrados son establecidos por Dios como causas
segundas de nuestra salvacién, porque nos ofrecen instrumental-
mente muchas cosas que contribuyen a ella, como por ejemplo la
instruccion en la verdad evangélica y los sacramentos. Esto hace
que nos dirijamos a los obispos y a los sacerdotes, esperando su
ayuda para salvarnos. Por otra parte, queda claro que las causas se-
gundas deben permanecer en su rango, sin querer convertirse nun-
ca en causas primeras, sustituyendo a Dios. Tal sustitucion podria
intentarse si, por ejemplo, trataran de modificar la Palabra de Dios
en lugar de ensenarla fielmente al pueblo. En ese caso, la esperanza
cristiana, que quiere alcanzar a Dios, impondria no aceptar nada
procedente de las causas segundas que contraviniera la accién y la
voluntad de la Causa primera.

D. La esperanza es la raiz del heroismo cristiano

La cuarta y ultima ganancia es que la reflexién sobre la esperan-
za nos recuerda la necesidad del heroismo en la virtud. La esperan-
za tiende con todas sus fuerzas hacia el cielo, como dice san Pablo:
«Mirando hacia lo que tengo delante, corro hacia la meta, hacia el
premio que Dios nos llama a recibir alld arriba, en Cristo Jests»
(FIp 3,13-14). El bien deseado por la esperanza es futuro y posible,
pero es también arduo y, por eso, sostenidos por la gracia, hay que
esforzarse por alcanzarlo, sobre todo porque en el hombre subsi-
sten las tendencias negativas del pecado. Para alcanzar el cielo, hay
que renunciar al mal, y esta renuncia a menudo no es facil, ya que

20 Cf. STh, 1I-11, 17, 4.
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implica un cierto grado de heroismo?. Pensemos en un padre de
familia que se enamora de una mujer y se ve tentado de huir con
ella, abandonando a su esposa e hijos. Este hombre sentiria atrac-
cién por un bien o, mds exactamente, por un placer terrenal que, si
lo persiguiera, pondria en grave peligro el verdadero bien, la salva-
cion de su alma. El heroismo de la virtud hara que ese hombre per-
manezca fiel a las promesas de su matrimonio y a sus deberes como
esposo y padre, aunque ello le cueste renunciar a sus satisfacciones
existenciales. Este es el sentido de la famosa frase de san Francisco
de Asis: «Tanto ¢ il bene che mi aspetto, che ogni pena mi e diletto»
(Tanto es el bien que espero, que todo sufrimiento me es deleite)».
Si bien a nadie le gusta renunciar a sus satisfacciones terrenas, hay
una alegria mas grande, la de quererse y saberse fieles al Sefior. Ante
una sociedad que ha perdido la ética de las virtudes, la esperanza
cristiana indica a todos que Dios nos pide este heroismo de la ver-
dadera caridad, que sabe amar sin desérdenes.

2 No es casualidad que el primer reconocimiento oficial dentro del iter para la
canonizacion de un santo coincida con el decreto del Sumo Pontifice que certifica
la «<heroicidad de las virtudes». A partir de ese momento, el candidato a la canoni-
zacion adquiere el titulo de «venerable».
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«combatiente»'. En efecto la existencia y la vida del cristiano

no es sino el desarrollo de un combate. Asi lo refleja el Apéstol
Pablo continuamente en sus escritos, como aparece en los siguien-
tes pasajes:

I Entre las definiciones mas propias del cristiano destaca la de

Y, una vez despojados los Principados y las Potestades, los exhibio
publicamente, incorporandolos a su cortejo triunfal (Col 2,15).
Por lo demas, fortaleceos en el Sefor y en la fuerza de su poder.
Revestios de las armas de Dios para poder resistir a las acechanzas
del Diablo. Porque nuestra lucha no es contra la carne y la san-
gre, sino contra los Principados, contra las Potestades, contra los
Dominadores de este mundo tenebroso, contra los Espiritus del
Mal que estan en las alturas (Ef 6,10-12).

Entonces vendrd el fin, cuando él (Cristo) entregara el reino a Dios
Padre, habiendo reducido a la nada todo principado y todo poder
y potestad (1Cor 15,24).

En estos pasajes quedan evidentes la hostilidad y lucha existen-
tes entre dos bandos: Cristo y el cristiano, en un bando, y en el otro,
las fuerzas incorporeas del mal, llamadas Principados y Potestades.
Pero, ademas, estos textos senalan la actitud de «combatiente» que
define la vida del cristiano y que debe caracterizar su existencia
para resistir y luchar en defensa de su identidad. En tercer lugar,
Pablo habla de la victoria de Cristo muerto y resucitado sobre los
Principados y Potestades como una victoria ya alcanzada y al mis-
mo tiempo esperada como perfeccion futura. Todo ello presupo-
ne que estas fuerzas del mal estan todavia activas en la historia,
son todavia capaces de tender sus «trampas». Por consiguiente, el
cristiano estd llamado a librar la batalla de su existencia presente
haciéndose «poderoso en el Senor», empleando el «poder» divino
(cf. Ef 6,10) que se despleg6 en Cristo muerto y resucitado y que, en
Cristo, se ha puesto a su disposicion (cf. Ef 1,19-23).

Presentando al cristiano como un «combatiente» y su existen-
cia como un «combate», el Apéstol ofrece una doctrina articulada,

! En la elaboracion del articulo ha servido de guia la obra: P. MorocurTi, La buona
battaglia. Il combattimento spirituale nelle lettere di Paolo, Tau Editrice, Todi 2019.
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que sera explicitada en el desarrollo del presente articulo: (1) Los
enemigos contra los que el cristiano esta llamado a combatir, (2) el
buen combate cristiano, y (3) la victoria asegurada en Cristo Jesus.

1. Los enemigos contra los que el cristiano estd llamado a
combatir

La definicion de la existencia del cristiano como un «combatien-
te» contra las fuerzas hostiles a su identidad y vocacion, implica, al
mismo tiempo, que los poderes del mal siguen activos a lo largo
de su peregrinacion hacia el Senior. Ahora bien, ;cudles son estos
poderes del mal? Pablo ve a estos enemigos como un peligro global
con un rostro triple. En primer lugar esta un enemigo que obra en
el corazén mismo del cristiano, y es su «carne», es decir, la parte de
su persona todavia ligada a su «<hombre viejo». A este enemigo in-
terno se anaden otros dos, provenientes del exterior: la supremacia
del «<mundo» y de los asi llamados «Poderes y Potestades».

a) La «carne» contraria al espiritu

Cuando Pablo exhorta a los gilatas, en Gal 5,16: «Si vivis se-
gun el Espiritu, no daréis satisfaccion a las apetencias de la carne»,
designa con el término «carne», una dimension constitutiva del
cristiano en camino hacia la salvacion escatolégica, pero todavia
enraizado en el presente histérico. El Apostol considera la «carne»
como una herencia de Adan transmitida a toda su descendencia (cf.
Rm 5,12ss.), y que no es completamente eliminada por la novedad
redentora de la gracia de Cristo?. De la «carne» surgen los deseos
pecaminosos que el hombre nuevo esta llamado a combatir.

La «carne», en cuanto enemigo del cristiano, designa la debili-
dad ético-religiosa que persiste en el cristiano mientras perdura su
vida terrena. Una debilidad que genera en él una cierta complici-
dad con el mal, una cierta disponibilidad al pecado con su légica
de egoismo y desobediencia a Dios.

Ahora bien, la posible accién o influjo de la «carne» varia depen-
diendo de su relacion con dos categorias de personas, el cristiano
y el hombre caido (quien no ha abrazado atin la fe en Cristo). En
cuanto a la relacion entre el cristiano y la «carne», Pablo puntualiza

2 En otras palabras, la «carne» es el resto del <hombre viejo», la imagen del primer
Addn, que debe ser depuesto decididamente para asegurar el triunfo del <hombre
nuevo» creado en los mismos fieles a imagen de Cristo Jests (cf. Ef 4,20-23; Col
3,5-11). Asi lo indica Pablo en Rm 6,6: «Nuestro hombre viejo fue crucificado con
él»; y en Gal 5,24: «Pues los que son de Cristo Jests, han crucificado la carne con
sus pasiones y sus apetencias».
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en Rm 8,9a: «<Mas vosotros no estdis en la carne, sino en el espiri-
tu, ya que el Espiritu de Dios habita en vosotros». Esta afirmacion,
leida a la luz de los textos de Gal 5,16-25 y Rm 8,12-13, aclara un
aspecto importante de la doctrina paulina a este respecto. El fiel
cristiano, vitalizado por el Espiritu (de Dios), ya no esta «en la car-
ne», aunque es un ser compuesto de carne y espiritu. Su existencia
es ahora fundamentalmente definible por el «espiritu», aunque con
la «carne» conserva una relacién constitucional®.

La «carne», en cambio, en relacién con el hombre caido, ain no
introducido en la gracia de Cristo, no solo condiciona su existencia
ético-religiosa, sino que hace de él un ser «en la carne» (cf. Rm 7,5),
es decir, definible como un ser «carnal». Asi lo afirma el Apéstol:
«Sabemos, en efecto, que la ley es espiritual, mas yo soy de carne,
vendido al poder del pecado» (Rm 7,14). El hombre caido, «car-
nal», vive, en efecto, en la esclavitud del pecado.

En conclusion, la «carne» es un enemigo interno que anida en el
hombre nuevo, con una influencia sutil e intrusa. La «carne» suscita
en lo mads profundo del cristiano «apetencias contrarias al Espiritu»
(cf. Gal 5,17; Rm 8,5-8) y tiende, por su misma naturaleza, a resta-
blecer en él el reino del pecado (cf. Rm 6,12).

b) «Este mundo-siglo»

En el contexto paulino del combate espiritual, los conceptos de
«mundo» y de «siglo» son casi equivalentes en el plano ético-re-
ligioso. En 1Cor 1,20 el Apostol utiliza ambos conceptos, ambos
traducidos del griego como «mundo»: «;Dénde estd el sabio?
;Donde el docto? ;Dénde el sofista de este siglo (mundo)? ;Acaso
no entontecié Dios la sabiduria del mundo?». Cuando Pablo ha-
bla de «este siglo» (indicando una dimensién temporal)*y de «este
mundo» (una dimension espacial)?®, en relacién con los valores es-
pecificos del comportamiento religioso, tiene en mente la misma
realidad global y negativa. Se refiere con estos conceptos al ambien-
te creatural e historico en el que el cristiano vive: un ambiente que
cuenta con una dindmica y una légica contrarias a las del misterio
evangélico que actdia en los fieles.

3 En el cristiano, las pasiones (pecaminosas) son objetivamente crucificadas con
Cristo en el bautismo (cf. Gal 5,24; Rm 6,6), y esto en el sentido de una liberaciéon
de la esclavitud del pecado (cf. Rm 6,12ss) por una insercion vital en la victoria de
Cristo sobre el pecado mismo (cf. Rm 8,3).

4 Cf. Rm 12,2; 1Cor 1,20; 2,6.8; 3,18; 2Cor 4,4; Gal 1,4; Ef 1,21.

5> Cf. 1Cor 1,20; 3,19; 5,10; 7,31; Ef 2,2.
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Refiriéndose a estos conceptos de «siglo-mundo», Pablo dis-
tingue dos «siglos», el presente y el futuro, ambos coexistentes®.
El «presente siglo malo» (cf. Gal 1,4) y el «siglo futuro» (cf. 1Cor
15,24ss) de perfeccion escatolégica coexisten en el tiempo, de ma-
nera concreta pero bajo diferentes titulos: el primero, como super-
vivencia de una antigua esclavitud ain no erradicada definitiva-
mente; el segundo, en cambio, como anticipacién dindmica y fase
de maduracién de la victoria definitiva del Cristo redentor. Y de
la contemporaneidad de ambos siglos se origina lo que podemos
llamar el «presente cristiano», es decir, el ambiente especifico de la
existencia cristiana.

Ante la realidad del «siglo presente» en que vive el cristiano,
scudl debe ser su actitud? Para el cristiano, «este mundo» y «este
siglo» constituyen el ambiente en el que esta llamado a realizar su
identidad cristiana, a conservar y confirmar la imagen celestial del
dltimo Adan, a vivir unido a la «esperanza del Evangelio» (cf. Col
1,23), que es la «esperanza de la gloria» (cf. Col 1,27). El cristiano
estd llamado a dirigir su pensamiento hacia lo alto, donde Cristo
estd sentado a la derecha de Dios, y a liberarse de la solicitud de
las cosas de la tierra. Asi lo indica Pablo en Col 3,1-2: «Asi pues, si
habéis resucitado con Cristo, buscad las cosas de arriba, donde esta
Cristo sentado a la diestra de Dios. Aspirad a las cosas de arriba, no
a las de la tierra».

El «siglo-mundo», en cuanto enemigo del cristiano, tiene una
presencia masiva y activa (cf. 1Cor 5,10). Con su logica el «si-
glo-mundo» domina a los que permanecen «rebeldes» contra Dios
(cf. Ef 2,1-3), caracteriza el pensamiento de los que rechazan el
misterio de la cruz (cf. 1Cor 1,17 ss.), informa el comportamiento
de aquellos «que no piensan mas que en las cosas de la tierra» (cf.
Flp 3,19) por haberse desprendido de su vocacion celestial y ha-
berse abandonado a las solicitudes pecaminosas de sus «miembros
terrenos» (cf. Col 3,1-2.5ss; 1Cor 15,50).

El «siglo-mundo» es enemigo del cristiano, en cuanto que es un
principio de pensamiento y de comportamiento contrario a su vo-
cacion evangélica. Aunque la «figura» de «este siglo-mundo» esté
destinada a «pasar» sobre el escenario de la historia, constituye un
peligro de muerte para el creyente. Y el peligro que emana de ella
consiste precisamente en esta «vanidad» suya. Con un lenguaje en-
ganoso invita a desviar el pensamiento y la energia de la verdadera
realidad: «Cristo en vosotros, la esperanza de la gloria» (Col 1,27¢;
cf. 2,17), para fijarlos en cosas que prometen placer, poder y sabi-
duria, pero al final son la voz de lo que Pablo llama «la seduccién
de las concupiscencias» (cf. Ef 4,22). El suyo es un verdadero asalto,

¢ Cf. Rm 8,38; 1Cor 3,22; Ef 1,21; 2,7; 1Tim 6,19; Heb 6,5.
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masivo e incesante, que se sirve de la fuerza seductora de las «cosas
visibles» para debilitar y destruir el apego de los fieles a las «cosas
invisibles» (cf. 2Cor 4,18).

Surge, entonces, la pregunta: ;cudl deberia ser la relacion del
cristiano con las cosas de este «siglo-mundo»? Respondiendo a ella,
hay que senalar que existen dos maneras de hacerlo, la «secular»
y la «evangélica». La primera forma de relacionarse, la secular, es
precisamente la de aquellos que se dejan dominar por el encanto
de las realidades visibles que les rodean, quedando atrapados en
el circulo cerrado de los horizontes terrenales. La segunda forma
de relacionarse, la evangélica, es, en cambio, la propia del cristiano
que quiere conservar y confirmar su identidad evangélica. El fiel
cristiano se sirve de las cosas del «siglo-mundo» como hombre li-
bre, como gobernante del mundo, como participe de la victoria de
Cristo Senor.

Ademas de estas enseflanzas generales, Pablo insiste en un pun-
to especifico en el que la pretension de «este siglo-mundo» de im-
poner su «figura» tiende a tomar forma concreta (cf. Rm 12,2). Se
trata del peligro que encuentra el cristiano de ver su fe contamina-
da por una absorcién mas o menos consciente de lo que podemos
llamar la mentalidad o la sabiduria secular de este mundo. Ante
todo hay que reconocer que la sabiduria secular-mundana, ente-
ramente terrena y humana, es contraria a la sabiduria evangélica
que deriva de la fe en Cristo muerto y resucitado, aceptado como
Redentor y Senor (cf. Col 2,6-7.9-15.17). Por lo mismo, Pablo ad-
vierte y amonesta a los gdlatas de haberse dejado llevar de la sabi-
duria secular-mundana, acogiendo otra vez entre ellos las doctrinas
de los «elementos débiles y miserables» del mundo, y dejaindose
llevar, ademas, por la facil seduccion de la doctrina «judaizante»
(cf. Gal 4,8-11).

Por el contrario, la sabiduria evangélica, que es la que Pablo pre-
dica, es «una sabiduria que no es de este mundo». Es la «sabiduria
de Dios» articulada a modo de «misterio», concretada en la verdad
de Jesus crucificado, «Senor de la gloria» (cf. 1Cor 2,6-8). Frente a
esta «sabiduria-misterio», el mundo levanta la suya propia: «los ju-
dios piden milagros», es decir, exigen un lenguaje del poder divino
que sea inmediatamente perceptible y testimoniado en las cosas
visibles; «los griegos van en busca de la sabiduria», es decir, una
retorica que exalta al hombre y canta a la armonia del universo
actual; y anade, en cambio, el Apdstol: «nosotros predicamos a un
Cristo crucificado» (cf. 1Cor 1,22-24).
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¢) Principados y potestades

El tercer enemigo del cristiano son los asi llamados «Principados
y potestades». Pablo se refiere a estos «poderes invisibles del mal»
en Ef 6,12: «Nuestra batalla no es contra la sangre y la carne, sino
contra los Principados, contra las Potestades». La hostilidad que el
cristiano encuentra, en si mismo y en las cosas que le rodean, se
concreta a nivel de la experiencia inmediata en las realidades que
el Apostol llama precisamente «carne» y «siglo-mundo». Sin em-
bargo, la realidad genética (que da origen) de estas hostilidades
pertenece a un orden superior, invisible, inmaterial: es la actividad
inteligente y volitiva de poderes malignos llamados, entre otras co-
sas, «Principados y Potestades». La «carne» y el «mundo» son, en
efecto, enemigos del cristiano; pero lo son en la medida en que
proporcionan a estos «poderes misteriosos» el instrumento de su
virulencia y el ambiente especifico de su actividad.

Para referirse a los poderes invisibles del mal, Pablo utiliza una
terminologia muy diversa. Llama a estos «poderes»: principados,
fuerzas, virtudes, dominios, tronos, principes, senores, dioses, ele-
mentos del mundo, etc.” La terminologia usada permite varias ob-
servaciones. Los nombres mismos indican esencialmente un mis-
mo fenémeno, el cual irrumpe en la historia de los hombres en
una gran multitud de energias o fuerzas de Satands o del diablo,
viniendo a ser como su mano extendida y sus ejecutores. Se trata de
seres personales dotados de inteligencia y voluntad, representantes
concretos e invisibles del tinico principio del mal, y estain dotados
de poder. Sirviéndose de esta variedad de vocabulario el Apéstol
pone de relieve el poder divino desplegado en Cristo muerto y re-
sucitado, que ha conquistado la victoria sobre estas esencias del
mal®. La categoria poder o potencia ocupa la primacia en la mente
de Pablo al designar estos «espiritus de maldad». Pero estos seres
no solo tienen potencia y poder, sino que son potencia y poder,
despotismo, fuerza, dominio personificado.

Cuando Pablo recuerda a los fieles que su batalla no es contra
«sangre y carne» sino contra los «principados y las potestades» (cf.
Ef 6,10ss), muestra implicitamente que tiene una idea muy precisa
del modo en que estos «poderes» invisibles concretan su hostilidad
hacia el cristiano. En el contexto, habla de «las trampas del diablo»
(cf. v.11) y de «los dardos de fuego del maligno» (cf. v.16). Estas
expresiones sefialan que se trata de un asalto intencional, violento

7 Cf. Rm 8,38; 1Cor 15,24; 2Cor 4,4; Gal 4,8; Ef 1,21; 3,10; 6,12; Col 1,16; 2,10.15.
8 Cf. 1Cor 15,24-27; Ef 1,19-22; 3,10; 6,10-12; Flp 2,9-10; Col 2,15.
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y mortal, que se produce principalmente en la forma insidiosa de
tentacion, engano y trampa’.

En Ef 2,1-3 Pablo ilustra el modo de obrar de estas «potencias
del mal»:

Y a vosotros que estabais muertos en vuestros delitos y pecados, en
los cuales vivisteis en otro tiempo segin el proceder de este mun-
do, segin el Principe del imperio del aire, el Espiritu que actta en
los rebeldes... entre ellos viviamos también todos nosotros en otro
tiempo en medio de las concupiscencias de nuestra carne, siguien-
do las apetencias de la carne y de los malos pensamientos, destina-
dos por naturaleza, como los demds, a la Cdlera...

Este pasaje hace referencia a lo que podria llamarse la condicién
de la vejez pagana («vosotros») y la vejez judia («nosotros»): una
condicién universal de pecado y muerte, donde los hombres eran
«hijos de desobediencia» e «hijos de ira» (cf. Rm 3,9.23; 5,12ss). Tal
condicién viene ilustrada, en el nivel practico, como un vivir de
acuerdo con «este mundo» y de acuerdo con la «carne». La vejez pa-
gano-judia se presenta como una obediencia al «poder espiritual»
del mal, llamado «el principe del imperio del aire».

