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Cien anos de la Guerra Cristera

llamada “Guerra Cristera” en México. El sabado 31 de julio de

1926 fue el dltimo dia de culto en toda la Republica Mexica-
na. Se trataba de un hecho traumatico para la poblacion catélica. El
domingo 1 de agosto seria el primer dia de precepto en la historia
de México en el que no se celebrarian misas.

El 4 de agosto de 1926, en el pueblo de Sahuayo (Michoacan),
se produjo un enfrentamiento armado entre los catdlicos que no
aceptaron el cierre de las iglesias y las autoridades municipales. Un
pequeno contingente de soldados federales apoy6 al municipio. Al
dia siguiente, un destacamento de 50 militares al mando del gene-
ral Tranquilino Mendoza reprimieron a los que defendian su igle-
sia parroquial. Hubo muertos en los combates por parte de los dos
bandos, y también perecieron personas inocentes, como un nifio
de 9 anos, una joven y varios adultos. Igualmente resulté herido un
sacerdote por una bala perdida.

Entre las diversas causas que llevaron a supresion del culto en
Meéxico y a la resistencia y Guerra Cristera, destaca una ideologia
anticlerical que durante décadas se plasmo en leyes concretas, e in-
cluso en algunas de las Constituciones de la Reptiblica Mexicana.
Con esas leyes fue posible poner en practica acciones discriminato-
rias contra la religion catélica, con la excusa de suprimir fueros y
privilegios eclesidsticos.

La historia del México independiente fue el desarrollo de un
proceso de laicizacién de la vida publica. Resulté efimero el inten-
to de Agustin de Iturbide (1783-1824), consumador de la inde-
pendencia, al presentar el Plan de Iguala el 24 de febrero de 1821,
cuando propuso para el nuevo Estado que la religion catélica fuera
la religion oficial.

Con la administracién de Valentin Gémez Farias (1781-1858),
que ejercio un amplio poder entre los afios 1833 y 1857, dio ini-
cio la legislacion antirreligiosa que culminé posteriormente con las
llamadas Leyes de Reforma, implementadas sobre todo por Benito
Judrez (1806-1872).

La ideologia liberal y anticlerical quedé ratificada en la
Constitucion de 1917, en los articulos 3, 5, 24, 27, 130. Afios mas
tarde, la asi llamada ley Calles, aprobada en junio de 1926 durante
la presidencia de Plutarco Elias Calles (1877-1945) fue la gota que

I zn agosto de 2026 se cumplen 100 anos del comienzo de la
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derramo el vaso, pues pretendié aplicar la legislacion anticatdlica
con medidas contra los catélicos en general y contra los eclesiasti-
cos en particular.

La reaccion de numerosos catolicos, sobre todo campesinos, que
inicié en agosto de 1926, no fue promovida por la jerarquia cato-
lica, como falsamente se ha dicho, ni por el Vaticano, sino que se
explica desde la confluencia de varios sectores del mundo catélico,
que apoyaron y secundaron un movimiento fundamentalmente
popular.

El mismo Santo Padre, entonces Pio XI, escribié una enciclica
titulada Iniquis Afflictisque (18 de noviembre de 1926) en la que
denuncié medidas legislativas que iban contra los derechos y la li-
bertad de la Iglesia, hasta el punto de que, segtn las palabras de esta
enciclica, el «sagrado ministerio de tal manera se halla impedido,
que es castigado con penas severisimas como un crimen capital».

Anos mas tardes, en la enciclica Acerba Animi. Sobre la persecucion
de la Iglesia en México (29 de septiembre de 1932), el mismo Pio
XI recordé su enciclica de 1926, y reconocié nuevamente que «la
egregia conducta del clero —~cuando administraba los Sacramentos
a los fieles no sin peligro de la propia vida- y los hechos heroicos
de muchos seglares —cuando con increibles y nunca oidos trabajos
sufridos con fortaleza, y cuando con gran detrimento de sus bienes,
gustosamente han acudido en auxilio de los sagrados ministros con
esplendidez- han producido profunda admiracién en todo el orbe
de la tierra».

Recordamos el centenario de la resistencia cristera, un hecho im-
portante de la historia de México. Un hecho que algunos quisieron
silenciar, como si se tratara de un tema tabud para quienes tuvieran
algin interés en investigarlo. Al recordar este centenario, no se pre-
tende solo reivindicar los derechos fundamentales de la persona,
entre ellos el de la libertad religiosa; sino que se busca reconocer el
valor de quienes defendieron su fe catélica, algunos de ellos hasta
llegar a convertirse en martires reconocidos por la Iglesia, que me-
recen vivir en la memoria, como indicaba el Papa Juan Pablo II.

Se busca también recordar el dolor de muchos mexicanos a lo
largo de un conflicto que se pudo haber evitado con un dialogo
basado en la verdad y en el respeto hacia las legitimas aspiraciones
de los catodlicos.

Este aniversario no deberia orientarse a hurgar heridas o a pro-
mover rencores. Pero podra servir de ayuda para conocer la vida
de martires que prefirieron la muerte antes que traicionar a Cristo.
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Su martirio no ha quedado estéril: la sangre de los martires es
semilla fecunda para la Iglesia de Jesucristo, Rey de los matrtires.

Ecclesia *

* El presente editorial fue preparado por el P. Luis Lauredn, L.C. (bachillerato en teologia
por la Pontificia Universidad Tomds de Aquino y licenciado en filosofia por la Pontificia
Universidad Gregoria en Roma; estudioso de temas de historia de México, especialmente de
la Guerra Cristera, y bidgrafo de san José Sanchez del Rio).






;Tiene la teologia un lugar en la
universidad contemporanea?

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

Introduccién

n el panorama intelectual contemporaneo, caracterizado por

la creciente especializacion y fragmentacion del saber, se plan-

tea con renovada urgencia una cuestion fundamental para la
educacion superior: jtiene la teologia un lugar legitimo y relevante
en la universidad actual? Este interrogante no es meramente retori-
co, sino que remite a la naturaleza misma de la institucién univer-
sitaria, a la concepcion de la racionalidad y a la mision formativa
en una cultura marcada por el dinamismo tecnolégico y la globa-
lizacion.

El presente articulo sostiene que la teologia puede ofrecer apor-
tes decisivos para articular un conocimiento integral, capaz de su-
perar la dispersion disciplinar y favorecer un didlogo fecundo entre
fe, razon y cultura. Mdas que reclamar un privilegio, se trata de mos-
trar su potencial como interlocutora vélida en el espacio universi-
tario contemporaneo.

1. Laidentidad universitaria

Durante las dltimas décadas, la universidad ha experimentado
una profunda transformacion'. Bajo la presiéon de las demandas
del mercado laboral y de la acelerada innovacién tecnolégica, mu-
chas instituciones han privilegiado las competencias técnicas y la
inmediatez de los resultados por encima de la formacion integral
de la persona. Martha Nussbaum, en Sin fines de lucro: por qué la
democracia necesita de las humanidades?, ha advertido que esta ten-
dencia implica un debilitamiento de la educacion humanista, con
el consiguiente empobrecimiento de la capacidad critica y ética de
los graduados.

! Cf. G.A. VELEz SANCHEZ — G.A. Ruiz Rojas, «La universidad en crisis, ;jamenaza
o reafirmacion de su ontologia?», Revista de la educacion superior 48/190 (2019).

2 Cf. M.C. NussBauM, Sin fines de lucro: por qué la democracia necesita de las humani-
dades, Discusiones, Katz, Madrid 2010.
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El trasfondo filosofico de esta crisis se manifiesta en la hege-
monia de un paradigma tecnocientifico que solo reconoce como
valido el conocimiento cuantificable y empiricamente verificable.
Este paradigma se evidencia en las politicas de financiacion, don-
de fundamentalmente los proyectos de ingenieria, biotecnologia
o inteligencia artificial aplicada a menudo reciben apoyo, pero no
hay disponibilidad de recursos para las investigaciones en huma-
nidades. Charles Taylor, en La era secular, identifica en esta deriva
una vision inmanentista que margina lo trascendente, reduciendo
el horizonte cultural a lo estrictamente intramundano®. En un pla-
no sociolégico, Jirgen Habermas ha descrito este fenémeno como
la «colonizacion del mundo de la vida» por logicas sistémicas -
mercado y burocracia- que desplazan valores intrinsecos como la
busqueda de la verdad y la formacién moral*.