Por ultimo, hay que senalar que el arma particularmente insi-
diosa, que el imperio de las tinieblas tiene a su disposicion, es la
mentira y el engano (cf. 2T 2,9-12) al servicio de toda clase de
iniquidad.

2. El buen combate cristiano

Para describir y explicar en qué consiste la batalla del cristiano,
Pablo recurre a diversas metaforas. Después de exhortar a Timoteo
a mantenerse «fuerte en la gracia que es en Cristo Jests» (cf. 2Tim
2,1), aconseja al joven obispo de Efeso en 2Tim 2,3-7:

Soporta las fatigas conmigo, como un buen soldado de Cristo
Jests. Nadie que se dedica a la milicia se enreda en los negocios
de la vida, si quiere complacer al que le ha alistado. Y 1o mismo el
atleta; no recibe la corona si no ha competido segtin el reglamento.
Y el labrador que trabaja es el primero que tiene derecho a percibir
los frutos. Entiende lo que quiero decirte, pues el Senor te dara
la inteligencia de todo.En este texto aparece claro el uso por parte
del Apostol de tres imagenes tomadas respectivamente de la vida
militar, el entorno deportivo y el mundo de la agricultura. Ellas
reflejan la ley fundamental y comtn de toda carrera humana y que
debe aplicar también el apéstol cristiano con vistas a la salvacién
de las almas. La metafora agricola es relativamente rara en las car-
tas paulinas (es usada en este pasaje y en 1Cor 3,9, referida a la

> Cf. 2Cor 11,3; Col 2,8.23; 115 3,5; 1Tim 3,7; 4,1; 2Tim 2,26.
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Iglesia: «ya que somos colaboradores de Dios y vosotros, campo de
Dios, edificacion de Dios»). Las metdforas del entorno deportivo y
militar provienen del ambiente que es mds familiar a Pablo, el de
la vida de la ciudad. Por su naturaleza, estas metaforas son aptas
para poner de relieve las dificultades de la existencia cristiana y el
esfuerzo personal, hecho de valentia y constancia, de abnegacion y
de decision consciente. Un tal esfuerzo personal es requerido para
el combatiente cristiano decidido a defender su propia identidad
y a mantenerse listo y vigilante en espera de la manifestacién del
Senor.

a) Metdfora de la gimnasia

Paolo extrae sus imagenes deportivas de la gimnasia y las com-
peticiones atléticas en general. Entre estas, se refiere en particular al
atletismo y a la lucha cuerpo a cuerpo. Inspirado en la gimnasia, el
Apostol indica a Timoteo, en 1Tim 4,7b-8:

Ejercitate en la piedad, porque el ejercicio fisico sirve para poco; en
cambio la piedad es provechosa para todo, pues tiene la promesa
de la vida, de la presente y de la futura.

Timoteo es invitado a entrenarse (a hacer gimnasia) en la pie-
dad. Aqui estd implicita la idea de un ejercicio practico y progresi-
vo, realizado bajo la bandera del esfuerzo, la paciencia, la decision,
el método, y dirigido a lograr una forma cada vez mas perfecta. Esta
forma es la del hombre interior, el lugar donde se realiza el ideal de
las virtudes cristianas.

En otros pasajes, el Apdstol recurre a la imagen de la lucha para
expresar los sufrimientos y las fatigas del apostolado. Sufriendo y
soportando ultrajes, pero sostenido por la valentia que Dios le dio,
él proclamé el Evangelio «entre frecuentes luchas» (cf. 175 2,2). En
2Tim 4,7 da este testimonio de si mismo: «He peleado la buena
batalla»y, en 1Tim 6,12, exhorta a Timoteo al mismo compromiso:
«pelear la buena batalla» de la fe (cf. 4,10).

En la serie de testimonios que ofrece el Apdstol hay que notar
dos cosas. Para poder sostener «la buena batalla de la fe», el siervo
de Cristo debe, en primer lugar, «entrenarse en la piedad», para
alcanzar la condicién 6ptima de un buen atleta del Evangelio (cf.
1Tim 4,8.10.16). En efecto, asi como para las competiciones depor-
tivas se exigen ciertas cualidades fisicas y de caracter, asi también
para el apostolado se requiere a los fieles que busquen las cualida-
des adecuadas. El cristiano esta llamado a perseguir los valores con-
cretos de la vida evangélica en general: desprenderse de todo lo que
pueda debilitar al hombre interior y «correr al alcance de la justicia,
de la piedad, de la fe, de la caridad, de la paciencia en el sufrimien-
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to, de la dulzura» (cf. 1Tim 6,11-12). En segundo lugar, es preciso al
fiel cristiano sufrir por Cristo y sostener el combate del apostolado.
Todo esto forma parte integrante de un combate global y cotidia-
no, que es «comportarse de manera digna del Evangelio», viviendo
aqui abajo como ciudadanos del cielo (cf. Flp 1,27-30; 3,20).

Con referencia a la imagen de la lucha cuerpo a cuerpo, en 2Cor
4,8-9, Pablo afirma esta condiciéon en que se encuentran los apds-
toles: «Atribulados en todo, mas no aplastados; perplejos, mas no
desesperados; perseguidos, mas no abandonados; derribados, mas
no aniquilados». Este pasaje, aunque la mencion de lucha cuerpo a
cuerpo entre dos atletas no aparezca, contiene cuatro antitesis que
aluden a esa lucha. El primer miembro de cada antitesis senala la
creciente presion impuesta sobre los apostoles; el segundo miem-
bro atestigua que los apostoles nunca sucumbiran bajo el peso de
la adversidad™.

El Apéstol recurre a las imagenes del correr y del boxeo en estos
pasajes.

Y todo esto lo hago por el Evangelio para ser participe del mismo.
;No sabéis que en las carreras del estadio todos corren, mas uno
solo recibe el premio? jCorred de manera que lo consigdis! Pero
cada competidor se priva de todo; y eso jpor una corona corrupti-
ble!; nosotros, en cambio, por una incorruptible. Asi pues, yo corro,
no como a la ventura; y ejerzo el pugilato, no como dando golpes
en el vacio, sino que golpeo mi cuerpo y lo esclavizo; no sea que,
habiendo proclamado a los demas, resulte yo mismo descalificado
(1Cor 9,23-27).

En este texto, Pablo ofrece su ejemplo como predicador del
Evangelio (cf. v.23) y, al mismo tiempo, hace ver que la vida de los
creyentes es una carrera dirigida hacia una meta precisa, una corona
celestial, la cual merece y exige el sacrificio de todo lo que de algu-
na manera pueda impedir su conquista (cf. 2Tim 4,7-8).

No que lo tenga ya conseguido o que sea ya perfecto, sino que
continlio mi carrera por si consigo alcanzarlo, habiendo sido yo
mismo aferrado por Cristo Jesds. Yo, hermanos, no creo haberlo
alcanzado todavia. Pero una cosa hago: olvido lo que dejé atras y
me lanzo a lo que esta por delante, corriendo hacia la meta, para
alcanzar el premio a que Dios me llama desde lo alto en Cristo
Jesus (Flp 3,12-14).

10 La condicién sufrida de los ministros del Evangelio, una condicién en la que el
adversario parece estar constantemente a punto de prevalecer, es una misteriosa
realizacion en sus personas de la muerte de Jesiis. De manera similar, el perseverar
en esta prueba continua significa que el poder vital celestial del Cristo resucitado
estd obrando y se manifiesta en los apdstoles.
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En este pasaje resplandece la imagen de Pablo como un atle-
ta que participa en una carrera muy exigente, todo tenso hacia la
meta, decidido a ganar el premio.

T4, en cambio, hombre de Dios, huye de estas cosas; corre al alcan-
ce de la justicia, de la piedad, de la fe, de la caridad, de la paciencia
en el sufrimiento, de la dulzura. Combate el buen combate de la fe,
conquista la vida eterna a la que has sido llamado y de la que hi-
ciste aquella solemne profesiéon delante de muchos testigos (1Tim
6,11-12).

Con estas palabras el Apodstol exhorta a este joven obispo
Timoteo a correr en pos de los valores especificos de la perfeccion
evangélica, a «pelear la buena batalla de la fe», a «tomar posesién
de la vida eterna».

b) Metdforas militares

La existencia cristiana y apostdlica no es solo lucha; también es
una «guerra» (cf. Lc 14,31; Ap 12,17; 19,19), una «batalla» (cf. 2Cor
7,5). El cristiano no es solo un atleta que entrena, corre, luchay es
boxeador; también es un «soldado» alistado por Cristo (cf. 2Tim
2,3-4) para que «combata el buen combate» (cf. 1Tim 1,18; tam-
bién 1Cor 9,7; 2Cor 10,3; Flp 2,25; Flm 2). El cristiano esta llamado
a combatir contra los adversarios que obstaculizan su camino evan-
gélico, no solo a la manera de competidores deportivos, sino como
enemigos que intentan hacerle la guerra y hacerlo sucumbir.

El recurso de Pablo al lenguaje de la guerra para expresar esta
lucha del cristiano queda evidenciado en los siguientes pasajes.

Pues aunque vivimos en la carne no combatimos segtin la carne.
iNo!, las armas de nuestro combate no son carnales, antes bien,
para la causa de Dios, son capaces de arrasar fortalezas. Deshacemos
sofismas y toda altaneria que se subleva contra el conocimiento de
Dios y reducimos a cautiverio todo entendimiento para obediencia
de Cristo (2Cor 10,3-5).

Pablo habla del combate que él y todo apdstol, en su actividad
apostolica, libran contra las fuerzas del mal, apoyados en el poder
divino que obra en ellos.

«Nosotros, por el contrario, que somos del dia, seamos sobrios;
revistamos la coraza de la fe y de la caridad, con el yelmo de la
esperanza de salvacion» (173 5,8).

El Apostol destaca la idea de una batalla que se gana solo con el
uso de armas especificamente cristianas y evangélicas; las armas de
la luz (cf. Rm 13,12), en contraposicion de las armas de la oscuri-
dad del enemigo.
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Por lo demas, fortaleceos en el Sefor y en la fuerza de su poder.
Revestios de las armas de Dios para poder resistir a las acechanzas
del Diablo. Porque nuestra lucha no es contra la carne y la san-
gre, sino contra los Principados, contra las Potestades, contra los
Dominadores de este mundo tenebroso, contra los Espiritus del
Mal que estan en las alturas. Por eso, tomad las armas de Dios,
para que podais resistir en el dia malo, y después de haber venci-
do todo, manteneros firmes. jEn pie!, pues; cenida vuestra cintura
con la Verdad y revestidos de la Justicia como coraza, calzados los
pies con el Celo por el Evangelio de la paz, abrazando siempre el
escudo de la Fe, para que podais apagar con él todos los encendidos
dardos del Maligno. Tomad, también, el yelmo de la salvacién y la
espada del Espiritu, que es la Palabra de Dios; siempre en oraciéon y
stplica, orando en toda ocasién en el Espiritu, velando juntos con
perseverancia e intercediendo por todos los santos (Ef 6,10-18).

Todo el texto debe leerse como una motivacién y una explica-
cién de la exhortacion inicial: «fortaleceos en el Senory en la fuerza
de su poder» (v.10). Los fieles se consideran en estado de guerra, y
lo que tienen que soportar diariamente es una batalla contra los
poderes inmateriales y personales del mal. El Apdstol quiere pre-
sentar la situacion del cristiano en toda su peligrosidad. Les recuer-
da que habra un «dia malo», un asalto final en el que la hostilidad
de los «espiritus de iniquidad» se desplegara con particular violen-
cia. Pero este dia decisivo, aunque todavia situado en el futuro, hay
que considerar que ya ha comenzado en la historia, especialmente
en la historia de cada creyente individual. La batalla, de hecho, esta
en marcha, y es amarga y peligrosa. Solo hay dos alternativas: ven-
cer o sucumbir, mantenerse firme o perecer. Para resistir el asalto
del enemigo y ganar tal batalla, el cristiano debe emplear las armas
apropiadas. Esta doctrina ya ha sido ensenada en 175 5,8 donde se
indica que la armadura del cristiano consiste en las virtudes teolo-
gales de la fe, la caridad y la esperanza. De manera similar se refiere
en Rm 13,11-14: «revistdimonos de las armas de la luz» (cf. v.12b).

3. La victoria asegurada en Cristo Jests

El recorrido del tema «el combatiente cristiano» llega a su tér-
mino presentando la victoria del combate, que esta asegurada en
Cristo.

a) Triple dimension del combate

Ante todo, hay que recordar la triple dimensién de esta bata-
lla que enfrenta todo fiel cristiano. Primeramente, se trata de una
batalla, si, pero diferente de las usuales, en cuanto que involucra
al hombre interior contra el asalto de los poderes espirituales del
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mal y las tinieblas. En segundo lugar, hay que combatir tal batalla
con las armas adecuadas. Tales armas son las virtudes especificas
de la existencia cristiana, respaldadas por la vitalidad y la energia
recibidas en el bautismo. Por tltimo, la armadura-poder de la que
se reviste el cristiano, siendo precisamente «de Dios», solo puede
ofrecer a aquellos que la usan la certeza de la victoria.

Los dos primeros puntos han sido presentados en el primero y
segundo apartado del desarrollo del tema. Ahora queda reflexionar
sobre el tltimo punto, la certeza de la victoria.

b) La certeza de la victoria

Una primera anotacion en relacién con la certeza de la victoria
proviene del hecho de que esta no es una simple promesa verbal
destinada a infundir coraje y optimismo. Es una promesa, si, pero
una promesa divina y la certeza de su cumplimiento esta enraizada
en la victoria ganada por Cristo muerto y resucitado. Su garantia
esta asegurada en la efectiva participacion de los bautizados, en el
presente, en esa misma victoria.

En diversos textos el Apéstol refiere que el poder de Dios ha
triunfado, definitivamente, en Cristo muerto y resucitado, contra el
poder del mal".

En 2Tim 1,8-10 Pablo exhorta a Timoteo a perseverar en el com-
bate diario, apoyado en el poder que proviene de la victoria de
Cristo sobre la muerte y en el triunfo de su resurreccion:

soporta [...] ayudado por la fuerza de Dios, que nos ha salvado
y nos ha llamado con una vocacién santa, no por nuestras obras,
sino por su propia determinacion y por su gracia que nos dio desde
toda la eternidad en Cristo Jests, y que se ha manifestado ahora
con la Manifestacién de nuestro Salvador Cristo Jesus, quien ha
destruido la muerte y ha hecho irradiar vida e inmortalidad por
medio del Evangelio.

Del mismo modo, el Apéstol se dirige a los romanos, en Rm
6,9: «<sabiendo que Ciristo, una vez resucitado de entre los muertos,
ya no muere mas, y que la muerte no tiene ya senorio sobre él»; y
mas adelante, en Rm 8,3¢, anade: «Condeno el pecado en la carne».
Indica la derrota de la muerte y el pecado. La explicacién de esta
victoria salvifica queda indicada en la Carta a los Hebreos como

I La misma idea viene presentada en los siguientes pasajes: Ef 1,20-22; Fil 2,9-11;
Col 2,15. Estos textos, usando el tiempo pasado, ensenan que la victoria de Cristo
y la relativa derrota del poder del mal se han realizado definitivamente, porque tal
es el sentido de la muerte y resurreccion de Cristo, que se ha realizado de una vez
para siempre (cf. Rm 6,9-10; Heb 9,27-28).
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un «aniquilar mediante la muerte al senior de la muerte, es decir, al
Diablo» (Heb 2,14b).

Con relacion a la doctrina de la victoria de Cristo y de la derrota
de los poderes del mal, conviene tener presente la dimension pasa-
do-presente-futuro de la misma. En 2Cor 5,15 recuerda el Apéstol:
«[Cristo] muri6 por todos, para que ya no vivan para si los que vi-
ven, sino para aquel que murio y resucito por ellos» (cf. Rm 4,25).
Cristo muerto y resucitado ha obtenido (pasado) para nosotros su
victoria sobre las potencias del pecado y de la muerte, para que se
convirtiera en nuestra victoria sobre las mismas potencias (presen-
te), pero solo cuando su victoria llegue a ser verdaderamente asi al
final de los tiempos (futuro) alcanzara su verdadera y plena dimen-
sion (cf. 1Cor 15,20-28.54-55).

¢) La realizacion de la victoria en el tiempo presente

Pablo reconoce, por una parte, que la existencia actual del cris-
tiano continda siendo una «batalla» (cf. Ef 6,12), porque es parte
de la naturaleza de su condicién actual. Pero, por otra parte, en
cada paso dado en el camino de la fe y de la esperanza, en cada acto
de resistencia a los poderes del mal, en cada ejercicio concreto de
fe-esperanza-caridad, en cada amén dicho en el lenguaje de la cohe-
rencia evangélica, Pablo ve una actualizacién real en los miembros
de Cristo de la victoria y del senorio de Cristo Cabeza, y como tal,
como anticipacion de la victoria definitiva del Cristo total.

Ahora bien, ;como puede el cristiano lograr que se realice en
su propia vida la victoria de Cristo, considerando que su misma
existencia estd caracterizada por la precariedad, es decir, la insu-
ficiencia, la fragilidad, la inestabilidad? En efecto, la precariedad
que caracteriza la existencia del cristiano radica en el hecho de que
él mismo es realmente capaz de convertirse en enemigo de si mis-
mo, permitiendo que el pecado reine en su cuerpo mortal (cf. Rm
6,12-13).

Ante tal situaciéon de precariedad (fragilidad), Pablo insiste en
una cualidad que el cristiano debe poseer y que puede denominar-
se como: paciencia - constancia - resistencia - perseverancia. Esta
virtud es la de un heredero del cielo, llamado a permanecer fiel a
su dignidad, luchando y sufriendo, a lo largo de toda la duracién
de su existencia terrena. En este combate el cristiano podra alcan-
zar el triunfo final apoyado dltimamente en la misma fidelidad de
Dios'. Asi lo senala el Apodstol en los siguientes pasajes: En 1Cor
10,13: «No habéis sufrido tentacion superior a la medida humana.

12 Cf. 1T5 5,23-24: «Que El, el Dios de la paz, os santifique plenamente, y que todo
vuestro ser, el espiritu, el alma y el cuerpo, se conserve sin mancha hasta la Venida
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Y fiel es Dios que no permitird sedis tentados sobre vuestras fuer-
zas. Antes bien, con la tentacion os dard modo de poderla resistir
con éxito». Y en 1Cor 1,8-9: «El os fortalecera hasta el fin para que
seais irreprensibles en el Dia de nuestro Sefior Jesucristo. Pues fiel
es Dios, por quien habéis sido llamados a la comunion con su hijo
Jesucristo, Sefor nuestro».

Por tanto, la certeza del triunfo proviene de la fidelidad divina,
de cuanto El ha obrado por nuestra salvacion y de cuanto contintia
a realizar en el creyente. Como dice el Apéstol en Fip 1,6: «firme-
mente convencido de que, quien inicié en vosotros la buena obra,
la ird consumando hasta el Dia de Cristo Jestis». Lo mismo corrobo-
raen Rm 8,5: «la esperanza no falla, porque el amor de Dios ha sido
derramado en nuestros corazones por el Espiritu Santo que nos ha
sido dado». El Espiritu, don celestial que realiza en el creyente la
salvacion del Senor victorioso y concreta en él el amor de Dios, es
testigo vital de la fidelidad de ese mismo Dios que lo ha hecho para
la gloria (cf. 2Cor 5,5; Ef 1,13-14). Por ello, precisamente, sobre la
base de esta doctrina, Pablo puede exclamar, en Rm 8,35.37-39, su
certeza de la victoria, con estas palabras:

;Quién nos separard del amor de Cristo? ;La tribulacion?, ;la
angustia?, ;la persecucion?, ;el hambre?, ;la desnudez?, ;los
peligros?, ;la espada?, [...] Pero en todo esto salimos vencedores
gracias a aquel que nos amo. Pues estoy seguro de que ni la muerte
ni la vida ni los dngeles ni los principados ni lo presente ni lo futuro
ni las potestades ni la altura ni la profundidad ni otra criatura
alguna podrd separarnos del amor de Dios manifestado en Cristo
Jests Senior nuestro».