La marginacién de la teologia en numerosos entornos acadé-
micos no es, por tanto, un hecho aislado, sino un sintoma de un
debilitamiento mas amplio: la pérdida de un marco comiin que
permita integrar los diversos campos del saber. En esta linea, algu-
nos autores han sefialado que la exclusién de la teologia no solo
empobrece el debate cultural, sino que contribuye a transformar la
universidad en una mera agregacion de especialidades sin principio
interno de unidad. La fragmentacién no seria, por tanto, un efecto
accidental, sino el resultado de la pérdida de un horizonte dltimo
que articule el conjunto del saber. Como advirtié Benedicto XVI en
Ratisbona (2006), reducir la razén a lo empirico supone amputar
su capacidad de afrontar las cuestiones tltimas sobre el sentido, el
bien y el destino humano®. Alasdair MacIntyre, en Tras la virtud, ha
mostrado como la fragmentacién del conocimiento conduce a una
crisis moral en la que los juicios carecen de un contexto comparti-
do®. En esta linea, algunos autores han senialado que la exclusién
de la teologia no solo empobrece el debate cultural, sino que con-
tribuye a transformar la universidad en una mera agregacion de es-
pecialidades sin principio interno de unidad. La fragmentacién no
serfa, por tanto, un efecto accidental, sino el resultado de la pérdida
de un horizonte tltimo que articule el conjunto del saber’.

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

4 Cf. J. HABERMAS, Teoria de la accion comunicativa, Taurus Ediciones, Madrid 1987.

*> Cf. BENEDICTO XVI, Discurso en la universidad de Ratisbona, 12 de septiembre de
2006. https://www.vatican.va [consultado el 18 de marzo de 2026].

® A. MACINTYRE, Tras la virtud, Booket, Barcelona 2001.

7 Cf. J. MiLBaNK, «Theology and the Idea of University», Scripta Theologica 50
(2028), 253-273.
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Un ejemplo paradigmatico de esta desconexion se dio en 2008
en la Universidad La Sapienza de Roma. El Papa Benedicto XVI, re-
conocido también como tedlogo e intelectual, fue invitado a dar
un discurso en la inauguracion del ano académico, pero tuvo que
cancelar su visita debido a las protestas de un grupo de profesores
y estudiantes. Este episodio ilustra la brecha entre el pensamiento
teoldgico y ciertos sectores de la academia, asi como la percepcién
de la teologia como una disciplina ajena al discurso intelectual
contemporaneo. También es relevante el debate reciente en insti-
tuciones de educacién superior de paises secularizados sobre si las
facultades de teologia deben ser eliminadas o transformadas en de-
partamentos de “estudios religiosos”, lo que demuestra la tensién
actual entre la tradicién académica y la agenda puramente secular.

Es importante reconocer que algunos criticos senalan que la teo-
logia, al basarse en la fe revelada, carece del rigor metodolégico de
las ciencias empiricas y, por tanto, no deberia tener un lugar en la
universidad secular®. Si bien esta objecién es comprensible, no tie-
ne en cuenta que la teologia también emplea métodos de andlisis
textual, histérico y filoséfico rigurosos, y que su objetivo es la com-
prension racional de la revelacion, no su aceptacion ciega.

Ahora bien, la misma teologia debe hacer un profundo examen
de conciencia. En numerosos casos, se ha vuelto autorreferencial,
recluyéndose en un lenguaje técnico y en preocupaciones alejadas
de los problemas contemporaneos. Esta tendencia al aislamiento
ha contribuido a su propia marginacién, tanto dentro de la uni-
versidad como en el didlogo cultural mas amplio®. Por lo tanto, si

8 La critica a la inclusion de la teologia en la universidad secular tiene sus raices
en diversas tradiciones de pensamiento. Fil6sofos del positivismo 16gico, como
A.J. AYER en su obra Lenguaje, verdad y logica (1936), argumentaban que las pro-
posiciones teoldgicas carecen de significado al no ser empiricamente verificables.
Esta postura ha sido revivida en el siglo XXI por pensadores del “Nuevo Ateismo”,
quienes sostienen que la teologia es incompatible con el método cientifico y la ra-
z6n. Figuras como RICHARD DAWKINS en El espejismo de Dios (2006) y CHRISTOPHER
HiTcHENS en Dios no es bueno (2007) han defendido la exclusion de la teologia de
la academia por considerarla una forma de pensamiento dogmatico y precientifi-
co. En una linea mas filosofica, DANIEL DENNETT, en Romper el hechizo: La religion
como un fenémeno natural (2006), examina el fenémeno religioso desde una pers-
pectiva puramente naturalista, lo que pone en entredicho el papel de la teologia
como una disciplina académica con un método propio.

? En el contexto de la invitacién a la renovacion de los estudios eclesiasticos, Papa
Francisco ha comentado que los estudios eclesidsticos deben ser “en salida”: «Esta
enorme e impostergable tarea requiere, en el ambito cultural de la formacién aca-
démica y de la investigacion cientifica, el compromiso generoso y convergente
que lleve hacia un cambio radical de paradigma, mds atin -me atrevo a decir-
hacia “una valiente revolucion cultural”. En este empeno, la red mundial de las
Universidades y Facultades eclesiasticas estd llamada a llevar la aportacién decisiva
de la levadura, de la sal y de la luz del Evangelio de Jesucristo y de la Tradicion viva
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bien la cultura universitaria tiene su parte de responsabilidad, es
imperativo que la teologia reconozca también sus fallos y trabaje
en su renovacion, haciéndose mas accesible y relevante para las pre-
guntas y desafios del mundo actual.

2. El origen y la naturaleza de la universidad

Para comprender mejor esta crisis contemporanea, resulta ne-
cesario volver la mirada a los origenes historicos de la universidad,
donde la teologia desempen6 un papel central en la articulacién
del saber.

La universidad, como institucién, surgi6 en la Europa medieval,
en un contexto cultural profundamente marcado por la cosmovi-
sion cristiana. No fue una invencién aislada, sino el fruto de un
largo proceso en el que confluyeron la tradicion monastica, el stu-
dium catedralicio y el redescubrimiento del pensamiento clasico a
través de la filosofia arabe y judia. Entre los siglos XII y XIII se con-
solidé un modelo institucional singular: la universitas magistrorum
et scholarium, una comunidad estable de maestros y estudiantes do-
tada de autonomia corporativa y dedicada a la basqueda y trans-
mision del saber.

Las primeras universidades —Bolonia, Paris, Oxford- nacieron
vinculadas a la Iglesia y contaban con reconocimiento papal o im-
perial, lo que les otorgaba privilegios y cierta independencia frente
a autoridades locales. La ensefianza se organizaba en facultades,
con la teologia ocupando la caspide del saber. Esta jerarquia no
respondia a un mero esquema eclesiastico, sino a una conviccion

de la Iglesia, que estd siempre abierta a nuevos escenarios y a nuevas propuestas»
(Para Francisco, Veritatis gaudium, n. 3), en https://www.vatican.va [consultado el
18 de marzo de 2026].

10 Ciertamente, hay que tener presente cuanto comenta Giner de los Rios: «Fl
concepto “Universidad” no es una idea absoluta que pueda, especulativamente,
construirse; un factor eterno, indispensable, de la vida social; sino un concepto
histérico. Solo apelando a la historia, cabe, pues, definirlo. Y, al igual de toda cosa
histérica, no es sino una forma peculiar de cumplirse en ciertas sociedades tal
o cual funcién permanente, que, como todas, admite soluciones muy distintas,
segtn la condicién de los tiempos. ;Cudl es aqui esa funcién? Desde un princi-
pio hallamos, mas o menos vagamente, condensadas en las universidades, y en
proporciones diferentes, la investigacion cientifica; la elaboracion de la verdad asi
adquirida; su incorporacién en el sistema de su cultura general; la transmisién
y difusién de esta cultura, de sus puntos de vista, sus sentimientos, sus ideales,
mediante la ensefianza; la educacién moral de la juventud; su preparacién para
ciertas profesiones, con otras funciones que de aqui se siguen» (https://www.
cervantesvirtual.com/obra-visor/escritos-sobre-la-universidad-espanola-antolo-
gia-18931904--0/html/feec1346-82b1-11df-acc7-002185ce6064_1.html) [consul-
tado el 14 de marzo de 2026].
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epistemoldgica: todos los saberes formaban parte de un conjunto
ordenado cuyo sentido ltimo se iluminaba a la luz de la fe. Como
ha mostrado Jacques Verger, la teologia no era una disciplina mas,
sino el horizonte interpretativo desde el cual se comprendian y ar-
ticulaban las demas". Conviene, sin embargo, matizar esta recons-
truccion. Como han sefnalado algunos estudios recientes, las pri-
meras universidades no nacieron primariamente con una vocacion
universal del saber, sino como corporaciones autonomas orientadas
a intereses concretos —como el derecho en Bolonia-. La progresiva
apertura hacia una comprension mas universal del conocimiento
se desarroll6 sobre todo en aquellos contextos donde la teologia
ocup6 un lugar central, particularmente en Paris y Oxford'.