Conclusion

A modo de conclusion, se recoge una recapitulaciéon de los pun-
tos relevantes de cuanto expuesto sobre «el combatiente cristiano,
seglin Pablo».

a) Pablo presenta la vida cristiana como un combate espiritual
contra fuerzas hostiles. Este combate implica la lucha contra tres
enemigos principales: la carne, el mundo y los poderes espirituales
del mal. La carne como enemigo representa la inclinacién huma-
na al pecado, heredada de Adan y ain presente en el creyente. El
mundo como enemigo se refiere a la mentalidad y valores contra-
rios al Evangelio que intentan desviar al cristiano de su vocaciéon
celestial. Los Principados y potestades como enemigos son poderes

de nuestro Senor Jesucristo. Fiel es el que os llamay es él quien lo hara». Y 275 3,3:
«Fiel es el Senor; él os afianzard y os guardara del Maligno».
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invisibles del mal que actiian a través del engano y la tentacién para
obstaculizar el camino del creyente.

b) La modalidad del buen combate cristiano viene expresada
por medio de metaforas provenientes del ambito de la gimnasia,
el atletismo y la guerra y que ilustran cémo debe ser la lucha del
creyente. Como el atleta, el cristiano debe entrenarse en la piedad,
esforzarse y perseverar en la carrera de su existencia. Al igual que
el soldado, el cristiano debe estar preparado para librar la batalla
espiritual, sin distraerse con asuntos mundanos.

¢) El cristiano enfrenta un combate que requiere el uso de las ar-
mas espirituales proporcionadas por Dios. Entre ella estan: la fe, la
caridad, la esperanza, la justicia, la verdad, el Evangelio, la oracion.

d) La victoria del cristiano estd asegurada en Cristo, quien ya ha
triunfado sobre la muerte y el pecado. Aunque la batalla contintia
en el tiempo presente, la fidelidad de Dios garantiza la fortaleza
y perseverancia del creyente. El cristiano, apoyado en la gracia de
Dios y fortalecido por el Espiritu Santo, saldra vencedor si perma-
nece firme en la fe y en la lucha contra el mal. La victoria final sera
plena en la consumacién del Reino de Dios.
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I. El cristiano escucha la Palabra y la vive proféticamente en el
hoy de la Iglesia y del mundo

n el capitulo 11 del Evangelio de Lucas, una mujer grita entre

la multitud y atrae la atencion de Jests, proclamando bendito

el vientre que lo llevo y los pechos que lo criaron. Pero Jests
responde que, mas bien, benditos son todos los que escuchan la
Palabra de Dios y la ponen en practica. Esta es, en mi opinién, una
respuesta profética de Jestis que conduce a un proceso de cambio
de mentalidad, al que, si lo pensamos bien, todo profeta, tanto del
Antiguo como del Nuevo Testamento, siempre ha llamado.

Jesus responde a la mujer recordandole la libertad y la responsa-
bilidad personal: «Bienaventurados» para El quienes, libre, volunta-
ria y personalmente, escuchan la Palabra, la guardan en su corazén
y la ponen en practica. Y el lugar donde los cristianos pueden des-
plegar su libertad, voluntad y responsabilidad personal es concre-
tamente el tejido de su vida cotidiana, impregnada de los gestos y
decisiones de cada dia. Es precisamente aqui donde la auténtica
profecia cristiana arraiga y cobra forma, en nuestro momento pre-
sente, en nuestras actitudes constantes que se desenvuelven en el
dinamismo de los dias.

Para el bautizado, pues, es en la vida cotidiana donde esta lla-
mado a escuchar y poner en practica la Palabra; es el hoy en el que
estd llamado a dar su respuesta de amor al Amor de Dios que lo
invita siempre a la comunién con El y al servicio de los hermanos.

Ser profeta cristiano significa crecer en sensibilidad a la presen-
cia de Dios en el corazén mismo de la historia. Y esto ciertamente
no significa saber predecir el futuro, sino percibir los acontecimien-
tos cotidianos de manera escatolégica e interpretar los misterios de
la fe a través de ese «lugar teoldgico» que es el hombre!.

! Cf. P. EvbokiMoV, La donna e la salvezza del mondo, Jaca Book, Milano 2017, 203.
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El profeta cristiano pertenece a la vida de la Iglesia, a la presen-
cia de Dios en el alma, a la respuesta viva al Amor de Dios. Esta
orientado hacia el mundo, vive en el mundo aunque no sea del
mundo, y mediante su sacerdocio universal se sitia entre la Iglesia
y el mundo, como un vinculo que los une. Y este es su ministe-
rio, que puede definirse como la introduccién de la experiencia del
Dios uno y trino en el tejido de la historia.

El testimonio del profeta cristiano no esta, por tanto, en la linea
de la perfeccion moral de los esfuerzos humanos, sino en la partici-
pacién en la accién de Dios; no es tanto un acto de la inteligencia
que llega a comprender a Dios, sino mas bien es un acto de Dios
que nos comprende a NOSOtros.

Hay dos tentaciones mundanas que corren el riesgo de atrapar
al cristiano contempordneo: dejarse absorber por las exigencias del
presente, olvidando el destino eterno al que estamos llamados, y
olvidar a los hombres de hoy con sus alegrias y sus tristezas, sus
miedos y sus dudas, centrando todo en la eternidad?.

La profecia del cristiano, radicalmente humana, no se deja atra-
par por ninguna de las dos tentaciones descritas, sino que cada dia,
responsablemente, lleva dentro de si, inseparablemente unidos, a
Dios y al mundo.

II. Madeleine Delbrél. La raiz del profetismo cristiano: la danza
de la obediencia en el mundo

Entre los numerosos testigos contempordneos que expresan a
nivel existencial el ser profético del cristiano en la sacramentalidad
de la vida cotidiana a través de sus palabras y miradas visionarias,
estd Madeleine Delbrél.

Madeleine naci6 en Mussidan, Francia, el 24 de octubre de 1904
y muere en Francia, en Ivry-sur-Seine, el 13 de octubre de 1964. A
los diecisiete afnos, se declara atea radical y escribe: «Dios ha muer-
to... jviva la muerte!». La amistad con algunos jovenes cristianos y,
sobre todo, el ingreso del joven al que amaba en la orden domini-
cana, la impulsan a considerar la existencia de Dios como posible.
Este acontecimiento la lleva lentamente a la conversion, constitui-
da por su encuentro con Dios, probablemente el 29 de marzo de
1924, en la iglesia de Santo Domingo de Paris.

Trabajadora social muy activa, Madeleine trabajé en los subur-
bios obreros de Paris, en Ivry-sur-Seine, donde a partir de 1933
compartié una sencilla vida fraterna con algunas mujeres, con el

2 Cf. C. GHIDELLI, Spiritualita conciliare, Edizioni ocd, Roma 2015, 54.
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deseo de establecer una “vida de familia” con los habitantes de su
barrio, viviendo en el mundo el doble amor a Dios y al préjimo.

El municipio comunista la sittia en un entorno marcado por un
duro enfrentamiento entre comunistas y catélicos. Madeleine, im-
pulsada por su fe y los problemas que aquejan a la poblacién, no
duda en colaborar con todos, pero siempre oponiéndose al ateis-
mo marxista y ofreciendo continuamente las motivaciones evangé-
licas de sus decisiones.

La fe vivida en un entorno ateo se ve continuamente cuestiona-
da por las preguntas de los no creyentes sobre lo fundamental de la
vida cristiana. Ante este llamado a la coherencia, Madeleine afirma
que el entorno ateo es una circunstancia favorable para la propia y
continua conversion cristiana.

En su vida, lo esencial se expresé en la referencia constante a los
dos mandamientos, unidos e interdependientes, de amar a Dios y
al préjimo, y al Evangelio como regla de vida que le permiti6 entrar
en un tipo de conformacion con Cristo que la hacia apta para todo
tipo de encuentro.

Madeleine volvia siempre al Evangelio para intentar dar forma
a su vida; lo leia y lo releia, lo copiaba, lo anotaba y lo escudrinaba
para obedecer, en el sentido de ob-audire, para escuchar todas sus
ensefnanzas, para poder detectar en si misma todo lo que hubiera
podido romper su cristificacion.

Tras treinta anos viviendo en Ivry, a principios de la década de
1960 Madeleine estd convencida de que el ateismo comunista ha
quedado obsoleto y de que otras formas de ateismo, quizas mas exi-
gentes, estan al alcance de la mano. Para ella, estos entornos ateos
constituyen la provocaciéon perfecta para revitalizar la fe como un
don inmerecido y preciado.

Lo esencial para un cristiano es su bautismo y Madeleine hizo
de las frases del primer didlogo entre la Iglesia y el bautizado el
eje de su vida, pidiendo a la Iglesia el don de la fe, profesando la
certeza de la vida eterna y comprometiéndose a observar los dos
mandamientos que fundan la vida cristiana: amar a Dios con todo
el corazon, con toda el alma y con toda la mente, y al préjimo
como a sf misma.

No tendrd otro apoyo que este: la fe y el Evangelio, la vida divina
y los dos mandamientos mencionados. La intuicién de Magdalena
de la totalidad de Dios y lo poco del hombre le revela la oportu-
nidad tnica que le ofrece Jesucristo, Dios-hombre, el Viviente, de
quien ha elegido ser discipula:

con el bautismo, el cristiano intercambia su libertad por la libertad
de Ciristo. Es libre porque la Iglesia es supremamente libre, pero ya
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no tiene derecho a elegir un estado de vida distinto al de Cristo,
una accién distinta a la de Cristo, ni un pensamiento distinto al
de Ciristo?.

El realismo cristiano de Madeleine consiste en vivir con la
certeza de que es Dios quien guia los acontecimientos y que Cristo
y su mensaje son inmutables, no opcionales: el Evangelio pertene-
ce a los profetas y discipulos cristianos que desean escuchar la Pa-
labra. Y en esta escucha, en esta verdadera obediencia, residen para
ella la concrecion, la fuerza, la alegria y la docilidad de quien baila
la danza de la obediencia, que es la base de su ser mujer profética:

Sefior, ensénanos el lugar que ocupa la danza de nuestra obedien-
cia en el romance eterno que nacié entre ti y nosotros. Revélanos
la gran orquesta de tus designios: en ella, lo que permites produce
sonidos extrafios en la serenidad de lo que deseas. Ensénanos a
vestir nuestra condicién humana cada dia como un vestido de gala,
que nos hard amar cada detalle de ti, como joyas indispensables.
Que vivamos nuestra vida, no como una partida de ajedrez donde
todo estd calculado, no como una partida donde todo es dificil,
no como un teorema que nos destroza la cabeza, sino como una
danza, en los brazos de tu gracia, en la musica que llena el universo
de amor*.

La fe cristiana se arraiga en ser hijos de Dios en Cristo con to-
dos los hermanos y hermanas que estan en El, el Salvador, en su
dimensién actual y total, que no es solo la del Dios-hombre Jests
de Palestina, sino la del Jestis de ahora, la Iglesia. Y con la Iglesia y
en la Iglesia, Madeleine se acerca a su préjimo y cumple su misién
como persona bautizada: «dos mil afios de Iglesia nos han ensena-
do que solo esta Iglesia es idonea, en el sentido estricto de la pala-
bra, para vivir el Evangelio. No se puede vivir una vida evangélica
realista en una vida eclesial abstracta»®.

Plenamente arraigada en la Iglesia, Madeleine vive la vida mi-
sionera, que para ella constituye la plenitud de la vida cristiana,
llevando el Evangelio alli donde se encuentra, en el mundo que
habita, como unién de dos caras que parecen opuestas pero que, en
cambio, en ella se unen: una que tiene su origen en la promesa de
Dios que salva, la otra que desciende hasta el rechazo de ese Dios.

En su texto mas famoso, Nosotros de la calle, escribe profética-
mente que sabemos dos cosas con certeza:

3 M. DELBRéL, Missionari senza battello, Messaggero, Padova 2004, 113. Las traduc-
ciones al espanol son mias, si no se indica otra cosa.

4 M. DELBREL, Noi delle strade, Gribaudi, Milano 1988, 139.
5> Ibid., 167.
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primero, que todo lo que hacemos solo puede ser pequeiio; segun-
do, que todo lo que Dios hace es grande. Y esta es la fuente de nues-
tra tranquilidad ante la accidn, la fuente de nuestra paz interior y el
antidoto contra toda forma de agitacién y preocupacion®.

El fundamento de todo camino espiritual cristiano es siempre el
asombro ante lo infinitamente pequefio e infinitamente pobre que
nosotros, criaturas humanas, somos capaces, sin embargo, de gozar
de una grandeza y de un esplendor gratuito que viene a tomar po-
sesion de nuestra pequenez y de nuestra pobreza.

III. La fidelidad de nuestra fe cristiana

Fiel a su bautismo, Madeleine integra a San Juan de la Cruz en
su espiritualidad y une la luz y la noche en la realidad de la fe. Cito
un conocido texto del mistico espanol:

De aqui es que, para el alma, esta excesiva luz que se le da de fe
le es oscura tiniebla, porque lo mds priva (y vence) lo menos, asi
como la luz del sol priva otras cualesquier luces, de manera que no
parezcan luces cuando ella luce, y vence nuestra potencia visiva, de
manera que antes la ciega y priva de la vista que se le da, por cuanto
su luz es muy desproporcionada y excesiva a la potencia visiva’.

Madeleine recorre este camino, porque para ella la fe es Dios al
que ha encontrado cara a cara, aunque en un conocimiento de luz
oscura:

si este encuentro es el deslumbramiento de todo nuestro ser por
Dios, esto, para ser cierto, debe ser completamente oscuro. Tener
una fe viva significa estar cegado por ella para ser guiado por ella; y
es dificil aceptar lo que se llama la luz negra®.

Pero, aunque sea oscura, esta luz es verdadero conocimiento
experiencial; y en un mundo seducido por la ciencia insiste en el
realismo de la fe, hasta el punto de afirmar que creer es saber y que
el cristiano, como quien trabaja en la investigacion cientifica, es un
investigador del Misterio:

la fe es la ciencia de una realidad que nos trasciende y nos concier-
ne, una realidad sobre la que Dios mismo nos ha informado. Esta
realidad se llama vida eterna. La fe es la ciencia de nuestra total

¢ Ibid., 178.

7 JuaN DE 1A Cruz, Subida al Monte Carmelo 11,3, en https://www.documentaca-
tholicaomnia.eu/03d/1542-1591,_loannes_a_Cruce,_La_Subida_Del_Monte_
Carmelo,_ES.pdf.

8 M. DELBREL, Chiesa, ateismo ed evangelizzazione, Opinioni, Fossano 2006, 213-214.
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ignorancia, y es la ciencia del verdadero misterio del origen de la
vida, sus leyes, su evolucién y su progreso’.

Para Madeleine, el conocimiento de la fe se realiza en la accion,
ya que es un conocimiento que Dios nos ha revelado y, al mismo
tiempo, también es un saber hacer, es decir, aprender a vivir nues-
tro tiempo cumpliendo la voluntad de Dios cada dia. Asi pues, en
nuestra vida diaria, la fe es una escuela de fidelidad aplicada, ya que
es esta virtud la que guia nuestra vida cristiana y nos hace profetas
en la parte del mundo en la que nos encontramos. Delbrél escri-
be: «no es lo que creemos lo que nos interroga inicialmente en el
entorno contemporaneo. La insistencia de sus preguntas, aunque
silenciosas, se centra en esto: ;qué significa para ti creer?»"

Es precisamente de esta pregunta que surge el hablar del cristia-
no, ya que para Madeleine creer esta ligado al anuncio verbal y éste
no es un acto opcional para los cristianos, sino que es plenamente
constitutivo de su identidad, ciertamente necesariamente vivido en
la profundidad adecuada que da «vivir como Jesucristo dijo que
viviéramos, hacer lo que El dijo que hiciéramos, y vivirlo y hacerlo
en nuestro tiempo».

El cristiano estd llamado a vivir la fe, don de Dios, en su vida
concreta; una fe que se pone a prueba constantemente, y cuyas
pruebas son como una decantacién que la restaura cada vez mas en
su pureza original. Delbrél escribe:

las pequenas circunstancias de la vida son fieles “superiores”, no
nos abandonan ni un instante, y los “sies” que debemos decirles se
suceden uno tras otro. Cuando nos abandonamos a ellas sin resis-
tencia, nos liberamos de nosotros mismos y entonces flotamos en
la Providencia como un corcho en el agua'.

Madeleine es consciente de que no podemos dar la fe a los de-
mas; solo debemos anunciarla, porque es lo que hemos recibido
gratuitamente, lo que vivimos y lo que estamos llamados a hacer
presente al mundo. Para ella, la fe coincide con «esta encarnacién
de la Palabra de Dios en nosotros, esta docilidad a dejarnos plas-
mar por ella porque no tenemos derecho a dejar que la Palabra de
Dios duerma en nosotros»*>.

? Ibid., 289.

10 M. DELBREL, Il Vangelo nella citta, Centro Eucaristico, Bergamo 2004, 242.
" Ibid., 244.

'2 M. DEeLBREL, Noi delle strade, 67.

3 M. DELBREL, Abbagliata da Dio, Gribaudi, Milano 2007, 34.
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La fe, por lo tanto, es en si misma un acontecimiento misionero.
Y, como afirma Madeleine: «los cristianos son personas que profe-
san su fe como otros profesan a sus médicos»'*.

IV. El profeta laico vive en Cristo en el mundo sirviendo al
préjimo

;Quién es nuestro préjimo para Madeleine Delbrél? ;A quié-
nes somos enviados como cristianos? Para ella, son las personas
que no hemos elegido conocer, pero a quienes Dios ha querido y
permitido que estén presentes en nuestras vidas. Ni siquiera son
exclusivamente quienes desean conocernos; Madeleine habla de
relaciones evangélicas “al alcance del oido” o, mds bien, de las que
“van” de Cristo, al transformar barrios sin contactos en verdadera
proximidad, utilizando los caminos preparados por el Sefior antes
de inventar los nuestros'.

Asi, nuestro préjimo inmediato puede ser tanto el creyente
como el ateo, quien, a raiz del Sermoén de la Montana, atin necesita
ser abordado con autenticidad como hermano o hermana. Y, sobre
todo, tiene derecho a encontrar ante si a un hombre o una mujer
con experiencia cristiana.

Madeleine describe en sus escritos las cualidades que deben dis-
tinguir a los cristianos auténticamente proféticos que desean estar
cerca de sus hermanos: estain muy atentos a los hechos cotidianos y
a cada acontecimiento que viven; no guardan silencio sobre lo que
son ni lo que creen; y no obedecen al miedo, especialmente al com-
parar lo que creen con lo que ven los demas. Citando el famoso
pasaje de la Carta a Diogneto, «viven en el mundo, pero no son del
mundo»'®y permanecen fieles a Dios y a los hombres. Por lo tanto:
«sus pasos caminan por una sola calle, pero su corazon late en el
mundo entero y por eso sus actos, en los que no saben distinguir
entre accion y oraciéon, unen tan perfectamente el Amor de Dios y
el amor a los hermanos»'’.

Ademas, estos cristianos son hombres y mujeres que viven una
relacion profunda con Dios, que dicen lo que Dios les dice y hacen
lo que Dios les dice que hagan. Delbrél escribe: «cuéntaselo a la

4 Ibid., 83.

15 Cf. A. LuMiNi, Spirito Santo. Maternita divina, amore in azione, Paoline, Milano
2019, 45.

16 E. NoreLLI (a cura di), A Diogneto, Edizioni Paoline, Milano 1991, 67.

17 M. DELBREL, La vocazione: condividere la vita con chi si ama, Gribaudi, Milano
2007, 56.
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gente que no sabe quién es Cristo, qué dijo y qué hizo, para que lo
sepan, y para que sepan que estamos seguros de ello»'s.

Tal es la actitud profética de Magdalena que evangeliza pero no
convierte, anuncia la fe pero no la da, siempre respetuosa del pri-
mado de Dios asi como de la libertad de los demas; ella que, con
San Pablo, no se predica a si misma sino solo a Jesucristo, afirma:
«Jesus no nos pidi6 que fuéramos ejemplos maravillosos de su doc-
trina; el ejemplo de la doctrina que debemos dar es El mismo, la
historia de su vida»®.

Al cristiano solo se le piden dos cosas segin Madeleine: «que
Nos amamos unos a otros y que nuestra vida contenga acciones
que presuponen a Alguien invisible pero Vivo, intocable pero
Actuante»®.

La bondad de corazén que proviene de Cristo es, para el cora-
z6n del préjimo, el anuncio de Dios mismo. Por eso, es necesario
que el cristiano sea pobre de espiritu, es decir, vaciado por dentro,
vaciandose al maximo para dar cabida a Dios, a un hombre o una
mujer que se ha dejado encontrar por El en su vida.

El profeta cristiano vive y ama sin ideas prefabricadas que lo
enjaulen, sin prejuicios ni ideologias que lo guien, y camina en el
mundo hacia el Seior consciente de que El no se encuentra solo al
final, sino que esta ya presente en el camino mismo, y que por eso
es siempre y completamente humano-espiritual.

Madeleine, como los auténticos profetas, supo leer los signos de
su tiempo historico y se comprometio en una evangelizacién que
promoviera el crecimiento humano-espiritual de los pueblos y el
dialogo, en la medida de lo posible, entre los cristianos y todos los
hombres y mujeres dispuestos a acogerlo.

V. La santidad hoy: un Espiritu que soplé en todos lugares

El asombro de Madeleine proviene de percibir el poder ilumina-
dor del Espiritu Santo en nuestros corazones. Y una vez mads, enfati-
za el concepto de la totalidad divina en la pobreza humana. El don
de la santificacion es gratuito y total, y solo puede encarnarse en la
pobreza reconocida, aceptada y acogida de la criatura.

De esta manera, no hay acciones ni momentos mas o menos
sagrados en la vida del creyente. Todo cobra importancia para la
santificaciéon. En una actitud docil de abandono confiado, para

18 M. DELBREL, Amore indivisibile, Piemme, Milano 1994, 186.
1 Ibid., 167.
20 M. DELBREL, La vocazione: condividere la vita con chi si ama, 78.
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Madeleine, podemos recibir a Dios plenamente y, al mismo tiem-
po, devolverlo plenamente, con una gran libertad de espiritu. La
acogida contemplativa y el testimonio misionero coinciden asi a la
perfeccion: un mismo acto de amor y abandono nos permite vivir
la doble experiencia de quien recibe y da a Dios?..

Cada realidad, cada persona, cada encuentro, cada aconteci-
miento es, para Delbrél, Dios que viene a buscarnos, y debemos
aprender a dejarnos encontrar y a dejarle actuar:

no importa lo que tengamos que hacer: sostener una escoba o una
pluma estilogréfica. Hablar o callar, remendar o dar una conferen-
cia, curar a un enfermo o escribir a maquina. Todo esto es solo la
cascara de la espléndida realidad, el encuentro del alma con Dios
renovada a cada minuto, que cada minuto crece en gracia, cada vez
mas hermosa para su Dios. ;Llaman? jRiapido, abramos la puerta!
Es Dios quien viene a amarnos. ;Una informacion? Aqui estd, es
Dios quien viene a amarnos. Dejémoslo que lo haga®>.

Son muchas las acciones cotidianas, aparentemente insignifi-
cantes, que si las acogimos con confianza y amor nos permiten salir
de nosotros mismos.

En el mismo contexto, para Madeleine cobra importancia uni-
ficar toda la vida (pensamientos, sentimientos, deseos, voluntad,
decisiones, acciones) en torno a esta actitud de abandono confiado.
A menudo vivimos en compartimentos separados, seleccionando
una jerarquia de valores seglin su mayor o menor importancia; en
cambio, Madeleine nos ensena a vivir la oracién como accién y la
accién como oracién, invitindonos a comprometernos completa-
mente en todo, paradéjicamente, como si la oracién no existiera,
pero al mismo tiempo a no emprender nada sin haber orado antes,
como si solo existiera la oracién:

la frase del Senor que hemos extraido del Evangelio en una misa
matutina, en un viaje en metro, entre una tarea doméstica y otra, o
por la noche en la cama, ya no debe abandonarnos, como tampoco
nos abandona nuestra vida ni nuestro espiritu. Quiere fecundar,
modificar, renovar el apretén de manos que debemos dar, el esfuer-
z0 que dedicamos a nuestras tareas, nuestra mirada a quienes en-
contramos, nuestra reacciéon ante el cansancio, nuestro sobresalto
ante el dolor, la apertura a nuestra alegria. Quiere estar con noso-
tros, dondequiera que nos encontremos?.

2], SARAIVA MARTINS, La santita e possibile, Libreria editrice Vaticana, Citta del
Vaticano 2014, 78.

22 M. DEeLBREL, Noi delle strade, 70.
23 M. DELBREL, Sofferenza e gioia, Gribaudi, Milano 2021, 34.
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En sus escritos, Delbrél repite de diversas maneras que a menu-
do vivimos en constante espera de una “oportunidad” (la posibi-
lidad del martirio, o en todo caso, de hacer algo grande y signifi-
cativo que pase a la historia), dejando de lado y descuidando, sin
embargo, las mil “oportunidades” que se nos presentan en la vida
cotidiana. Y seniala: «Dios mio, estds en todas partes. ; C6mo es que
estoy tan a menudo en otro lugar?»*

Porque la santidad cristiana no consiste en un gran heroismo,
sino en dejarse conducir décilmente cada dia por el camino traza-
do por Dios:

el hecho de abandonarnos a la voluntad de Dios nos entrega al
mismo tiempo a la Iglesia, que por esta misma voluntad se convier-
te constantemente en salvadora y madre de gracia. Cada acto ddcil
nos hace recibir y entregar plenamente a Dios con una gran libertad
de espiritu. Entonces la vida es una celebracion®.

A menudo pensamos en la santidad como una meta, algo que se
alcanza mediante nuestro propio esfuerzo y méritos, algo extraor-
dinario que necesariamente implica acontecimientos sobrenatura-
les. En cambio, la santidad cristiana esta al principio, no al final,
del camino del bautizado.

El cristiano posee todo lo que necesita para caminar en Cristo,
con Cristo y para Cristo, en el soplo del Espiritu Santo, porque
tiene el bautismo: ésta es su santidad y el fundamento de la espiri-
tualidad cristiana.

La vida cotidiana es el lugar de nuestra santificacién, no en la re-
signacion ni en la planificaciéon rigurosa y detallada de cada detalle
de nuestros dias, sino en la alegria y la fuerza de dejarnos guiar por
la accion del Espiritu, aprendiendo a descubrir en cada realidad un
sacramento de plenitud de vida. Madeleine escribe:

nosotros, la gente de la calle, creemos con todas nuestras fuerzas
que esta calle, este mundo donde Dios nos ha puesto, es para no-
sotros el lugar de nuestra santidad. Creemos que no nos falta nada
necesario. Porque si nos faltara algo necesario, Dios ya nos lo ha-
bria dado*.

VI. Sintesis de la espiritualidad delbreliana

Todo profeta auténtico es siempre un punto de unidad en la
Iglesia, una palabra de actualidad, una invitacién a aprovechar el

24 Tbid., 45.
25 M. DELBREL, Noi delle strade, 69.
26 Ibid., 90.
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tiempo presente y un enviado del Espiritu Santo para edificar, ex-
hortar, consolar y animar, para ayudar a responder con valentia a
los desafios del tiempo presente.

Madeleine estuvo atenta a los signos de la Providencia en su
vida, y uno de ellos reside precisamente en su nombre y en la santa
que es su patrona. En la manana de Pascua, las mujeres encontra-
ron la tumba vacia, pero Maria Magdalena no acept6 este vacio,
no aceptd que su Senor hubiera desaparecido. Por eso permaneci6
junto a la tumba, se incling, mir6 y fue la primera en volver a ver a
Cristo”. De esta manera, Madeleine, frente al ateismo de su tiem-
po, profundizé su buisqueda, se entregd por completo al Evangelio
y, dejandose encontrar por Dios, recibio la plenitud profética de su
vocacion.

Queriendo esbozar una sintesis de su vocacion, quisiera subra-
yar como ésta incluye:

anunciar a Dios y sobre todo testimoniarlo en la vida cotidiana
como novedad de la vida divina;

acoger siempre al otro-préjimo, nunca percibido como una
amenaza, sino siempre como aquel a través del cual recibimos a
Cristo hoy;

conocer nuestro tiempo, para amarlo y poder actuar en él con
un amor lo mas parecido posible al de Dios Padre;

aprender a acoger el Amor y la alegria de nuestros dias junto a la
Cruz, porque siempre van de la mano;

vivir en la humildad como una virtud continuamente requerida,
en la conciencia de que nunca se obtendra completamente;

Renunciar a querer ser modelos excepcionales de santidad para
convertirse cada vez mas en «simples santos anonimos»?*, escribi6
el Papa Francisco sobre la «santidad de la puerta de al lado»*; por-
que el cristiano sabe bien que todo lo que hace es pequefio y solo
lo que hace Dios es grande.

27'Y. POITRAS, MADELEINE DELBREL MAESTRA SPIRITUALE, Elledici, Torino 2010, 130.
28 Ibid., 139.

29 Para FraNcisco, Exhortacion apostélica Gaudete et exsultate 7, en www.vatican.
va.
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1. La psicologia ante el concepto de madurez: una aproximacién
critica

Q pesar de sus avances técnicos y su capacidad descriptiva, la

psicologia contemporanea muestra serias limitaciones a la

ora de ofrecer una comprension integral y normativamente

valida de la madurez personal. La ausencia de una definicién clara

y unificadora del concepto dificulta no solo la investigacion tedrica,

sino también la praxis del acompanamiento personal. Como ad-

vierte Polaino', «no disponemos de una definicién rigurosa y ope-

rativa para expresar de forma inconfundible, y de una vez por to-
das, lo que queremos significar con el término madurez».

Esta carencia no es meramente terminoldgica, sino epistemolo-
gica. La psicologia tiende a describir comportamientos asociados
a la madurez —~como la adaptacién, la independencia o la estabi-
lidad emocional- sin identificar el principio organizador que los
articula. En lugar de partir de una vision sustancial del ser humano,
muchas teorias adoptan criterios funcionales y adaptativos, lo que
reduce el desarrollo personal a una eficacia contextual, desvincula-
da de una plenitud objetiva.

Ademas, la coexistencia de modelos divergentes dentro de una
misma corriente psicoldgica revela una falta de consenso concep-
tual. Por ejemplo, Carl Rogers y Carkhuff, ambos representantes
de la psicologia humanista, difieren profundamente: mientras el
primero defiende una autorrealizaciéon espontanea del self?, el se-
gundo subraya la necesidad de una estructura formativa externa’.

! A. POLAINO-LLORENTE, Madurez personal y amor conyugal. Factores psicoldgicos y psi-
copatologicos, Rialp, Madrid 1990, 8.

2 Cf. C.R. RoGkRs, El proceso de convertirse en persona. Mi prdctica terapéutica, Paidés,
Madrid 19927.

3 R.R.CARKHUFF, «Credo of a militant humanist», Personnel and Guidance Journal 5
(1972), 237-242.
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Esta contradiccion interna refleja una tendencia general de la psi-
cologia a evitar la pregunta por la identidad personal, centrando su
atencién en la conducta observable mas que en el sentido de dicha
conducta.

Como consecuencia, la madurez se redefine en términos ope-
rativos: adquisicion de competencias, resoluciéon de conflictos o
adecuacion a normas sociales. Esta vision empobrece el horizonte
del desarrollo humano, al desvincularlo de su dimension ética y
trascendente. La psicologia, en muchos casos, se convierte en un
empirismo sin alma: registra comportamientos, pero no ilumina
su significado.

Estas limitaciones se agravan cuando se analizan enfoques uni-
laterales como el emotivismo, el voluntarismo y el determinismo.
Cada uno de ellos absolutiza una dimension parcial del sujeto, im-
pidiendo una comprension unitaria de la madurez. Frente a esta
fragmentacion, se hace evidente la necesidad de una propuesta an-
tropolégica mas profunda, capaz de integrar las dimensiones racio-
nal, afectiva, volitiva y espiritual del ser humano.

a. Emotivismo: la absolutizacion de la experiencia emocional

Dentro de la psicologia humanista, el emotivismo representa
una de las aproximaciones mas influyentes -y también mads limi-
tadas- al concepto de madurez. En este enfoque, la autenticidad
emocional se convierte en el criterio principal para evaluar el desa-
rrollo personal. Carl Rogers, por ejemplo, define a la persona ma-
dura como aquella que vive en armonia consigo misma, acepta sus
sentimientos y mantiene un contacto fluido con sus emociones*.
Esta vision, sin embargo, omite dimensiones esenciales como el
juicio moral y el discernimiento racional, reduciendo la madurez a
una congruencia afectiva interna.

Abraham Maslow, por su parte, asocia la autorrealizacion con
experiencias emocionales intensas y trascendentes, como los lla-
mados «estados cumbre» o «experiencias misticas»’. Aunque estas
vivencias pueden tener un valor subjetivo significativo, su elevacion
a criterio de madurez introduce una ambigiiedad peligrosa: ;es ma-
duro quien siente intensamente, aunque carezca de orientacion éti-
ca o de integracion personal?

Mas radical atin es la postura recogida por Wallach y Wallach,
quienes afirman que «lo Ginico que podemos llamar bueno es lo

* C.R. ROGERS, El proceso de convertirse en persona. Mi prdctica terapéutica, 206.
> S.C.CLONINGER, Teorias de la Personalidad, Pearson Educacién, México 2003, 462.
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que considera como tal el yo individual»®. Esta afirmacién revela
el nicleo del emotivismo: una ética subjetivista en la que el sen-
timiento se convierte en la inica fuente de verdad. En este marco,
la madurez ya no se entiende como plenitud del ser, sino como fi-
delidad a las propias emociones, que son naturalmente mudables.

Sin embargo, esta absolutizacion de la experiencia emocional
presenta consecuencias antropolégicas preocupantes. Al desplazar
el centro de gravedad de la persona hacia el sentimiento inmediato,
se debilita la capacidad de discernimiento y se pierde la referen-
cia a un bien objetivo. Como advierte Blondel, «nuestros deseos a
menudo nos ocultan nuestros verdaderos deseos»’, lo que implica
que no toda emocion es portadora de verdad. La madurez afectiva,
en este sentido, no puede reducirse a la espontaneidad emocional,
sino que requiere una orientacién hacia el bien reconocido por la
razon.

Desde esta perspectiva, el emotivismo obstaculiza el crecimien-
to personal al sustituir el juicio moral por una validacion subjetiva
de lo que se siente en cada momento. El resultado es una persona-
lidad fragmentada, oscilante, incapaz de sostener un proyecto vital
unificado. Como senala MacIntyre®, en una cultura emotivista los
juicios morales no son mds que expresiones de preferencias, actitu-
des o sentimientos, lo cual impide un verdadero proceso formati-
vo, quedando atrapados en fuerzas que no nos orientan a nuestro
verdadero bien. Son formas no reconocidas de deseo infantil.

b. Voluntarismo: la exaltacion de la voluntad sin verdad

El voluntarismo representa una segunda forma de reduccién del
concepto de madurez, al identificarla casi exclusivamente con la
autodeterminacion. Desde esta perspectiva, una persona es madura
en la medida en que es capaz de querer con fuerza, tomar deci-
siones auténomas y alcanzar sus metas por iniciativa propia. Sin
embargo, esta vision absolutiza la voluntad, desconectdndola de su
necesaria relacién con la verdad y la belleza.

Frente al enfoque de Rogers, que promueve una autorregulacion
espontanea, Carkhuff sostiene que el crecimiento personal requiere
una exigencia externa que movilice al sujeto’. Aunque esta postura

® M.WALLACH - L.WALLACH, Psychology’s sanction for selfishness: The error of egoism in
theory and therapy, W. H. Freeman, San Francisco 1983, 129.

7 M. BLONDEL, La accion. Ensayo de una critica de la vida y de una ciencia de la prdctica,
BAC, Madrid 1996, 207.

8 Cf. A. MACINTYRE, Animales racionales dependientes. Por qué los humanos necesitamos
virtudes, Paidés, Barcelona 2001, 91.

> Cf. R.R. CARKHUFEF, «Credo of a militant humanist», 237-242.
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introduce el valor del esfuerzo y la responsabilidad, no define con
claridad el bien hacia el cual debe orientarse la voluntad. El resul-
tado es una ética centrada en la fuerza de decisién, pero carente de
direccién objetiva.

Incluso en Maslow, cuya teoria se asocia mas comtinmente con
el emotivismo, se advierte una forma implicita de voluntarismo.
Su nocién de autorrealizacion como «la continua actualizacion de
los potenciales, capacidades y talentos»'’, presupone un dinamis-
mo constante de perfeccionamiento personal. No obstante, este
proceso carece de criterios normativos universales, lo que deja a la
voluntad sin una guia mas alla del deseo individual.

Esta exaltacion de la voluntad sin referencia a la verdad puede
derivar en una forma de autoafirmacion vacia o en un perfeccio-
nismo exigente que sobrecarga la conciencia del sujeto. Como ad-
vierte Viktor Frankl, cuanto mads se afana el hombre en encontrar la
felicidad en su propia autorrealizacion, mas la pierde. Cuando la
voluntad se convierte en el tinico motor del desarrollo, sin estar ilu-
minada por la inteligencia ni sostenida por el amor, el crecimiento
personal se transforma en una carrera de rendimiento individual,
ajena a la apertura, la gracia y la comunién.

Desde una perspectiva antropologica mas profunda, la volun-
tad no puede entenderse como auténoma en sentido absoluto.
Necesita ser guiada por la inteligencia y orientada hacia un bien
que la trascienda. Como senala Allport, la voluntad requiere una
«imagen conductora»'? que le dé sentido. Sin esta referencia, la li-
bertad corre el riesgo de convertirse en arbitrariedad, y la madurez,
en una ilusion de autosuficiencia.

¢. Determinismo: la negacion de la libertad personal

El determinismo psicologico constituye una tercera forma de
reduccion del concepto de madurez, al negar —o al menos relati-
vizar- la libertad del sujeto. Desde esta perspectiva, la conducta
humana no es fruto de decisiones conscientes, sino el resultado
de factores biolégicos, inconscientes o ambientales que escapan al
control de la persona. Esta vision, aunque ttil para explicar ciertos
patrones de comportamiento, impide concebir la madurez como
una tarea libre y deliberada.

© A.-H. MasLow, «Self-actualizing people: a study of psychological health»,
Personality, Symposium 1 (1950), 25.

' Cf. V. Frankt, El hombre doliente. Fundamentos antropologicos de la psicoterapia,
Herder, Barcelona 1987, 35.

12 G.W. ALLroRrT, Psicologia de la Personalidad, Paidés, Buenos Aires 1974, 362.
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En el marco del psicoanalisis, Sigmund Freud sostiene que gran
parte de nuestras acciones estan determinadas por experiencias pa-
sadas, mas que por metas presentes’. Esta afirmacion refleja una
concepciéon del sujeto como prisionero de su historia, incapaz de
configurarse activamente. De modo similar, Griffin recoge que
Willoughby y King describen la madurez como un estado psicol6-
gico alcanzado por un desarrollo casi mecanico: «reposada, creativa
y relativamente libre de exaltaciones o desesperaciones»'*. En este
modelo, la estabilidad emocional no es fruto de una conquista éti-
ca, sino de mecanismos internos que operan de forma automatica.

Vitz, por su parte, advierte que muchas teorias psicolégicas
contemporaneas rechazan, de forma explicita o implicita, el libre
albedrio. En su lugar, proponen una vision del comportamiento
humano como condicionado por habitos, reacciones automaticas
y esquemas aprendidos en la infancia'®. Esta concepcién elimina la
posibilidad de que la persona sea autora de su propio destino, redu-
ciendo el desarrollo personal a una adaptacion pasiva al entorno.

Desde una perspectiva personalista, esta vision resulta profun-
damente insuficiente. La madurez no puede entenderse como un
efecto colateral de procesos inconscientes, sino como una obra de
libertad. El ser humano dispone de la capacidad de ser consciente
de si mismo y de querer libremente actuar en consecuencia; sin esta
conviccién el acompanamiento espiritual se reduce a una repro-
gramacion de habitos, y la educaciéon moral pierde su dimensién
formativa.

Wojtyla lo expresa con claridad, la persona no puede realizarse
si no se convierte en el autor responsable de sus propios actos's.
La libertad no es un lujo opcional, sino el fundamento mismo de
la madurez. Solo cuando el sujeto puede elegir, asumir y orientar
su vida hacia un bien reconocido, es posible hablar de desarrollo
auténtico.

3 Cf. J. Feist — G. Frist — T. RoBERTS, Teorias de la Personalidad, McGraw Hill
Education, México 2014, 41.

4 S.E. GRIFFIN, Psychological maturity in adults: A factorial analysis and a theoreti-
cal model (Tesis Doctoral no publicada), The Pennsylvania State University,
Pennsylvania 1976, 122.

15 Cf. P.C. Vitz, «Teorias Modernas de la Personalidad. Una comprensién criti-
ca de la personalidad desde una perspectiva cristiano catélica», en P. Vitrz — W.

NoRrpLING - C. Titus, Un Meta-modelo Cristiano Catolico de la Persona, UFV, Madrid
2021, 121-154.

16 Cf. KWoytYLA, Persona y Accion, Palabra, Madrid 2014, 31.
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2. La propuesta de Luis Maria Mendizabal: una vision integral
de la madurez

a. La madurez como integracion de las facultades personales

Luis Maria Mendizdbal Ostolaza (1925-2018) fue sacerdote je-
suita, doctor en Teologia por la Universidad Gregoriana de Roma
y profesor de Teologia Espiritual durante mas de dos décadas. Su
formacion incluy6 estudios en filosofia, teologia y lenguas clasicas,
con estancias académicas en Innsbruck, Lovaina, Dublin y Roma.
En Innsbruck desarrollé un temprano interés por la psicologia, que
cultivd mediante contacto directo con profesionales de la salud
mental, integrando posteriormente este saber en su labor como di-
rector espiritual. Su pensamiento, caracterizado por el rigor teol6-
gico y la sensibilidad psicoldgica, sigue siendo una referencia en el
estudio de la direccion espiritual y la integracion de la vida interior.