En este modelo, la formacién universitaria no se limitaba a la
capacitacion técnica o profesional. Se entendia como un proceso
integral que incluia el desarrollo de la razén, la maduracién ética
y la apertura a la trascendencia. Los estudiantes se ejercitaban en el
trivium'y el quadrivium antes de acceder a estudios superiores, lo que
aseguraba una base humanista comun. La universidad medieval,
en este sentido, encarnaba la conviccién de que la verdad es una 'y
que su btisqueda requiere la convergencia de razon y fe, filosofia y
teologia, experiencia empirica y reflexion metafisica.

La escolastica, como método, facilitaba este ideal integrador.
Autores como Tomds de Aquino, Buenaventura o Alberto Magno
no veian contradiccién entre investigacion racional y fe revelada;
por el contrario, consideraban que ambas procedian de la misma
fuente de verdad. Este equilibrio entre autonomia relativa de las
ciencias y orientacion teleoldgica del saber contrasta con la frag-
mentacion disciplinar de muchas universidades contemporaneas.

Con la modernidad, el humanismo renacentista, la Reforma y
la Tlustracion introdujeron transformaciones que diversificaron el
modelo universitario. La secularizacion progresiva y el énfasis en
la ciencia experimental, acentuados en el siglo XIX por el modelo
humboldtiano, redujeron progresivamente el papel de la teologia
en la academia, especialmente en contextos estatales. Sin embargo,
incluso en universidades no confesionales, persistio la idea —pre-
sente en pensadores como John Henry Newman- de que la educa-
cion superior requiere una visién unitaria del saber para no conver-
tirse en mera instruccion técnica®>.

I Cf. . VERGER, Les universités au Moyen dge, Quadrige, PUF, Paris 2013.

12 Cf. J. MiLBANK, «Theology and the Idea of University».

13 JouN HENRY NEwWMAN, en su influyente obra La idea de universidad, profundiza en
esta vision del saber y del rol que la teologia debe desempenar en el ambito uni-

versitario. Para Newman, la teologia no solo tiene un lugar legitimo en la univer-
sidad, sino que es esencial para garantizar una educaciéon verdaderamente liberal
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Asi, el origen historico de la universidad muestra que la teologia
desempeno desde sus inicios un papel central como principio de
integracion epistemoldgica y formativa. Recordar este dato no es un
ejercicio de nostalgia, sino una clave para comprender que la mi-
sién universitaria —~formar personas capaces de comprender la to-
talidad de la realidad y actuar responsablemente en ella- sigue re-
quiriendo un didlogo vivo entre las ciencias y la reflexion teolégica.

3. Orientaciones magisteriales recientes

Esta intuicién del magisterio reciente encuentra eco en analisis
historicos que subrayan cémo la teologia ha contribuido no solo
al contenido, sino a la estructura misma de la idea de universidad.

Si el pasado nos muestra cémo la teologia actué como principio
integrador del conocimiento en la universidad medieval, el magis-
terio reciente de los pontifices ofrece claves para repensar su lugar
en la universidad contemporanea. A lo largo del tiempo, la teologia
ha sido objeto de reflexion constante en el ambito eclesial, donde
se ha destacado su valor tanto para la formacién integral de la per-
sona como para su capacidad de entablar un didlogo significativo
con la cultura. En las tltimas décadas, los pontifices han aportado
perspectivas decisivas sobre el papel de la teologia en la academia,
subrayando su funcién como puente entre la fe, la cultura y las
ciencias, y mostrando que su presencia no es un vestigio del pasa-
do, sino una necesidad para afrontar los desafios del presente.

a. San Juan Pablo 11

San Juan Pablo II, en la constitucion apostélica Ex Corde Ecclesiae
(1990), ofreci6 una vision profunda sobre el papel de la universidad
catdlica. Para él, la universidad catélica no es solo una institucién
educativa mas, sino una comunidad académica cuyo propésito es
integrar el saber con la fe, promoviendo una biisqueda conjunta
de la verdad. La teologia, en este marco, se convierte en un espacio
de didlogo privilegiado entre la fe y la cultura. En este contexto,
destacé que la teologia no debe ser una disciplina estatica, sino que
debe dialogar con otras formas de conocimiento, como las ciencias
y las humanidades, para asi abordar las grandes preguntas sobre