Mendizabal desarrolla una vision profundamente teoldgica y
espiritual de la madurez personal, en contraste con la comprension
funcionalista predominante en diversas corrientes psicoldgicas.
Para él, la madurez no es simplemente el resultado de una adapta-
cion o ajuste a los requerimientos del entorno, ni la consecuencia
espontanea de la evolucién biogrifica del sujeto. Es mas bien un
proceso intencional, orientado y libre, mediante el cual las diversas
facultades del ser humano -la inteligencia, la voluntad y la afec-
tividad- se ordenan y unifican en torno a un eje interior: el bien
objetivamente reconocido y amorosamente acogido.

Esta integracién de las potencias no puede entenderse como yu-
xtaposicion ni como simple contencion de tendencias divergentes.
Se trata de una armonia estructural que expresa el crecimiento inte-
rior del sujeto. Para Mendizabal, el hombre que tiende a la perfec-
cién, «tiene que perfeccionarse segliin su potencia activa», es decir,
«moverse rectamente»'’. La rectitud es condicion de la perfeccion.
Este movimiento recto se traduce en la capacidad de orientar las
potencias hacia el bien y de mantener una coherencia interior sos-
tenida, fruto de un trabajo de integracién y educacion del corazon.

Desde esta clave, la madurez supone un dominio de si que no
responde a la represion sino a la asunciéon consciente del propio
dinamismo interior. La rectitud del corazon designa la bondad del
comportamiento humano, «en cuanto procede de la ley interior,
que se ha hecho ya espontanea; en cuanto satisface a la conciencia
personal»'®. Es decir, el sujeto maduro no actda conforme a pre-

17 L.M. MENDIZABAL, Direccion espiritual. Teoria y prdctica, BAC, Madrid 2015, 29.
18 Ibidem, 21.
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siones externas, sino que obra desde una ley interior asumida y
gozosa, una forma de vida que expresa su verdad mas profunda.
Esta vision esta profundamente enraizada en la tradicion tomista,
donde la virtud es comprendida como una disposiciéon habitual
que perfecciona la potencia para obrar bien, integrando libertad y
verdad en una unidad existencial.

b. El amor como principio de unidad personal

El principio dinamizador de esta integraciéon es el amor. Para
Mendizdbal, el amor no puede reducirse a sentimiento pasajero ni
a inclinacion espontanea. Se trata de una adhesién cordial, perso-
nal y total al bien objetivo. Es una aceptacién intima, es decir, una
aceptacion interior del valor reconocido, que compromete la vida
entera”. El amor, asi entendido, constituye el centro estructurador
de la personalidad, el punto de convergencia donde se articulan las
facultades y se consolida la unidad del yo.

En este sentido, el amor no es solamente una facultad entre
otras, sino el acto supremo de integracion de la persona, el princi-
pio de unidad vital que da sentido a todas las demds dimensiones.
De ahi que la madurez afectiva no consista en la espontaneidad
o en la intensidad emocional, sino en la capacidad estable de res-
puesta cordial al valor. El amor cordial no es afectividad suelta, ni
sensibilidad inestable, sino respuesta desde lo profundo del ser a lo
que es verdadero y bueno®.

En contraposicion al voluntarismo contemporaneo, que entien-
de la libertad como pura autodeterminacién, Mendizabal sostiene
que la libertad auténtica no se define por su poder de eleccion, sino
por su capacidad de adhesion al bien. La libertad madura no se afir-
ma en la independencia, sino en la entrega al valor reconocido?.
Esta entrega no anula la autonomia, sino que la realiza en su forma
mas alta: la del don libre y consciente de si. Por ello, la madurez se
mide no por la ausencia de dependencia, sino por la calidad de las
relaciones elegidas y vividas desde el corazon.

c. Contra el determinismo: la libertad responsable como camino de
madurez

La madurez, en la propuesta de Mendizabal, estd estrechamente
vinculada a la libertad entendida como capacidad de autodireccion
responsable. Frente a las visiones deterministas —ya sean bioldgi-

19 L.M. MENDIZABAL, De Natura Perfectionis Christianae (dispensa universitaria),
PUG, Roma 1966.142.

20 Cf. L.M. MENDIZABAL, Direccion espiritual. Teoria y prdctica, 142.
2! Ibidem, 29.
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cas, ambientales o psicoldgicas—- que reducen el comportamiento
humano a efectos de causas exteriores o inconscientes, Mendizabal
afirma que «la personalidad madura es fruto de una evolucién on-
togenética mediante la integracion estructural de las facultades y
tendencias», y que esta integracion permite «una disposicion aut6-
noma de si mismo segun la iniciativa personal»?2.

La libertad no es aqui un dato inicial, sino una tarea progresiva
que se conquista a través de decisiones concretas que unifican la
vida desde un ideal reconocido como valioso. Segtn las propues-
tas del autor la libertad se educa mediante el ejercicio, se orienta
por la verdad, y se fortalece por el amor?. Esta perspectiva permite
comprender la madurez no como un estadio estatico, sino como
un proceso de creciente apropiacién de uno mismo en fidelidad a
la vocacion recibida.

La libertad madura se manifiesta en la capacidad de asumir
compromisos estables, de orientar la vida hacia un fin trascendente
y de integrar los dinamismos interiores en torno a un centro vital.
«Cada uno tiene su misién concreta, asignada por Dios, que debe
realizar dia a dia»**. Esta mision no es impuesta desde fuera, sino
descubierta desde dentro, como expresion del designio de Dios ins-
crito en el propio ser.

d. Madurez como plenitud cristiana: santidad y configuracion con Cristo

En la visién teoldgica de Luis Marfa Mendizabal, la madurez
humana alcanza su culmen cuando se deja transformar por la gra-
cia. La madurez natural —entendida como la integracion armoénica
de las facultades personales- no se ve anulada, sino llevada a su
plenitud cuando es asumida por la caridad, principio vital de la
existencia cristiana. «La gracia que se nos ha dado contiene ya en si
todos los grados de perfecciéon que deben desarrollarse en el cami-
no hacia la plenitud»®. Esta afirmacién expresa con claridad que el
desarrollo espiritual no es un afadido extrinseco, sino el cumpli-
miento de la vocacién humana en Dios.

La madurez cristiana se realiza en la configuracién progresiva
con Cristo. Este proceso, lejos de consistir en una imitacion exte-
rior, implica una transformacion cordial que afecta a todo el ser.
«La caridad es la esencia de la perfeccion, asi como la forma de

22 L.M. MENDI1ZABAL, De Natura Perfectionis Christianae (dispensa universitaria),
134.

2 Cf. L.M. MENDI1ZABAL, Direccion espiritual. Teoria y prdctica, 29.
24 L.M. MENDIZABAL, Retiro Grupos de Oracidn. Cintas magnetofonicas, 1981.
25 L.M. MENDIZABAL, De Natura Perfectionis Christianae (dispensa universitaria), 9.
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todas las virtudes»?®, afirma Mendizabal, indicando con ello que la
caridad no solo anima, sino que estructura el dinamismo de per-
feccion del sujeto. Las virtudes humanas, integradas por la caridad,
encuentran su sentido pleno en el seguimiento de Cristo, que se
convierte en forma viva del crecimiento personal.

La configuracion con Cristo implica también una pedagogia del
Espiritu. No es fruto de una técnica ni de un esfuerzo individua-
lista, sino de una cooperacion libre con la gracia. El Espiritu Santo
es quien actia desde dentro, transformando las disposiciones del
corazon y conduciendo hacia la verdad plena?. Por tanto, el itine-
rario de maduracién cristiana es esencialmente una experiencia de
docilidad y respuesta, una historia de gracia acogida y correspon-
dida con amor.

3. Implicaciones pedagodgicas y espirituales: acompanar hacia la
unidad

La antropologia espiritual de Mendizabal tiene implicaciones
decisivas para la practica del acompanamiento. Lejos de reducirse
a la aplicacion de técnicas psicologicas, el acompanamiento espiri-
tual se presenta como una verdadera pedagogia del ser, orientada
a facilitar el despliegue armonico y vocacional de la persona. La
educacion espiritual consiste en formar las disposiciones interiores
para que cada uno viva segtn el Espiritu?®.

Acompanar, en este sentido, no es imponer un modelo exter-
no, sino ayudar a que el otro descubra desde dentro el designio
de Dios inscrito en su propia historia. Se trata de una mediacién
que favorece la integracién de las potencias personales a partir del
discernimiento del bien y del ejercicio libre de la respuesta amoro-
sa. Esta pedagogia se fundamenta en una comprension alta del ser
humano, capaz de asumir su historia, integrar sus heridas, y crecer
desde la libertad hacia la plenitud en el amor.

Desde esta perspectiva, la educacién moral no puede limitarse
a la transmision de normas ni a la formacién de habitos externos.
Ha de ser una formacion integral, que incluya la inteligencia, la
voluntad y el afecto, y que esté animada por un ideal trascendente.
La madurez se realiza cuando las facultades superiores integran las
inferiores y el sujeto vive guiado por la verdad y sostenido por la ca-

26 L.M. MENDIZABAL, Direccion espiritual. Teoria y prdctica, 114.

27 Cf. L.M. MENDI1zABAL, Vivir de veras con Cristo Vivo. Textos escogidos, Voz de Papel,
Madrid 2021, 243.

28 Cf. L.M. MENDIZABAL, Direccion espiritual. Teoria y prdctica, 131.
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ridad®. Esta integracién no es automatica, sino fruto de un camino
progresivo, en el que la estabilidad afectiva permite que la razén y
la voluntad ejerzan su funcién rectora.

El modelo de madurez que propone Mendizdabal constituye, asi,
una respuesta solida a los desafios contemporaneos del acompana-
miento. Frente al individualismo y a la fragmentacion del sujeto,
ofrece una vision unitaria, cordial y espiritual del crecimiento per-
sonal. Una madurez que no se define por el éxito exterior, sino por
la coherencia interior; no por la autonomia cerrada, sino por la li-
bertad donada; no por la autoafirmacion, sino por la configuracion
con Ciristo en el amor.

a. Comparacion con teorias psicologicas del desarrollo moral

Para valorar adecuadamente la originalidad y profundidad de la
propuesta de Mendizdbal, resulta ttil contrastarla con algunas de
las teorias mas influyentes en la psicologia del desarrollo moral. En
particular, los modelos de Jean Piaget, Lawrence Kohlberg y Carol
Gilligan ofrecen marcos secuenciales y funcionalistas que, si bien
han aportado elementos valiosos, presentan limitaciones significa-
tivas desde una perspectiva antropolégica integral.

Piaget: de la heteronomia a la autonomia

Jean Piaget concibe el desarrollo moral como una evolucion
cognitiva que transita desde una moral heterénoma -basada en la
obediencia a normas externas- hacia una moral auténoma, en la
que el sujeto interioriza las reglas a través del juicio racional. Esta
progresion se articula en tres niveles: premoral, heterénomo y au-
ténomo, siendo este tltimo el ideal de madurez moral®.

Sin embargo, este modelo subestima dimensiones esenciales del
desarrollo humano. En particular, omite el papel del amor, de la
relacion personal y de la apertura a la trascendencia. L.a madurez
moral, en esta vision, se reduce a una competencia cognitiva, sin
integrar la afectividad ni la dimension espiritual del sujeto.

Kohlberg: la moral como estructura racional

Lawrence Kohlberg amplia la propuesta piagetiana mediante
una teoria de seis estadios del juicio moral, agrupados en tres ni-
veles: preconvencional, convencional y postconvencional. Su en-

2 Cf. L.M. MENDI1zABAL, De Natura Perfectionis Christianae (dispensa universitaria),
139.

30 Cf. J. Puig, La construccion de la personalidad moral, Paidés, Barcelona 1996, 41.
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foque destaca la progresion estructural del razonamiento moral,
culminando en la adhesion a principios éticos universales®.

Aunque esta teoria ha sido ampliamente reconocida, también
ha recibido criticas importantes. Mendizabal se distancia de ella al
considerar que la verdad moral no es una construcciéon progresiva
del sujeto, sino un bien objetivo que interpela a la libertad desde
dentro. Ademas, se ha seialado que el modelo de Kohlberg otorga
escasa relevancia a los aspectos afectivos y tiende a rechazar la en-
senanza de contenidos morales como si fueran un obstaculo para
la autonomia*2.

Gilligan: la ética del cuidado y sus limites

Carol Gilligan, en didlogo critico con Kohlberg, introduce la
nocion de una «ética del cuidado» frente a la «ética de la justicia».
Su propuesta visibiliza la dimensién relacional del juicio moral,
especialmente en contextos de cuidado y responsabilidad interper-
sonal. Esta sensibilidad representa un avance importante respecto a
modelos excesivamente racionalistas.

No obstante, desde la perspectiva de Mendizabal, esta ética del
cuidado sigue siendo insuficiente si no se integra en una antropo-
logia teolégica del amor. No basta con cuidar al otro: es necesario
vivir desde el otro, en una comunién que trascienda la empatia y
se fundamente en la verdad del ser. La educacion moral cristiana,
en este sentido, no busca solo cooperacién o sensibilidad afectiva,
sino una configuracién interior con el bien amado.

b. Una propuesta superadora: educacion moral como camino vocacional

Frente a estos modelos, Mendizdbal propone una educacién
moral que no es simplemente ascendente ni estructural, sino rela-
cional y vocacional. Educar moralmente es introducir a la persona
en un camino de discernimiento, donde aprende a reconocerse lla-
mada al bien, no como una construccion subjetiva, sino como una
verdad que se acoge libremente.

Este enfoque supera tanto la imposicion normativa como el re-
lativismo afectivo, integrando objetividad, libertad y comunion. La
educacién moral, en esta clave, no se limita a formar el juicio, sino
que busca formar el corazon, capacitando al sujeto para amar el
bien con firmeza y alegria.

3 Cf. L. KoHLBERG, The Psychology of Moral Development: Moral Stages and the Life
Cycle, Harper & Row, New York 1984.

32 Cf. C. Caro - J. AHEDO, «La propuesta de educacién moral de Kohlberg y su
legado en la universidad: actualidad y prospectiva» Revista Espaiiola de Pedagogia,
76/269 (2018), 87.
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4. Conclusion general

Este articulo ha intentado mostrar cémo las principales corrien-
tes psicologicas contemporaneas —especialmente aquellas marca-
das por el emotivismo, el voluntarismo y el determinismo- presen-
tan serias limitaciones para ofrecer una comprension integral de la
madurez humana. Al absolutizar dimensiones parciales del sujeto,
estas teorias fragmentan la vision del desarrollo personal y dificul-
tan una pedagogia coherente del acompanamiento.

Nos parece que frente a estos reduccionismos, la propuesta de
Luis Maria Mendizabal ofrece una alternativa sélida y esperanzado-
ra. Su comprension de la madurez como integracion progresiva de
las facultades humanas bajo el impulso de la caridad, su énfasis en
la educacion del corazén y su concepcion pastoral del desarrollo
moral, configuran una verdadera pedagogia del ser. Esta vision, en-
raizada en la tradicién filosofica y teoldgica clasica, permite superar
la dicotomia entre psicologia y espiritualidad, entre desarrollo per-
sonal y vocacién trascendente.

El pensamiento de Mendizabal dialoga criticamente con teorias
psicologicas influyentes, al tiempo que ofrece claves renovadoras
para la antropologia, la educacién moral y el acompanamiento
espiritual. Su propuesta no niega los aportes de la psicologia mo-
derna, pero los reubica dentro de una antropologia espiritual que
reconoce la vocacién del ser humano a la verdad, al amor y a la
comunion.

Desde esta perspectiva, la madurez no se reduce a adaptacion,
equilibrio o autonomia, sino que se entiende como perfeccion del
ser desde dentro: una transformacion cordial que permite al sujeto
vivir en la verdad de su vocacion. Acompanar a las personas hacia
esta madurez no implica aplicar técnicas, sino entrar con ellas en
un camino de discernimiento, integracién y donacion, iluminado
por la certeza de que amar es la forma mas alta de ser.
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1. Introduccién a la figura de san Buenaventura de Bagnoregio

an Buenaventura es considerado por muchos como el «se-

gundo fundador» de los franciscanos, después del propio san

Francisco. Cuando san Buenaventura ingreso entre los «frailes»
como puer oblatus a los 8 anos (1225), san Francisco adn vivia, ya
que moriria al ano siguiente, en 1226. Sin embargo, Buenaventura
no llegé a conocerlo. No obstante, recopilé muchos testimonios de
quienes habian conocido personalmente a Francisco para escribir
su Legenda Maior o Vida de San Francisco. Tras una larga carrera de
estudios y enseflanza en Paris, Buenaventura fue elegido ministro
general de la Orden. A los 56 anos, se convirtié en obispo y carde-
nal. Muri6 durante el Concilio de Lyon en 1274, con 57 anos*.

2. Status queestionis del tema: el Sagrado Corazon en san
Buenaventura

En este breve articulo, por lo tanto, debemos centrar nuestra aten-
cién en un tema especifico del pensamiento de san Buenaventura,
tomando como punto de partida la carta enciclica del Papa
Francisco, Dilexit nos: es decir, el tema del Sagrado Corazoén de Jests
en san Buenaventura.

Hay que decir, en primer lugar, que este tema (el Sagrado
Corazén de Jesus en san Buenaventura) ha permanecido practica-
mente inédito hasta la misma Dilexit nos del Papa Francisco. No
hay libros sobre el tema y solo hay un articulo, publicado en el le-

3 Cf. la seccion Dati cronologici en J.G. BouGeroL, Introduzione generale [alle Opere
di San Bonaventura], Citta Nuova, Roma 1990, 9-14; se trata del volumen que
introduce y acompana la coleccién de las obras completas de san Buenaventura
de Bagnoregio: Opere di San Bonaventura, ].G. BouGeroL - C. DEL ZOoTTO - L. SILEO
(ed.), Citta Nuova, Roma 1990-2017.
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jano 1955%*. En realidad, no es un articulo cientifico: tras una breve
introduccion de caracter devocional, se limita a citar algunos pasa-
jes de la obra pseudobonaventuriana Vitis mystica (La vid mistica).

3. El corazén humano en el pensamiento de san Buenaventura
de Bagnoregio

El tema es, por lo tanto, nuevo para los estudios sobre san
Buenaventura y, dirfa yo, precisamente por ello, fascinante.
Entremos de inmediato en materia, teniendo en cuenta las limita-
ciones de este breve andlisis.

El Papa Francisco, en su Dilexit nos, cita un pasaje de san
Buenaventura sobre el Corazon de Jesus. En esta breve contribu-
cion, me gustaria presentar, ademas de ese, otros tres pasajes... Pero
antes hay que preguntarse: ;qué es el corazon —«cor» en latin-, qué
es el corazon humano para san Buenaventura®? ;De qué es capaz
el corazon del hombre? ;A qué esta llamado el corazéon del hom-
bre? Escuchemos un pasaje de su Comentario al Libro de la Sabiduria.
Buenaventura escrib{a:

El corazén es doble [Cor duplex est] cuando sus partes se dirigen
principalmente a cosas diferentes, lo que es causa de muerte espiri-
tual, segiin [el profeta] Oseas, [capitulo] 10: «Su corazén esta divi-
dido, ahora pereceran». Pero el corazon es sencillo [Simplex autem
est cor] cuando todas sus partes se dirigen a una cosa maximamente
simple, es decir, a Dios, segin [el Libro de] Siracida, [capitulo] 30:
«Retine tu corazon en santidad». En la simplicidad del corazon, es
decir, en la simple unidad del corazon®s.

Por lo tanto, segiin Bonaventura, el corazon humano puede
orientarse en varias direcciones, provocando una profunda divisién
del hombre interior; o bien, puede orientarse por completo hacia
Dios, alcanzando asi la simple unidad del corazén (in simplici uni-
tate cordis).

34 Cf. el articulo firmado por «A.C». (de quien no conozco el nombre completo):
A.C., «Il S. Cuore di Gesl e san Bonaventura», LuceSer [rivista francescana], 1955,
77-100.

% San Buenaventura utiliza el término «cor» (= corazén) un total de 70 veces
en sus Obras Completas. Cf. In Opera Omnia S. Bonaventurce. Quatuordecim Tomis
Hucusque Inserta. Indices Quinque Generales, AboLPHO CAROLO PELTIER (ed.), Tomus
Decimus Quintus, Ludovicus Vives, Bibliopola Editor, Parisiis 1871, 337-339.

36 S. BONAVENTURAE, Commentarius in Librum Sapientiae, C. 1, Vers. 1, in: DOCTORIS
SERAPHICI S. BONAVENTURAE, Commentarii in Sacram Scripturam. Tomus VI,
Quaracchi, Romae 1883, 111.



El Sagrado Corazon de Jestis en san Buenaventura de Bagnoregio 109

Si el corazéon humano se vuelve por completo hacia Dios, el
hombre se vuelve semejante a Dios. Al comentar el Evangelio de
Lucas, Bonaventura escribia:

Desde alli, como desde el corazén, que esta en el centro, el calor
vital se extiende por todo el cuerpo, también todas las obras virtuo-
sas reciben de la caridad perfecta ese intenso calor, necesario para
que tiendan a lo alto. Y como se dice: «Si tu ojo sera puro, todo tu
cuerpo estara en la luz», asi, si tu corazon estara caliente, todo tu
cuerpo se calentarg; si el corazén es divino, todo el hombre sera di-
vino por medio del amor de Dios (si cor divinum, totus homo divinus
per amorem deificum)>.

4.El Sagrado Corazon deJesus en los escritos di san Buenaventura

Asi describe Bonaventura el proceso de santificaciéon del corazén
humano... Pero esta claro: el corazén del hombre puede llegar a
ser «divino» (siempre por analogia, claro esta) inicamente porque
Dios se hizo hombre: el Verbo se hizo carne. Esto nos lleva al centro
y también, casi, a la conclusion de esta breve contribucién: ;cé6mo
describe, pues, san Buenaventura el Corazén del Hombre-Dios,
Jesucristo nuestro Sefior? Es decir, ;el Sagrado Corazén de Jestis?

Sabemos que san Francisco de Asis estaba fascinado y ena-
morado sobre todo de los misterios relacionados con la kenosis
del Verbo Encarnado: su nacimiento en Belén; su pasion en el
Goélgota; y su descenso, cada dia, en las manos del sacerdote, en
la Eucaristia. Buenaventura, en cambio, sin descuidar los misterios
de la Encarnacion y la Eucaristia, se centra sobre todo en la Pasion.
Para Buenaventura, por ejemplo, en su Legenda Maior, los estigmas
de san Francisco son el sello de Dios y la culminacién de todo el
camino espiritual del Santo.

Escuchemos, pues, brevemente, algunos breves extractos de los
escritos de san Buenaventura sobre el Sagrado Corazon de Jesus.
En sus escritos juveniles, cuando era estudiante, al comentar las
Sentencias de Pedro Lombardo, Buenaventura escribia: «Puesto que
el dulcisimo Corazon de Jesucristo estaba conmovido por tanta ter-
nura de amor hacia nosotros, no le parecié pesado soportar por
nosotros un tipo de muerte tan extremo y amargo». Es decir, una
muerte en cruz»*.

37 SAN BONAVENTURA, Commento al Vangelo di san Luca/3, ([Capitoli] 12-21), BARBARA
FAEs DE MoTTONI - ORONZO CasTo (ed.), Citta Nuova, Roma 2012, 133.

38 Cf. Procemium de sus Commenti alle Sentenze di Pietro Lombardo, en DOCTORIS
SERAPHICI S. BONAVENTURAE, Commentaria in quatuor libros sententiarum Magistri
Petri Lombardi. Tomus 1. In Primum Librum Sententiarum, Quaracchi, Romae 1882,
4.
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En cambio, ya en su madurez -llevaba tres anos como ministro
general de la Orden Franciscana-, Buenaventura escribio el tratado
De perfectione vitee ad sorores (Sobre la perfeccion de la vida, a las
hermanas). Buenaventura escribi6 este tratado espiritual sobre la
vida consagrada femenina para la beata Isabel, hermana del rey san
Luis y abadesa de las clarisas de Longchamp**. Buenaventura escri-
bid, pues, en el capitulo VI del tratado:

Acércate, pues, sierva, con los pasos de tu amor a Jesus traspasado, a
Jesus coronado de espinas, a Jestis clavado en el patibulo de la cruz
y, con el beato Tomds apéstol, no solo observa las cicatrices de los
clavos en sus manos, no solo mete tu dedo en el lugar de los clavos, no
solo pon tu mano en su costado, sino que entra por completo por
la puerta del costado hasta el corazén del mismo Jesus (usque ad cor
ipsius lesu); alli, transformada en Cristo por el amor ardentisimo
hacia el Crucificado [...], no pidas ningin otro consuelo, sino solo
morir en la cruz con Cristo*.

Buenaventura escribe, por lo tanto, sobre el Sagrado Corazén
de Jests sobre todo (dirfa que casi exclusivamente) en relacién con
la Pasion de Cristo. Escuchemos el pasaje del tratado Lignum vite
(EI madero de la vida), citado dos veces en Dilexit nos del Papa
Francisco®. Este tratado espiritual, Lignum vitee (escribia el experto
Jacques Bougerol) «presenta 48 meditaciones sobre los misterios del
origen, de la Pasién y de la glorificacion de Cristo»*. Escuchemos,
pues, al Doctor Serifico, san Buenaventura:

Para que del costado de Cristo dormido en la cruz se formara la
Iglesia y se cumpliera la Escritura que dice: «Volveran la mirada ha-
cia aquel a quien traspasaron», por divino designio se concedié que
uno de los soldados atravesara con la lanza ese costado sagrado,
de modo que, brotando sangre y agua, se derramara el precio de
nuestra redencién. De hecho, la virtud que broté misteriosamente
de ese Corazon da la fuerza a los sacramentos de la Iglesia para con-
ferir la vida de la gracia y, para los que viven en Cristo, se convierte
en la copa de agua viva, fuente para la eternidad®.

El Papa Francisco, en Dilexit nos, introduce y comenta este mis-
mo pasaje de Lignum vite, escribiendo: «San Buenaventura une las
dos lineas espirituales en torno al Corazén de Cristo: mientras lo

3 Cf. J.G. BouGEroL, Introduzione generale, 83.

40 SAN BONAVENTURA, Opuscoli spirituali, A. CALUFETTI - M. MALAGuUTI (ed.), Volume
XIII delle Opere di San Bonaventura, Citta Nuova, Roma 1992, 358-359.

“ En los nameros 107 y 108 de su enciclica Dilexit nos, el Papa Francisco cita el
tratado espiritual bonaventuriano Lignum vite.

42 1.G. Bouckrol, Introduzione generale alle Opere di San Bonaventura, 83.
43 SAN BONAVENTURA, Opuscoli spirituali, 245.
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presenta como fuente de los sacramentos y de la gracia, propone
que esta contemplacion se convierta en una relaciéon de amistad,
un encuentro personal de amor»*. De hecho, en el siguiente parra-
fo de Lignum vite, Buenaventura escribia (y el Papa lo cita en Dilexit
nos, en el nimero 108):

Levantate, pues, alma amiga de Cristo, y sé ti también como la pa-
loma que anida en la garganta de la roca; sé t el gorrion que encuentra
su morada y vela con constancia, sé como la tdrtola que esconde alli
a sus pequenos, nacidos de un amor casto; bebe y sacia tu sed en
las fuentes del Salvador. Esta es, en efecto, la fuente que desciende del
centro del paraiso y que, dividida en cuatro rios y luego difundida en
los corazones devotos, irriga y fecunda toda la tierra®.

5. Conclusiones

Para concluir, pues, este breve excursus sobre el tema del Sagrado
Corazén en san Buenaventura*’, me atreveria a decir lo siguiente:
el Sagrado Corazon de Jests estd (y cito a san Buenaventura) «con-
movido por tanta ternura de amor hacia nosotros», y esta ternura
de amor se manifiesta de manera eminente en la Pasion del Sefior.
Es precisamente en el contexto de la Pasiéon (mejor adn, es uni-
camente en ese contexto) donde Buenaventura habla del Sagrado
Corazoén de Jests, proponiéndolo como «fuente de los sacramentos
y de la gracia», pero proponiendo ademads (y cito de nuevo al Papa
Francisco, en el namero 106 de su enciclica Dilexit nos) que «esta
contemplacion se convierta en una relacién de amistad, en un en-
cuentro personal de amor.

4 Cf. Francisco, Carta enciclica Dilexit nos (24 de octubre de 2024), n. 106.
45 SAN BONAVENTURA, Opuscoli spirituali, 245.

46 Un estudioso perspicaz de san Buenaventura notarg, tal vez, que no he mencio-
nado el tratado espiritual Vitis Mystica, en el que, por otra parte, el autor se expresa
con palabras ardientes sobre el Sagrado Corazén de Jesis. He omitido tratar esta
obra por dos razones: en primer lugar, por los limites de este estudio; pero, so-
bre todo, porque Vitis Mystica no es de segura autoria bonaventuriana. Aunque
la edicién de Quaracchi de 1898 la incluy6 entre las Opuscola Varia ad Theologiam
Mysticam de san Buenaventura, la nueva edicion de las Opere Complete di San
Bonaventura, publicada por Citta Nuova —en particular en los Opuscoli Spirituali
(Vol. XIII) de 1992~ la excluy6 del corpus bonaventuriano. En la introducciéon a
las Opere Complete di San Bonaventura, el experto Jacques Bougerol escribia: «Este
dltimo opusculo [Vitis Mystica] parece haber sido originalmente un sermén [de
Buenaventura| sobre el tema: Ego sum vitis vera (Jn 15,1). Posteriormente, habria
sido redactado, o mejor dicho, ampliado en su forma actual» (J.G. BOUGEROL,
Introduzione generale, 84). Por lo tanto, el nicleo esencial de Vitis Mystica pare-
ce ser de san Buenaventura; en cambio, la redacciéon que ha llegado hasta noso-
tros, editada por Quaracchi en 1898, parece ser de un redactor posterior a san
Buenaventura. Durante mucho tiempo, ademas, la obra Vitis Mystica se atribuyoé a
san Bernardo de Claraval.
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R. JARED StAuDT, Words Made Flesh. The
Sacramental Mission of Catholic Educa-
tion, Catholic Education Press, Washin-
gton. D.C. 2024, 327 pp.

El tedlogo alemdn Karl-Heinz
Menke ha afirmado que la nueva evan-
gelizacion consiste en reintroducir una
vision sacramental en la mente de los
hombres. En este contexto, un libro
cuyo titulo hace referencia a la misiéon
sacramental de la educacién catdlica
llama la atenciéon. Hace referencia a
la pregunta fundamental que se debe
hacer la educacién catélica: ;cémo no
ensenar solo los sacramentos, sino «for-
mar almas y construir cultura juntos»
(p- 1), una cultura basada en una ma-
nera de pensar sacramental? Con esta
finalidad, Staudt ofrece doce capitulos
y un apéndice amplio como «guia para
construir una cultura catdlica», que
hace referencia a todo tipo de conteni-
dos como conceptos teoldgicos y obras
de musica sacra.

El primer capitulo es una apologia
para las escuelas catolicas, en ambito
estadounidense. Enfatiza el rol de una
escuela catélica al «impartir una visién
integral de la realidad a través de la fe 'y
la razén» (p. 20) y de esta manera con-
vertirse en una fuente de renovacién
cultural (cf. p. 23). Staudt afirma que
hace una diferencia si la fe estd al cen-
tro de la educacion o si es meramente
un apéndice a ella (cf. p. 31). Se entien-
de que, para el Autor, la fe es mds que

una clase de catequismo, estd a la base
de una cosmovision catélica. El segun-
do capitulo se enfoca en la formacién
de discipulos. Staudt construye a partir
del fundamento biblico para proponer
la escuela como lugar de encuentro
con Cristo. Recuerda que “discipulo”
significa “estudiante” y que, en una
educacion imbuida del principio sacra-
mental, «la vida interior del alma y de
la mente se debe expresar en elementos
externos» (p. 37). Sigue el tercer capi-
tulo acerca del rol de los padres de fa-
milia.

El cuarto capitulo propone un cu-
rriculo integrado con una cosmovision
catolica. Staudt recalca que ensenar la
fe no es algo anadido a una educaciéon
escolar, como serian otros contenidos.
Mais bien es lo que forma la cosmovi-
sién que da sentido al conjunto de lo
que se aprende. Sin una cosmovision
que la respalde, la ensenanza de la fe
quedard vacia o reducida a un fideis-
mo que no puede satisfacer al hombre
(cf. p. 72). La cosmovision catdlica,
en cambio, estd basada en la verdad
y permite la integracion de todas las
realidades humanas en el conocimien-
to. Pero no se queda a nivel de cono-
cimiento, mds bien requiere una con-
ducta virtuosa como evidencia de que
el conocimiento de la verdad no puede
no influenciar la vida. En este contex-
to, Staudt habla del hombre como un
«ente sacramental» (p. 72) por ser una
realidad que une cuerpo y alma. Asi, el
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hombre tiene la capacidad de integrar,
en una dindmica sacramental, tanto las
realidades de la fe como el mundo sen-
sible en el que vive. Porque «todo es un
sacramento si se entiende como expre-
sion de la mente de Dios», en cambio,
«una vision sacramental ve el sentido
mds profundo escondido en todas las
cosas» (p. 74). Siguiendo estas conside-
raciones, Staudt ofrece algunos princi-
pios para una educacién sacramental
y no meramente pragmatica: formar el
hébito de buscar la verdad; partir de la
realidad concreta; interdisciplinariedad
como expresién de una vision unifi-
cada; dar sentido a lo que se aprende;
aprender de las obras maestras; y, final-
mente, saber admirar la belleza (cf. pp.
80-84).

En el capitulo quinto se habla de
libros que ayudan a formar una cosmo-
vision catélica y asi permiten integrar
la verdad con belleza y bondad. Staudt
afirma que los maestros deben buscar
no solo mejores practicas de aprendi-
zaje, sino la verdad. Para eso hace falta
realmente querer aprender y fomentar
una vida intelectual, que significa nun-
ca darse satisfecho con lo ya aprendido,
sino seguir leyendo, pensando, y discu-
tiendo (cf. pp. 93-94). El sexto capitulo
confronta el modelo catélico con otros
modelos de educacién, especialmen-
te el modelo pragmatico de Dewey
enfocado en transmitir habilidades y
contenidos fragmentados en vez de
una vision integrada y sacramental del
mundo. Staudt defiende la necesidad
de conocimientos practicos y poéticos,
dentro de una educaciéon sacramental
que habla a cuerpo y alma.

Un séptimo capitulo esta dedicado
a la importancia de ensenar la historia
del catolicismo, que a fin de cuentas es

un testimonio de la encarnaciéon con-
tinua de la fe (cf. p. 158). El capitulo
octavo habla sobre la diversidad cultu-
ral dentro del catolicismo. Siguen capi-
tulos dedicados a temas de formaciéon
en artes liberales 0 humanisticas como
el latin y la belleza, que tienen un va-
lor sacramental (cf. p. 212), y el uso de
tecnologia, que puede crear una cultura
anti-sacramental (cf. p. 223). El dltimo
capitulo (decimosegundo) ofrece pau-
tas para una renovacién, especialmen-
te a través del servicio la formaciéon
de lideres. La conclusion se enfoca en
la centralidad de la eucaristia y da un
resumen de los puntos claves para una
educacion catdlica.

Los limites del libro estdn en cubrir
solo un aspecto muy reducido de la
educacion catolica: las escuelas secun-
darias en los Estados Unidos. Esto no
significa que los principios que ofrece
no se puedan aplicar a otras realidades,
pero se requiere un trabajo de traduc-
cién. En un momento habla a padres
de familia que han recibido una for-
macién profundamente catélica en la
universidad y quieren ofrecerla a sus
hijos (cf. p. 258), lo cual dista mucho
de padres que solo buscan una escue-
la que prepare a sus hijos a tener éxito
la universidad. Habra lugares y paises
donde se busca que ninos adquieran
diplomas, habilidades y contenidos, y
no tanto una cosmovisién como la que
propone Staudt: una manera de pen-
sar que surge de la contemplacion de
la verdad y la belleza y que se logra a
través de una profunda formacién hu-
manistica. El reto serfa encontrar los ar-
gumentos para convencer a esos padres
que sus hijos sacarfan mas provecho de
una educacion cldsica en artes liberales.
Staudt habla mucho de su experiencia
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en varias escuelas catélicas y asi puede
dar ejemplos de lo que expone. Esto no
significa que sea un libro meramente
prdctico, sino que propone una teoria
que ha vivido. Pero si se nota que es
una reelaboraciéon de, entre otras cosas,
platicas del autor y articulos ya previa-
mente publicados. Por eso, aunque el
texto esté lleno de ideas valiosas, no
hay una linea de argumentacién unifi-
cada. De esta manera, el titulo desafor-
tunadamente promete mas de lo que el
libro ofrece.

A pesar de reconocer la importan-
cia de tener una vision sacramental
del mundo, Staudt nunca ofrece una
definicion mas detallada de este prin-
cipio catolico, del cual todo lo demas
deberia fluir. Tampoco hace referencias
a estudios sobre el tema. Mas bien ex-
plica el principio sacramental a través
de sus efectos primarios: un pensar que
se expresa en la vida, una relacion entre
mente y cuerpo, una integracion de in-
dividuoy comunidad. Son aplicaciones
importantes con las que el Autor invita
a las escuelas catolicas a reenfocarse en
lo esencial de la educacion catdlica:
mds que simplemente dar contenidos,
debe fomentar maneras de pensar y de
vivir en la verdad. Con el Autor pode-
mos esperar que la vision sacramental
sea cada vez mds parte de la educacion
catdlica.

Laszl6 Erffa, L.C.

RyaN N.S. TorpiNg, Thinking as though
God exists. Newman on Evangelizing the
‘Nones’, Angelico Press, Brooklyn, NY
2023, 152 pp. + 21 pp. (apéndice).

Poco antes de ser elegido Papa,
Joseph Ratzinger dio un discurso in-
vitando a agndsticos a vivir «como si
Dios existiera» explicando que esto les
permitiria entender la fe desde dentro.
Proponia asi un método de nueva evan-
gelizaciéon que implica una dindmica
entre razon y encuentro personal. En el
libro presente, Ryan N.S. Topping bus-
ca un camino similar y lo fundamenta
en los escritos de John Henry Newman,
el gran converso inglés que con su pen-
samiento tuvo una marcada influencia
sobre el Papa que llevé a cabo su bea-
tificacion.

En diez capitulos, Topping se pro-
pone analizar diversos retos de la cultu-
ra contempordnea y buscar respuestas
en el pensamiento de Newman. El pri-
mer capitulo aborda el reto de la secu-
larizacién, que crea «una sociedad or-
ganizada como si Dios no existiera» (p.
8). Newman, en cambio, hablando de
razény fe, tiene «una manera de pensar
integrada» (p. 13) que le permite una
visiéon mas amplia de la realidad. Sigue
un capitulo que compara el sufrimien-
to de la Iglesia en nuestros dias con sus
dificultades en tiempos de Newman, y
otro dedicado a la evangelizaciéon de
los asi llamados “nones”, es decir, per-
sonas que indican “ninguna afiliacién”
en un censo sobre su religion. En este
contexto, Topping ofrece una apolo-
gia por la apologética, presentindola
como uno de muchos aspectos que
pueden acercar a una persona a la fe.
Explica brevemente la psicologia de la
creencia como la desarrolla Newman,
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que ubica el asentimiento a la fe en la
convergencia de muchos pequenos jui-
cios y no en grandes argumentos.

En el cuarto capitulo sigue en esta
linea para hacer una reflexién sobre
el papel del afecto en el proceso de
aceptar la fe. Topping lo distingue jus-
tamente de un mero sentimentalismo,
y asi logra integrarlo en una vision
completa del hombre. En este contexto,
presenta una interpretacion del lema
de Newman (cor ad cor loquitor) a la
luz del pensamiento de santo Tomas de
Aquino y Ratzinger. Para Newman, el
afecto es movido por la belleza, como
se encuentra en la arquitectura y la
poesia. Si estas artes estin ordenadas
hacia Dios, pueden ofrecer una nota-
ble contribucién a la evangelizacién,
especialmente en un dmbito littrgico.
Finalmente, Topping menciona la pre-
dicacién (con sus elementos de ethos,
logos, y pathos) como un dmbito don-
de las sugerencias de Newman son de
gran valor para hoy. La predicacién es
evangelizaciéon porque puede «llevar
las personas a experimentar siempre de
nuevo el deseo central de sus almas» (p.
58).

El quinto capitulo tiene un nombre
programatico: ‘desnormalizar el atefs-
mo’. Topping muestra como Newman
reconoce el ateismo como un peligro
que ya estaba muy presente en sus
tiempos y no dejaba de influenciar
el pensar de los cristianos. Siguiendo
esta intuicién, Topping ofrece una bre-
ve historia del pensamiento secular y
marxista, explicando el rechazo por
parte de Newman de un secularismo
sin espacio para Dios. Asi, los siguien-
tes dos capitulos buscan presentar los
mitos originarios del secularismo y su
incompatibilidad con la fe. Se trata de

los mitos de que la religion lleva a la
violencia, la religién estd en conflicto
con la ciencia, y la dignidad humana
se puede dar solamente con autono-
mia absoluta. Acerca del primer mito,
Topping hace una apologética basada
en la historia y luego presenta el pensa-
miento de Newman, que le da la vuel-
ta a la pregunta: «Un Estado sin Dios,
;puede mantenerse en paz?» (p. 92).
Acerca de la relacion entre fe y razon,
Newman defiende una visién mas inte-
gral de una razon expandida que inclu-
ye no solo realidades materiales y que
al mismo tiempo reconoce sus limites.
Asi, Newman es capaz de incluir par-
tes del pensamiento de Darwin en su
comprension de la creacién, abriendo
la posibilidad de entender la teoria de
evolucién como un mecanismo insti-
tuido por el mismo Creador. El séptimo
capitulo esta dedicado al pensamiento
de Newman acerca de la conciencia,
como contraste con el mito secular de
la autonomia absoluta del hombre.