e integral. Segliin Newman, excluir la teologia de la universidad implica mutilar el
conocimiento humano, privindolo de su capacidad de abordar las preguntas mas
fundamentales sobre el sentido de la vida y el destino humano. La teologia, en su
opinidn, ofrece una perspectiva unificadora que permite a las distintas disciplinas
dialogar entre si y encontrar su lugar dentro de un marco mas amplio de com-
prension de la realidad Cf. J.H. NEwMAN, La idea de universidad, Religion. Ensayos,
Ediciones Encuentro, Madrid 2014.
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el sentido de la vida y la dignidad humana. Este didlogo no solo
enriquece la teologia, sino que también permite que las ciencias se
beneficien de la luz que la fe arroja sobre cuestiones que van mas
alla de lo técnico y empirico'.

Pero no fue solo en Ex Corde Ecclesiae donde Juan Pablo II abor-
do el papel de la teologia en la universidad. En numerosos discur-
sos y enciclicas, insistié en la importancia de la interacciéon entre fe
y razon. En la enciclica Fides et Ratio, subray6 que «la fe y la razén
son como dos alas con las cuales el espiritu humano se eleva hacia
la contemplacion de la verdad»". En este documento, defendié la
idea de que la teologia no puede ser ajena a las preguntas que plan-
tea la razén humana, y que la universidad es el lugar donde estas
dos dimensiones deben encontrarse para generar un conocimiento
mas completo'®. Juan Pablo II advirtié6 que excluir la teologia del
dialogo académico empobrece la universidad, ya que se pierde una
vision integral del ser humano. Ademas, sefialé que la teologia tie-
ne la capacidad de iluminar cuestiones éticas, filoséficas y sociales
en una manera que otras disciplinas no pueden, especialmente en
temas de justicia social, derechos humanos y dignidad.

b. Benedicto XVI

Benedicto XVI, por su parte, dedicé una parte importante de
su magisterio a reflexionar sobre la relacion entre fe, razén y cien-
cia. Como hemos mencionado anteriormente, en su Discurso de
Ratisbona, uno de sus discursos mas influyentes, abordo el proble-

14 «Guiados por las aportaciones especificas de la filosofia y de la teologia, los
estudios universitarios se esforzardn constantemente en determinar el lugar co-
rrespondiente y el sentido de cada una de las diversas disciplinas en el marco
de una vision de la persona humana y del mundo iluminada por el Evangelio y,
consiguientemente, por la fe en Cristo-Logos, como centro de la creaciéon y de la
historia» (Ex Corde Ecclesiae, n. 16), en https://www.vatican.va [consultado el 11
de marzo de 2026].

15 JuaN PaBLo 11, Fides et ratio, n. 1, en https://www.vatican.va [consultado el 11 de
marzo de 2026].

16 «La teologia desempena un papel particularmente importante en la bisqueda
de una sintesis del saber, como también en el didlogo entre fe y razon. Ella presta,
ademds, una ayuda a todas las otras disciplinas en su buisqueda de significado, no
s6lo ayudandoles a examinar de qué modo sus descubrimientos influyen sobre las
personas y la sociedad, sino dandoles también una perspectiva y una orientacion
que no estdn contenidas en sus metodologias. A su vez, la interaccién con estas
otras disciplinas y sus hallazgos enriquece a la teologia, proporcionandole una
mejor comprensién del mundo de hoy y haciendo que la investigacion teolégica
se adapte mejor a las exigencias actuales. Considerada la importancia especifica
de la teologia entre las disciplinas académicas, toda Universidad Catdlica debera
tener una Facultad o, al menos, una catedra de teologia» (Juan PasLo II, Ex corde
Ecclesiae, n. 19).
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ma de la reduccion de la razén a lo puramente empirico y técnico,
que es una tendencia dominante en muchas universidades moder-
nas. Advirtié que una razon limitada exclusivamente a lo verifica-
ble empiricamente es insuficiente para abordar las preguntas fun-
damentales sobre la existencia humana, el bien, el mal y el sentido
de la vida. Para Benedicto XVI, la teologia es esencial en la universi-
dad porque abre la razén a una dimensién mas amplia: una «racio-
nalidad ampliada», que permite a la razén ir mas alla de los limites
impuestos por una visién puramente positivista del conocimiento.