El octavo capitulo recalca la impor-
tancia no solo de los argumentos de la
razon, sino también del corazén, como
el asombro, el temor, la angustia y la
esperanza. Newman describe esta di-
ndmica en sus novelas como un deseo
del corazén por la belleza y la verdad.
En el pentltimo capitulo, Topping ex-
plica como Newman puso en practica
sus ideas al fundar una universidad ca-
télica en Dublin. Para responder a las
preguntas de los jovenes, queria que
la metafisica y la teologia fueran parte
del curriculo. Esta vision integral e in-
tegradora es subrayada por Topping:
«El proyecto de la nueva evangelizacién
no podra tomar vuelo sin que aprenda-
mos de nuevo lo que es aprovechar de
lleno las artes liberales» (p. 134). El dé-
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cimo capitulo sirve como conclusion.
Ante las soluciones falaces ofrecidas
por la cultura contemporanea, Topping
propone algunas lineas de accion: la
renovacion de la catequesis ad intra y
luego la evangelizacién ad extra, ante
todo con el testimonio de una vida
cristiana. Todo esto se logra, siguien-
do a Newman, con un pensamiento
integrado, que abarca fe y razén al no
reducir la fe a algo privado, sino vivir
toda la vida con la conviccién de que
Dios existe.

El libro es bastante breve y asi no
puede ser mds que una introduccién al
tema. Por la misma razén, la argumen-
tacion a veces se reduce a alusiones ge-
nerales. El analisis cultural de Topping
no siempre tiene mucha profundidad
y mas bien describe sintomas que cau-
sas, ademds de tener un enfoque casi
exclusivamente negativo. Pero eso no
cancela los méritos del libro, el primero
de los cuales es ser una clave de lectura
y una motivacién para leer y estudiar
los escritos de Newman. Mas alla de
admirar la agudez del analisis cultural
del cardenal, esto nos permite entender
que los problemas que encontramos en
nuestra sociedad hoy en dia ya estaban
fundamentalmente presentes en el pen-
samiento de hace dos siglos (cf. p. 10).
Lo que es mds, vemos que el mismo
Newman con frecuencia usa ejemplos
de tiempos patristicos para explicar lo
que estaba pasando en su tiempo. Asi
nos damos cuenta de que no hay nada
nuevo bajo el sol, y que los retos a los
que se enfrenta el cristianismo en nues-
tro tiempo son los mismos que siem-
pre, pero en nuevos disfraces. Es de es-
perar que el libro de Topping permita
a sus lectores aprender de uno de los

grandes maestros cristianos a enfrentar
los retos actuales.

LaszIlo6 Erffa, L.C.

MicHAEL O'BRIEN, L'anno sabbatico, tra-
duzione di Annalisa Teggi dall'inglese
The Sabbatical: A novel, 11 Timone, Mila-
no 2023, 345 pp.

En linea con diversas novelas publi-
cadas anteriormente, Michael O'Brien
vuelve a explorar la terrible y continua
lucha entre el bien y el mal, a través de
la sorprendente aventura de una pareja
de profesores ingleses, Owen y Monica
Whitfield, que se ven envueltos en el
drama de una familia noble (la espo-
sa y los hijos del conde Clement von
Forschtenberg) a la que un grupo des-
conocido de personas quiere asesinar
por completo, o al menos a uno de sus
hijos. La novela se desarrolla en 23 ca-
pitulos o secciones (no hay titulo para
ninguna de ellas), y termina con una
nota del Autor y dos apéndices.

La narracion presenta inicialmente
la vida sencilla de la pareja formada por
Owen Whitfield y su esposa Monica,
cuando el primero se encuentra en un
ano sabdtico que, segiin su deseo, le
permitiria terminar un libro sobre las
huellas del Sacro Romano Imperio en
el siglo XXI, tema que le serviria para
iluminar el debate entre providencia-
lismo y determinismo en la historia (I,
pp. 7-8). Recibe la visita de un desco-
nocido, el conde Alexandru Eszterhdzy,
profesor en Bucarest (Rumania) y con-
sultor en el Parlamento Europeo. El
conde invita a Owen a participar en un
congreso de historia que tendria lugar
en un lugar misterioso de Rumania,
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donde se encuentra escondido el con-
de von Forschtenberg con su familia.
Tras sopesar los riesgos de la invitacion,
y tras hablarlo con su esposa, Owen
acepta la invitacion, e inicia una aven-
tura que hara saltar por los aires todos
sus proyectos para un ano que esperaba
tranquilo.

Sin explicar la trama de la novela,
resulta importante destacar que encon-
tramos en la misma diversas reflexiones
sobre la situacion del mundo, sobre
la providencia, sobre la lucha entre el
bien y el mal, sobre el misterio de la
libertad humana, sobre la historia y su
significado. O'Brien oftrece, asi, un nue-
VO acercamiento a tesis que ya ha pre-
sentado en otras novelas, varias de ellas
traducidas al espanol y al italiano, so-
bre todo El padre Elias, La gran escapa-
da, y (todavia no traducida al espanol,
pero si al italiano), The Father’s Tale. A
novel. Es importante senalar esta ulti-
ma novela, que de un modo sorpren-
dente se conecta con la que ahora esta-
mos presentando, cuando hacia el final
de L'anno sabbatico el lector descubre
que Owen habia ayudado en el pasado
a Andrew Graham, uno de los protago-
nistas de la otra novela (pp. 322-323).
Curiosamente no se ofrece ninguna in-
dicacion del titulo de la obra donde se
narra la historia de Andrew, resumida
brevemente en la presente novela.

En la parte inicial, se sintetiza una
conferencia del profesor Whitfield y el
debate sucesivo, y surge la pregunta:
;quién dirige la historia, el determinis-
mo o la providencia?, que aparece co-
nectada con la dificil cuestion de las re-
laciones entre la gracia y la libertad (111,
pp. 27-28). En la seccién VIII se resu-
men algunas conferencias del congreso
tenido en el castillo de Rumania (don-

de se escondian los von Forschtenberg).
En concreto, la conferencia de Clement
von Forschtenberg present6 los danos
del humanismo moderno: al no ver
al hombre como imagen de Dios, no
permitié ninglin auténtico progreso,
sino solo el desarrollo de la técnica y
la consiguiente deshumanizacién (VIII,
p. 83).

En la seccion X se habla de un joven
que funge como guardian en el castillo
de Rumania, Franz, que habia sido an-
tes guardia suizo y habia tenido malas
experiencias en el Vaticano, pero sin
perder su fe. Cuando en familia se co-
menta la historia, Clement no entiende
por qué ese mal existe en la Iglesia, y
su esposa nota que podria ser algo sata-
nico, al promover el esfuerzo humano
por construir algo sobre un concepto
subjetivo y equivocado de Dios. En el
didlogo, al final, brilla la esperanza:
algo quedard de la verdadera Iglesia,
una especie de pequeno grupo fiel que
se prepara al regreso del Esposo (X, pp.
110-111).

En los primeros dias de las confe-
rencias en el misterioso castillo, una
princesa describe las etapas que ca-
racterizan los sistemas totalitarios, y
que también se dan en nuestros dias:
«primero, el rechazo de vinculos mo-
rales absolutos y fijados por un ser
Transcendente; segundo, el esfuerzo
por disminuir el valor absoluto de la
persona humana; y tercero, el enalteci-
miento del Estado, malvado o aparen-
temente benévolo, como juez supremo
del bien y del mal» (XI, p. 113).

Durante las narraciones de la se-
gunda estancia de Owen (que viaja sin
la compania de su esposa) en el casti-
llo rumano se suceden varios didlogos
de gran riqueza. En uno de ellos, entre
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Owen y Alexandru, al hablar sobre los
muchos absurdos de la Primera Guerra
Mundial y sobre el modo de estudiar el
pasado, el primero (profesor de histo-
ria) pone la llaga sobre un peligro del
historiador: reducir a los seres huma-
nos a abstracciones mentales (XIV, p.
157). Los interlocutores ven, ademas,
cémo amenaza a los hombres el pe-
ligro del error, si bien no todos viven
ciegamente: basta con escuchar a Dios
y seguirlo para ver mejor las cosas, sin
olvidar nunca que «solo Dios es Dios»
(XIV, p. 158). Mas adelante, en otra
conversacion entre Owen y Clement, se
abre un horizonte de esperanza ante la
situacion terrible que vive la humani-
dad: es posible que nazcan santos que,
desde su libertad, guien a la gente hacia
la luz verdadera (XVI, p. 183).

Los didlogos entre el profesor inglés
y un hijo de Clement llamado Ion, un
adolescente que brilla con su gran in-
teligencia y entusiasmo, también estan
llenos de belleza y afrontan temas pro-
fundos. Por ejemplo, al hablar sobre
qué libros habria que leer, se recomien-
da El Senor de los anillos, sobre el que
Owen afirma: «Es el mito mds grande
de nuestro tiempo. Habla de la guerra
en el cielo que baja sobre la tierra»,
una «guerra que durard hasta el final
de los tiempos» (XIV, p. 166). En otra
conversacion entre Owen y Ion, ante la
hipotesis de una mentira promovida
para enganar a la gente y asi alcanzar
una paz universal, queda en evidencia
cO6mo esa mentira seria un triunfo com-
pleto del mal, que impediria a la gente
no reconocer el mal como mal (XVII,
pp. 208-209). Y, otra vez cuando ha-
blan el profesor inglés y el adolescente,
se alude al perdon como camino para
vencer los danos del odio y la violencia:

«La herencia de Cain pierde su poder
sobre nosotros cada vez que decidimos
perdonar» (XVII, p. 217).

En otra seccién encontramos una
bellisima descripcion del amor entre
los esposos, que transcurre entre mo-
mentos magnificos y dificultades no
pequenas (XVIII, p. 230). No falta una
fuerte denuncia a la corrupciéon que
lleva a presentar el homicidio bajo la
mentira, como si fuera misericordia,
con una clara alusién a quienes defien-
den la eutanasia (XXII, p. 288). Hacia
el final, se hace muy presente el tema
de la Providencia ante los hechos dra-
maticos narrados en la novela, y la an-
gustia de Owen ante la fuerza del mal,
si bien existe un modo de afrontar el
drama del mundo presente: hacer el
bien al alcance de la mano, acompana-
do por la firme negativa a cooperar con
el mal, cueste lo que cueste (XXIII, pp.
310-311). Ello implica, en ocasiones,
mantenerse firme en el propio puesto,
aunque uno no comprenda por qué,
seguro de que el Rey (o sea, Dios) in-
dicara el modo y la hora en la que un
acto llegard a ser eficaz (XXIII, p. 321).

Al final del volumen encontramos
una nota del Autor, que aclara que los
personajes son imaginarios. Ademads,
como dijimos, se incluyen dos apén-
dices. El primero, con las notas de
Moénica sobre las personas encontra-
das en Rumania. El segundo, con la
notas que escribi6 Owen intentando
comprender, sin lograrlo, quiénes po-
drian ser los enemigos de la familia de
Clement von Forschtenberg.

A través de esta nueva novela,
O'Brien permite a los lectores acercarse
al tema que tantas veces ha abordado:
la continua lucha entre el bien y el mal,
y la posibilidad de cada ser humano de
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colaborar en el triunfo del bien desde
la apertura a la accién providente de
Dios.

Fernando Pascual, L.C.

EmiLio MARTINEZ ALBESA (en didlogo
con), Sobre Fratelli tutti, del papa Fran-
cisco. Estudios y reflexiones, Ideas y Libros
Ediciones, Madrid 2024, 705 pp.

El presente volumen ha sido pu-
blicado como resultado de una inves-
tigacion colegial en torno a la enciclica
Fratelli tutti, bajo la coordinacién de
Emilio Martinez Albesa, profesor de
teologia del Ateneo Pontificio Regina
Apostolorum. La investigacion y el li-
bro han sido promovidos por AEDOS
(Asociaciéon para el Estudio de la
Doctrina Social de la Iglesia), que con-
voco a tal fin a 34 estudiosos para pro-
fundizar en este importante documen-
to del papa Francisco.

Tras una breve presentacién, que
relaciona la enciclica de Francisco con
otros documentos y con el esfuerzo por
avanzar hacia la unién no solo de los
cristianos, sino también de los creyen-
tes de otras religiones, encontramos
una sugestiva introduccién de Martinez
Albesa orientada a servir como guia a la
lectura del texto. En la misma se sena-
lan aspectos de continuidad y discon-
tinuidad con otros documentos de la
Iglesia, se identifican temas sobre los
que profundizar (sobre todo en pp. 41-
45), y se termina con una serie de frases
del papa que pueden ayudar como exa-
men de conciencia (pp. 45-48).

Las diversas contribuciones estin
agrupadas en cinco partes. La primera
aborda lo que seria una «teologia de

la fraternidad universal» y recoge cin-
co trabajos. En ella destacan, desde las
diferentes perspectivas de los autores,
un tono de sinceridad, y una riqueza
de acercamientos a partir de las fuentes
citadas, que buscan profundizar en el
tema de la fraternidad no solo desde la
teologia, sino también desde la historia
y la filosofia.

La segunda parte intenta ser un
«acercamiento espiritual a la fraterni-
dad universal», e incluye cuatro traba-
jos (dos de un mismo autor). Los dos
primeros relacionan Fratelli tutti con la
espiritualidad franciscana, centrindose
en la figura de san Francisco de Asis. El
tercero relee la enciclica de Francisco
desde la espiritualidad de Charles de
Foucauld. El cuarto, por su parte, pone
el centro de atencion en la sinodalidad
y el discernimiento.

La tercera parte busca comprender
la «cultura del encuentro», tantas veces
defendida por el papa Francisco, con la
ayuda de once trabajos. En uno de ellos
no faltan observaciones criticas, que lle-
van a proponer una lectura de Fratelli
tutti N0 COMO un texto que exponga la
Doctrina Social de la Iglesia, sino como
«una agenda social [...] un elenco de te-
mas para el debate, tanto entre cristia-
nos, como entre éstos y otras confesio-
nes» (p. 235). Otra contribucion senala
el modo confuso (al mezclar varios sig-
nificados) de la nocién de cultura, que
merecerfa una mayor precision (p.
253). Mas adelante, al analizar el uso
del término «suefo» en Fratelli tutti, se
destacan algunos aspectos problemati-
cos del término y la mayor pertinencia,
segln la visién cristiana, de la nocién
de «esperanza», también presente en el
documento (pp. 281-286). Un estudio
sintético de algunas dificultades que
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surgen al leer la enciclica sirve a uno de
los autores como invitacién a afrontar-
las, lo cual seria de ayuda para profun-
dizar en la Doctrina Social de la Iglesia
(pp- 301-312). Otro autor encuentra,
como nucleo de la enciclica, la pro-
puesta de un <humanismo nuevo», que
consistiria en «un reforzamiento de la
difusién del evangelio y una revitaliza-
cién de los valores cristianos» (p. 336).

Teniendo como eje el tema de la
amistad social y politica, la cuarta parte
agrupa siete trabajos. En uno de ellos
se subraya cémo la enciclica analiza la
realidad para luego mirarla no desde
arriba, como quien posee una verdad,
sino de un modo diferente, poliédrico
(p- 365), aunque luego el documento
papal parece decantarse por una visién
pesimista que no recoge, de modo equi-
librado, los puntos positivos de nuestro
tiempo (p. 373). Otro trabajo destaca
cémo Francisco busca hacer evidentes
sus principales propuestas personales,
orientadas a presentar el cristianismo
en su vertiente social y profética (pp.
375-379). Un trabajo ofrece un jui-
cio negativo sobre la propuesta de un
poder politico mundial sostenida por
Fratelli tutti, propuesta que pareceria
estar en la linea de proyectos laicistas y
globalistas, y que no ayudaria a afron-
tar la verdadera situacién que atraviesa
actualmente el ser humano (pp. 394-
396). Desde una perspectiva diferente,
en otra contribucién se hace ver como
la enciclica invita a trabajar hacia un
mundo que no coincide con ese mun-
do (casi distopico) que algunos quie-
ren construir. Para el papa, seria posible
avanzar hacia un proyecto alternativo,
«basado en el amor o, por lo menos, en
la aceptacion, la ayuda y el respeto mu-
tuos» (p. 449).

Son siete las contribuciones que
se ofrecen en la quinta y dltima parte,
que tiene como titulo «Amistad social
y econémica». La primera contribucion
(v algo parecido ocurre en la quinta)
se limita a sugerir una brevisima va-
loracion (dos péginas) de la enciclica
de Francisco. La segunda recoge una
resena histérica (que estudia a quince
pensadores del pasado o del presente)
sobre la amistad y la exclusién social.
Otra contribucién, que subraya las
conexiones entre Laudato si’ y Fratelli
tutti, invita a la accion, sobre todo en
el dmbito empresarial, desde nuevos
modelos y perspectivas que superen los
limites de comportamientos y teorias
actuales. También resulta oportuno,
como dice otro trabajo de esta parte,
analizar el documento en su estilo,
que se fija mds en las «razones del co-
razén» que en elaborar doctrinas para
enriquecer propuestas tedricas. La parte
se cierra con dos trabajos sobre econo-
mia, ciencias, ética y valores a la luz de
Fratelli tutti.

Como numerosos trabajos alu-
dieron y se confrontaron con el texto
inicial de Martinez Albesa, resultaba
oportuno que este mismo autor cerrase
el volumen con un amplisimo epilogo
(pp. 545-705). Tal epilogo se elabora
en didlogo con las contribuciones an-
teriores, y con enriquecimientos y pro-
fundizaciones de Martinez Albesa, que
concluye toda la obra con palabras de
gratitud para quienes colaboraron en el
estudio, especialmente para la funda-
cion AEDOS.

Para concluir, es digno de encomio
constatar como, a lo largo del volumen,
se teje un estimulante y continuo diélo-
go con cuanto Emilio Martinez Albesa
habia ofrecido en su introduccién ge-
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neral, lo cual da una mayor unidad al
conjunto. El didlogo sigue, como acaba-
mos de ver, en el epilogo. Otro aspecto
relevante es la riqueza de perspectivas
que los autores ofrecen, por el hecho de
provenir de diferentes dmbitos, que van
desde el mundo académico al ambito
profesional, por ejemplo, empresarios,
abogados y psicélogos; y por el hecho
de no tener miedo a expresar pareceres,
a veces CON un sano espiritu critico, que
ayudan a uno de los objetivos de toda
la obra: invitar al lector a confrontarse
con tantas provocaciones y sugerencias
ofrecidas por el papa Francisco a lo
largo de su poliédrica enciclica Fratelli
tutti.

Fernando Pascual, L.C.

ALBERTO Ru1z GOoNzALEZ, El beato Mario
Borzaga y los mdrtires de Laos, Encuen-
tro, Madrid 2023, 187 pp.

Como parte de una colecciéon de-
dicada a los martires del siglo XX, la
editorial Encuentro acogié este volu-
men escrito por un oblato de Maria
Inmaculada, el padre Alberto Ruiz
Gonzdlez, sobre el martirio de varios
oblatos (y otros sacerdotes y laicos) en
Laos, entre los que destaca el relato so-
bre Mario Borzaga.

La obra no se limita a una narra-
cién de los hechos o a una presentacion
de encomio sobre los martires beatifi-
cados por el papa Francisco en su via-
je a Laos en diciembre de 2016, sino
que ofrece dos secciones o capitulos
introductivos, uno sobre la situaciéon
e historia de Laos, y otro sobre aspec-
tos del carisma de los oblatos de Maria
Inmaculada.

La seccion III entra de lleno en la
vida y la espiritualidad del padre Mario
Borzaga, madrtir con apenas 27 afnos.
Nacido en Trento, y tras una primera
experiencia en el seminario diocesano,
entra con los oblatos y, apenas orde-
nado, viaja a tierras lejanas, donde se
hablan idiomas dificiles, y donde se
desencadenan conflictos cada vez mds
amenazadores. El P. Mario escribe un
diario, que luego se publicaria como
Diario de un hombre feliz (aunque él ha-
bia llamado a sus cuadernos Diario de
un cura de campo, p. 92) donde apare-
cen no solo sus momentos de entusias-
mo O sus aventuras como misionero,
sino también sus luchas interiores, su
combate contra defectos que no con-
sigue extirpar. Por ejemplo, ve como
un limite para la santificacion el verse
incapaz de dejar el tabaco (pp. 97-98),
como si ello implicase una falta a la
vida religiosa.

El Diario, iniciado a su llegada
a Laos en 1957 (o quizd el ano ante-
rior), nos permite entrar en su corazon,
con una sinceridad que sorprende.
Reconoce sus dificultades con el idio-
ma, lo cual genera dudas sobre el sen-
tido de su trabajo. Al cumplir 26 anos
(1958), escribe: «Mi cruz soy yo: me
santiguo. Mi cruz es el lenguaje que no
puedo aprender. Mi cruz es mi timidez
que me impide decir una palabra a un
laosiano. Mi cruz es detestar sordamen-
te a los que deberia amar: los laosianos;
pero por ellos tendré que dar toda mi
vida. Me he aislado como un perro
furioso [...] Adi6s suenios de gloria, de
mi gloria intima y desconocida de to-
dos: ha comenzado la paradoja de mi
miseria, que acepto y miro a ratos con
escepticismo, a ratos con Fe» (p. 81). A
pesar del andlisis que podria parecer
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pesimista, las palabras finales son un
acto de confianza y amor: «jJesis mio
Te amo!» (p. 81, palabras escritas en
mayuscula).

En 1959, cuando cumple dos anos
de ordenacion, narra su consternacién
ante una nina que lloraba por sus que-
maduras, sin saber si podrian salvarla.
No puede estudiar. Lee una historia de
la Iglesia para serenarse. En su corazén
siente que Jests le dice: «jNo tengas
miedo, soy yo!» (pp. 83-84). Otro dia
de ese mismo ano, se siente abandona-
do por Jests, tiene miedo a sucumbir
a sus pasiones, se siente profundamen-
te perezoso, como si fuera un hombre
acabado (p. 91).

Puede parecer extrano encontrarse
ante tanta sencillez y franqueza al ex-
presarse sobre si mismo. Unas paginas
reflejan sus sentimientos de fracaso. En
otras brilla su amor hacia la gente por
la que trabaja: «<Pueblo de Kiucatian, en
el que aprendi a sufrir y amar, te amo»
(p- 94).

El Diario recogen la percepcion de
los peligros con el avance de la guerrilla
comunista y los combates, en ocasiones
muy cerca de donde estan los misione-
ros. A veces hay que huir precipitada-
mente, con o sin miedo. El 25 de abril
de 1960, con Shiong, un joven cate-
quista, sale hacia un poblado para una
misién y nunca volveran a ser vistos: la
hora del testimonio habia llegado.

La seccion IV habla de la «comu-
nidad martirial», y dirige la mirada a
otros martires, oblatos y diocesanos,
sacerdotes y laicos, que en anos y mo-
mentos diversos dieron su vida por la
fe en Laos y fueron beatificados por el
Papa Francisco en la visita antes men-
cionada. Sobre cada uno de ellos Ruiz
Gonzdlez ofrece un cuadro esencial y

bien elaborado: nacimiento y voca-
cién, trabajo misionero, personalidad,
martirio.

Como un Post scriptum, la dltima
seccién recoge tres pdginas intensas
del P. Mario Borzaga, con el titulo
«Meditaciones matutinas y del ama-
necer», en las que nuevamente se des-
vela la tensiéon continua en el alma
de aquel joven sacerdote, que mira de
frente a sus limites, pero que confia y
se pone en manos de Dios: «En mi vida
no quiero creer en nada excepto en
el Amor de Jests y el Amor de Maria.
Estaré abandonado vy triste, seré medio-
cre y pecador, pero creeré en el Amor»
(p. 177).

Al final se ofrece un elenco de los
martires y la bibliografia usada para
el volumen. Se agradecen obras como
esta, porque nos acercan a martires de
nuestro tiempo, con sus luchas, sus
defectos, sus esperanzas, y su inmensa
apertura a la gracia de Dios que es ofre-
cida a todos, sea cual sea la historia de
cada uno, en las circunstancias en las
que nos toque Vivir.

Fernando Pascual, L.C.

FaBio Rosini, El arte del buen combate.
La libertad interior y los ocho pensamien-
tos malignos, traduccion de Lazaro Sanz
Veldzquez del original italiano Larte
della buona battaglia. La liberta interiore
e gli otto pensieri maligni secondo Evagrio
Pontico, Cristiandad, Madrid 2023, 389

pp-

Los cristianos de los primeros si-
glos ofrecieron, como ayuda para la
vida espiritual, un sinfin de reflexio-
nes y consejos que sorprenden por su
profundo conocimiento del corazén
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humano y por su continuo inspirarse
en la Biblia. Entre esos autores, Evagrio
Pontico, monje del siglo IV, resuena
también hoy gracias a quienes, como el
sacerdote Fabio Rosini, saben leerlo y
aplicarlo a nuestras vidas.

El presente volumen surge a raiz de
una serie de catequesis del ano 2014
con las que don Fabio Rosini (sacerdo-
te de la didcesis de Roma) expuso y co-
mento lo que serian los ocho loghismdi
(o pensamientos malignos) que vienen
del demonio, y los ocho remedios o
respuestas para afrontarlos. El tema se
coloca en la linea de la conocida re-
flexion sobre los pecados capitales (que
para diversos autores antiguos eran
ocho, y no siete como suele ensenarse
en nuestros dias), en cuanto que son
raices de las que surgen la mayor parte
de nuestros pecados y defectos.

Desde el inicio, Rosini acla-
ra que no es un experto en Evagrio
Pontico. Simplemente toma sus ideas
y reflexiones para ayudar al creyente
en su combate espiritual. Tras indicar
las fuentes usadas y la elaboracién del
volumen, ofrece una seccion titulada
«Los primeros instrumentos», en la
que se fija en el origen de nuestros
actos, antes de que se conviertan en
virtudes o en vicios, y en el modo
de intervenir precisamente cuando
llega una tentacion. Para ello, invita a
«tomar conciencia de estos impulsos
perversos, los ocho pensamientos
malvados o espiritus diabdlicos», para
luego «dejarnos llevar a la vida por el
liberador, Jesucristo» (p. 25). Ademas,
senala la diferencia entre dos tipos de
pensamientos: los buenos (angélicos),
que nos orientan al fin, a la meta, y los
malos (diabdlicos) que «nos acercan
al tema de la posesion, del tomar,

del tener» (p. 35), en sintonia con el
famoso tema del discernimiento de los
espiritus.

Al introducir los «ocho pensamien-
tos» (0, en un lenguaje mds catequéti-
co, los ocho pecados capitales), el Autor
pone su mirada en el conflicto entre la
luz y la tiniebla. Recuerda que hemos
sido llamados a la plenitud, a la alegria,
al amor (pp. 77-80), y como encontra-
mos en el camino ese terrible obstaculo
del miedo, que nos lleva al amor pro-
pio (en griego, filautia), del cual surgen
los ochos pensamientos malignos (pp.
81-82). A continuacién, explica como
se articulan entre si esos pensamien-
tos (loghismdi): las pasiones del cuerpo
(gula, lujuria, avaricia), las de la psique
(ira, tristeza, acedia) y las del espiritu
(vanagloria o envidia, soberbia u orgu-
llo, pp. 86-87). Luego, subraya cémo
esos pensamientos malos no surgen
del alma, sino que llegan a ella como
sugestiones, por lo que tenemos que
aprender a rechazarlos desde el inicio
(pp. 93-94). Es aqui cuando Rosini
sostiene que «nunca sOmos Nuestros
pecados. No somos el mal». Recuerda,
en ese sentido, como la naturaleza hu-
mana es buena al venir de Dios, «crea-
da para el amor y la salvacién» (p. 94).
Igualmente, clarifica que, al afrontar
nuestros deseos, hay que saber evitar la
represion y promover positivamente un
camino formativo de gobierno y encau-
zamiento (pp. 96-98).

El resto de la obra se desarrolla en
un esquema que podriamos llamar
binario: se presenta primero el pensa-
miento maligno (la raiz de un vicio),
y luego la respuesta para vencerlo. Asi,
al hablar del «demonio de la gula», que
es origen de otras pasiones, explica que
se trata no solo de lo que se refiere al
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comer, sino de la avidez en general, de
la bisqueda de satisfacciones a nivel
fisico (incluso respecto de la ropa o
del abuso de juguetes, pp. 101-103). El
remedio estaria en el dominio de uno
mismo, en la abstinencia vista positiva-
mente, en cuanto que descubrimos que
existe algo mejor (p. 115). Tras exponer
lo relativo a la lujuria, anade la impor-
tancia del amor, que cura el deseo des-
ordenado de la sexualidad y la orien-
ta hacia la «vocacién a la belleza que
tenemos dentro», a la llamada «a amar
de manera estable, madura, tenaz y no
evanescente» (p. 144). Luego describe
el demonio de la avaricia, que tiene
mayor malicia, porque conjuga el de-
seo de poseer con la idea, casi presen-
tada como prudencia, de la necesidad
de poseer bienes (pp. 164-165), unida
a la ansiedad (p. 168). Aqui incluye
una apreciacién muy clara: «la avaricia
es la cosa mas lejana del amor. Amar
es regalar, dar, perdonar, acoger; no hay
nada menos econémico que el amor»
(p- 170).

La presentacion del demonio de la
ira inicia las secciones dedicadas a los
pecados de la parte psiquica del hom-
bre. La ira implica absolutizar algo,
encontrar un pretexto, para luego dejar
crecer una mala bestia (p. 199). Se ven-
ce con la magnanimidad, hasta llegar a
amar a quien no lo merecia (p. 230).
El demonio de la tristeza es descrito de
modo vivo, actual, por todo el dano que
produce al encadenarnos en la nada, en
el mal, al estar ligada a un “placer” ex-
trano: el desagrado (pp. 234-235). La
tristeza se vence con la alegria, incluso
con la sana actitud de no querer cam-
biar las cosas sin luchar antes por cam-
biar nuestros pensamientos (p. 252). El
Autor recuerda que amor y alegria son

«opciones profundas del alma: se eligen,
nos abrimos a la alegria, nos abrimos
al amor, no estamos condenados a la
tristeza, porque podemos abandonar-
nos a las inspiraciones, abrir el corazén
al Espiritu Santo» (p. 258). Pasa luego
ala acedia, con su cardcter destructivo y
paralizante (p. 273) que abre las puer-
tas a todo tipo de tentaciones (p. 276).
La acedia (unida a la pereza) se vence
con paciencia, con el simple gesto de
emprender acciones buenas (p. 288).

Los dos dltimos pensamientos ma-
lignos son la vanagloria (o envidia,
como dos aspectos de un mismo espi-
ritu) y la soberbia (u orgullo), que se
refieren a los pecados del espiritu. La
presentacion de la soberbia permite de-
nunciar su nucleo constitutivo: recha-
zar nuestra condicion de criaturas (p.
342), lo cual incluye excluir la propia
fragilidad y emprender la bisqueda de
la fama, hasta llegar a un fracaso como
el que ocurrié en Babel (pp. 345-346).

Las tdltimas pdaginas comentan el
final del texto de Evagrio Pdntico, en
el que se invita al lector a la oracion,
y en el que se recuerda una apostilla
paraddjica: «Para hacer un santo se
necesita un pecador» (p. 370). Ella sirve
para recorrer, brevemente, los ocho
pensamientos malignos para luego
“usarlos”, uno a uno, como trampoli-
nes que permiten avanzar hacia la san-
tidad. A continuacién, como remate,
ofrece una oracién para el buen com-
bate, y unas bellas paginas de agrade-
cimientos.

Don Fabio Rosini ofrece, en este
volumen, un conjunto de consejos
para un combate que es parte de toda
nuestra vida cristiana, y que ha sido
presentado tantas veces por los autores
de espiritualidad, ya desde los prime-
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ros siglos cristianos. Lo hace uniendo
comentarios y experiencias personales,
con la ayuda de un sugestivo conoci-
miento de la Escritura. Estamos, asi,
ante una especie de hoja de ruta, para
comprender mejor esos movimientos
que ocurren en nuestro interior, y dis-
tinguir entre las sugestiones del malig-
no (los ocho pensamientos negativos)
y las inspiraciones que vienen de un
Dios que nos ama a cada uno como
Creador y Padre.

Fernando Pascual, L.C.

ENRICO LARGHERO - GIUSEPPE ZEPPEGNO
(a cura di), Fondamenti e percorsi bioetici.
Manuale di bioetica, vol. 1, Effata editri-
ce, Cantalupa 2024, 768 pp.

Gracias a los trabajos de un mds-
ter de bioética que se ofrece desde
hace anos en la seccion de Turin de la
Facultad teologica de Italia del norte,
aparece esta nueva edicion de un ma-
nual de bioética. En parte continda lo
ya publicado en dos ediciones ante-
riores, si bien las amplia y las renueva,
lo que ha llevado a pasar de dos a tres
voliimenes y a integrar nuevos colabo-
radores.

Este primer volumen aborda los
temas de bioética general. Se divide en
siete partes y un total de 40 capitulos
(redactados por los diferentes invita-
dos, de los cuales se ofrece una breve
descripcion en las pp. 759-760). Como
se comprende, resulta practicamente
imposible presentar con la debida aten-
cién los diferentes trabajos y secciones,
asi que nos detenemos en algunos pun-
tos generales.

La primera parte, introductoria,
ofrece una serie de contextualizaciones
que preparan el resto del volumen. Por
ejemplo, se habla de multiculturalismo
y globalizacién, de la movilidad hu-
mana y su gestion, de los retos de vivir
en ciudades multiétnicas, y de cambios
culturales que llevan a pensar en una
«sociedad 5.0».

Un nucleo central de toda la obra
se encuentra en la parte segunda, dedi-
cada a los fundamentos de la bioética.
En ella se traza una historia de esta dis-
ciplina, desde sus inicios hasta nuestros
dias. Luego se exponen algunos mode-
los de bioética, sobre todo en el ambito
laico; se elaboran reflexiones sobre el
bioderecho (en cierto modo, anticipan-
do ideas de la parte quinta), asi como
la nocién de persona y sus relaciones
con la cultura.

Sigue luego (tercera parte) una serie
de trabajos sobre diferentes perspecti-
vas bioéticas. Alli se trata, por ejemplo,
sobre las relaciones entre ciencia, razén
y religioén; sobre el pluralismo religio-
so y los fundamentos biblicos para
la bioética, asi como sobre el posible
didlogo entre bioética laica y bioética
catdlica. En la parte cuarta se analiza,
entre otros temas, lo que se refiere a los
modos de relacionar lo humano con la
técnica, los aspectos éticos de la investi-
gacion cientifica, y algunas perspectivas
futuras (incluyendo la futurologia).

Las relaciones entre bioética y dere-
chos son abordadas en la parte quinta.
Entre otros argumentos, se habla de los
serios problemas que surgen a causa
de la busqueda de satisfacer el deseo
de un hijo en parejas del mismo sexo
(pp- 462-465); o de los eventuales «de-
rechos animales» (pp. 505-525, con
una presentacion sobre la historia del
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tema); o de lo que podriamos llamar
«derecho ambiental» (527-543).

La parte sexta se centra en el actuar
moral en la bioética, y es bastante breve
(solo dos capitulos). Incluye algunas re-
flexiones sobre la experienciay la indole
moral, y sobre principios que ayudan a
orientar correctamente las propias ac-
ciones. La parte séptima considera as-
pectos relativos a la formacién y a la in-
formacién sobre bioética, con especial
atencion a los cambios tecnolégicos, en
concreto en el dmbito de la informdtica,
y con algunos ejemplos de proyectos so-
bre bioética para la escuela.

Como ya dijimos, al final, antes del
indice, encontramos una breve descrip-
cion sobre los editores y los autores de
las diferentes contribuciones. No hay
indice de nombres ni de materias. La
bibliografia se incluye normalmente al
final de cada capitulo (aunque no ocu-
rre eso en todos los casos). Se trata de
una obra de amplios horizontes, que
muestra como la bioética, en su origen
y en sus desarrollos, ocupa una aten-
cion creciente en el dmbito académico
y, podemos anadir, también para el gran
publico.

Fernando Pascual, L.C.

ROBERTO MARCHESINI, [l trionfo della
gnosi. Una lettura della modernita, prefa-
zione di Stefano Fontana, postfazione
di Guido Vignelli, Sugarco Edizioni,
Milano 2024, 137 pp.

El gnosticismo se presenta ante
nosotros como un rio complejo, que
aparece y desaparece a lo largo de los
siglos, y que ha cobrado una enorme
fuerza en el mundo moderno. A través

de este volumen, Roberto Marchesini,
psicologo y psicoterapeuta que ha pu-
blicado numerosos voliimenes y arti-
culos, intenta comprender lo especifico
del fenémeno gnéstico y su pervivencia
a lo largo de casi 2000 afnos de historia.

La obra arranca con una presenta-
cién de Stefano Fontana. Tras reconocer
el cardcter camaleontico del gnosticis-
mo, Fontana indica su esencia: «consis-
te en definitiva en el no saber conjugar
de modo correcto la relacion entre na-
turaleza y sobrenaturaleza» (p. 12), lo
que le llevaria a caer en el naturalismo.
En el mundo moderno, como recuerda
Fontana, el gnosticismo mezcla
religién y filosoffa, hasta desembocar
en el racionalismo, y se sitia contra
cualquier orden sobrenatural, por lo
que se habria convertido en un ataque
abierto contra el cristianismo (pp. 13-
16).

En su introduccién, Marchesini se
distancia de quienes sostienen que el
gnosticismo seria una religién muy an-
tigua, para adoptar la perspectiva que ve
esta corriente como algo que nace bajo
la sombra del cristianismo en un tiem-
po casi contemporaneo a los primeros
cristianos (como defendi6 hace tiempo
Robert Grant). Ademas, el Autor resu-
me la tesis de la obra: la modernidad
no solo tiene elementos gnasticos, sino
que serfa definible como gnosticismo
(pp. 18-19).

Para ello, organiza el material en
dos partes. La primera busca compren-
der lo que sea el gnosticismo y las diver-
sas ideas y corrientes que han confluido
en el mismo a lo largo de los siglos.
Describe inicialmente algunas caracte-
risticas del gnosticismo (o la gnosis).
En concreto, se destacan las siguientes
(pp. 21-24): defender que la salvacién
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se consigue a través del conocimiento,
de lo cual se deriva en parte el elitismo;
despreciar el cuerpo y el mundo, y tam-
bién la reproduccién; sostener una vi-
sion dualista; dejar a un lado el respeto
a la ley moral (antinomismo).

A continuacién, se exponen los
origenes del gnosticismo, que habria
iniciado con la destruccion del Templo
de Jerusalén el ano 70 d.C. (tesis de-
fendida por Grant), y que recogeria
elementos del platonismo, de las reli-
giones orientales (y medio-orientales),
del cristianismo y del judaismo. Luego,
se hace un 4gil recorrido de las princi-
pales etapas historicas, hasta llegar a las
puertas de la modernidad. En este re-
corrido aparecen, entre otras, corrientes
como el maniqueismo, el cabalismo y
el hermetismo.

La parte segunda (la mds extensa)
se centra en la modernidad, conside-
rada como un modo de pensar que
habria iniciado en Italia a partir del
Renacimiento (pp. 51-54). Marchesini
expone una larga lista de autores y
corrientes que encarnan esta moderni-
dad, vista como desarrollo de la gnosis:
Lutero, Cromwell, el cientismo (Bacon
y Comte, entre otros), el antinatalismo,
el evolucionismo, el Iuminismo, la
masoneria, el marxismo, el nihilismo
y la psicologia moderna (a partir de
Freud).

En esa misma parte se elabora un
cuadro del mundo contemporaneo
para evidenciar la presencia de ideas
gnosticas en nuestros dias. El Autor re-
coge diversos fenémenos propios del
tiempo, como el arte, los abusos en el
cuerpo (pornografia o alquiler de ute-
ros, el feminismo, las teorias sobre el
gender, la television, el cine).

En la conclusion, Marchesini inten-
ta responder a la pregunta de cémo el
gnosticismo, normalmente elitista, se
estarfa convirtiendo en un fenémeno
masivo: porque se trata de un fenéme-
no que cambia continuamente y que
puede llegar a la gente en diversos con-
tenidos, si bien el nicleo central de sus
contenidos siga siendo algo alcanzado
por pocos (pp. 113-114). En el epilo-
go, Guido Vignelli se pregunta cémo
afrontar un ataque tan masivo, incluso
revolucionario, contra la fe cristiana, e
invita a confiar en la Providencia, que
sabrd ofrecer luz y ayuda en una situa-
cién tan dificil (pp. 117-121).

Al final, encontramos una biblio-
grafia y un indice de nombres. La lectu-
ra de una obra asi, de sintesis, estimula
a profundizar en los diversos puntos
presentados por Marchesini, en vistas
a comprender mejor cémo la difusion
de un fenémeno como el gnosticismo
nos recuerda la lucha que existe entre el
bien y el mal desde el inicio de la histo-
ria humana y, de un modo mucho mds
intenso, después del nacimiento de la
Iglesia catdlica.

Fernando Pascual, L.C.