En su discurso a los jovenes profesores en El Escorial (2011), in-
sistio nuevamente en la importancia de una universidad que no se
limite a la mera transmisién de conocimientos técnicos, sino que
cultive una vision integral de la persona humana. El Papa exhort6
a los jovenes académicos a resistir la tentacion de reducir el papel
de la universidad a la formacion laboral y técnica, recordando que
la mision de la universidad debe ser la bisqueda de la verdad en
su totalidad, incluida la verdad espiritual y moral. En este contex-
to, la teologia sigue desempeniando un papel crucial, porque es la
disciplina que permite a los estudiantes y profesores enfrentar las
grandes preguntas sobre el sentido de la vida y la dignidad huma-
na, en didlogo con las ciencias y las humanidades. Benedicto XVI
subrayé que, en su didlogo con las ciencias, la teologia tiene una
misién esencial: proteger la dignidad de la persona, iluminar los
limites éticos del progreso tecnoldgico y fomentar una cultura del
encuentro y del dialogo.

Otro momento importante de su magisterio sobre la universi-
dad y la teologia es el ya citado discurso que no pudo pronunciar
en La Sapienza. Aunque no pudo pronunciarlo, el texto fue publi-
cado y contiene reflexiones valiosas sobre el papel de la teologia
en el didlogo con la ciencia y la razén. En él, destacaba que la uni-
versidad debe ser un espacio abierto al didlogo, donde no solo se
busque el conocimiento técnico, sino también la sabiduria, enten-
dida como el reconocimiento de una verdad mas grande que el ser
humano debe descubrir. En ese sentido, el Papa aleman defendia
la necesidad de que la universidad reconozca el valor de la teologia
como parte esencial del didlogo entre la razén y la fe, y subrayaba
que la teologia tiene la capacidad de aportar a este didlogo un ho-
rizonte amplio y profundo.

Ademas, Benedicto XVI hablé sobre el papel de la teologia en la
universidad en su carta enciclica Caritas in veritate (2009). En este
documento insistio en la necesidad de integrar la ética y la teologia
en los debates sobre economia, desarrollo y justicia social. Para él,
la universidad no puede ser simplemente un lugar de formacién
técnica, sino que debe ser una comunidad que se preocupe por
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las grandes cuestiones éticas que afectan a la sociedad. La teologia,
en este sentido, no solo es un campo de conocimiento abstracto,
sino una disciplina que tiene un impacto real en el bien comun.
En Caritas in veritate, defendié que la razon necesita de la fe para
no caer en una instrumentalizacién que puede deshumanizar a la
persona, y la teologia, como disciplina, es clave para asegurar que el
conocimiento cientifico y técnico esté al servicio del bien comtin'.

¢. Papa Francisco

El Papa Francisco, en su constitucion apostolica Veritatis gau-
dium (2017), ha llamado a la teologia a una profunda renovaciéon
para responder eficazmente a los desafios contemporaneos. Para
Francisco, la teologia no puede quedarse encerrada en si misma ni
limitarse a una «teologia de escritorio», desconectada de la realidad.
Al contrario, debe salir al encuentro de los problemas urgentes del
mundo moderno, como la justicia social, el cuidado de la creacion
y el didlogo interreligioso. En el prefacio de Veritatis gaudium, insis-
te en que la teologia debe abrazar una «transformacién misionera»
que permita integrar las ciencias, las humanidades y el Evangelio en
un didlogo fecundo que renueve el mundo.

Esta renovacion teoldgica, segin Francisco, implica también un
acercamiento a las culturas profesionales, cientificas y académicas.
En Evangelii gaudium (2013), especialmente en los nimeros 132-
134, propone una nueva apologética, un «nuevo discurso de la cre-
dibilidad» que ayude a que el Evangelio sea escuchado en todos
los ambitos de la cultura moderna. Afirma que las categorias de la
razon y de las ciencias no deben ser vistas como opuestas a la fe,
sino como instrumentos que, cuando son acogidos en el anuncio
del mensaje cristiano, se convierten en medios de evangelizacion.
En palabras del Papa, se trata de un «agua convertida en vino»'¢, es
decir, de una integracion que enriquece y transforma tanto el cono-
cimiento cientifico como el mensaje evangélico.

Francisco también destaca que la teologia debe abrirse al dialo-
go con otras ciencias y experiencias humanas, sin limitarse solo a la

17 «La excesiva sectorizacion del saber, el cerrarse de las ciencias humanas a la me-
tafisica, las dificultades del didlogo entre las ciencias y la teologia, no solo danan
el desarrollo del saber, sino también el desarrollo de los pueblos, pues, cuando
eso ocuire, se obstaculiza la visién de todo el bien del hombre en las diferentes
dimensiones que lo caracterizan. Es indispensable «<ampliar nuestro concepto de
razon y de su uso» para conseguir ponderar adecuadamente todos los términos
de la cuestion del desarrollo y de la solucién de los problemas socioeconémicos»
(BenEepicro XVI, Caritas in veritate, n. 31).

'8 Para Francisco, Evangelii gaudium, n. 132, en https://www.vatican.va [consulta-
do el 11 de marzo de 2026].
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teologia pastoral. En este sentido, las universidades catélicas tienen
un papel privilegiado, ya que pueden integrar de manera interdis-
ciplinaria e integradora este esfuerzo evangelizador. El Papa anima
a los te6logos a llevar en su corazon la finalidad evangelizadora de
la Iglesia®, insistiendo en que la investigacién teoldgica debe pro-
mover el didlogo con el mundo de las culturas y de las ciencias, en
un esfuerzo conjunto por renovar la cultura contemporanea desde
dentro.

d. Leon XIV

En su breve magisterio inicial, el Papa Le6n XIV ha continuado
y profundizado el llamado a la renovacion teoldgica de sus prede-
cesores, enfatizando el rol indispensable de la teologia dentro de la
universidad contemporanea como disciplina integradora del saber.
En su discurso a la Pontificia Academia de Teologia, el Pontifice
insisti6 en que la teologia es una «dimension constitutiva de la ac-
cién misionaria y evangelizadora de la Iglesia», requiriendo una
teologia «en salida» que combine el rigor cientifico con la pasion
por la historia®.

Leon XIV recupera la tradicion de los Padres y Maestros de la
Iglesia para definir la teologia como una «teologia sapiencial», la
cual tiene la funcion de abrir horizontes existenciales mas gran-
des. Esta sabiduria es clave para la universidad, pues evita la frag-
mentacién del conocimiento al iluminar la existencia y ofrecer un
marco que ayuda a construir un mundo mds solidario, alinedndose
con la necesidad de un marco moral comtiin que, como advierte
Maclntyre, trasciende la especializacion.

Un aspecto crucial de su orientacion es el llamado al didlogo ad
extra que la teologia debe impulsar en el campus, trascendiendo el
ambito de las humanidades. El Papa insta a la teologia universi-
taria a dialogar activamente con la «fisica, la biologia, las ciencias
econdmicas, y las juridicas», con el fin de «enriquecerse y enrique-
cer» el conocimiento mutuo. En este sentido, subraya que, ante los
«desafios digitales» y la inteligencia artificial (IA), la teologia debe
proporcionar una vision antropolégica fundamental: la pregunta
sobre la dignidad infinita del ser humano, que es irrefutable ante
cualquier androide digital. Con ello, reafirma la mision de la teolo-
gia de proteger la dignidad de la persona y asegurar que el progreso
esté al servicio del bien comun.

19 Cf. Para Francisco, Evangelii gaudium, n. 133.

20 Cf. LeEON X1V, Discurso a los participantes en el simposio promovido por la Pontificia
Academia de Teologia, 13 de septiembre de 2025, en https://www.vatican.va [con-
sultado el 18 de marzo de 2026].
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De esta manera, el Papa Le6n XIV delimita tres funciones que la
teologia debe ejercer en la academia y en la sociedad: el rostro aca-
démico-cientifico (rigor intelectual), el rostro sapiencial (contem-
placién y discernimiento, para nutrir la vida espiritual), y el rostro
solidario, que inspira gestos concretos de caridad. Asi, la teologia
se postula como una condicion necesaria para que la universidad
cumpla su mision mas profunda: formar personas orientadas a la
verdad y al bien comun.

4. Funciones de la teologia en la universidad contemporanea

En el contexto actual, la teologia ofrece aportes decisivos que
responden a necesidades estructurales de la institucién universita-
ria. No se trata de un saber marginal ni accesorio, sino de un inter-
locutor decisivo en la construccién de un conocimiento integral y
humanizador. La enumeracion de sus funciones permite ver como
la teologia, en didlogo con las ciencias y las humanidades, contri-
buye a articular un horizonte comtin que da sentido a la misién
universitaria.

a. Integracion epistemoldgica

La teologia, por su objeto, articula una vision unitaria del saber.
Newman advertia que excluirla es desmembrar el conocimiento?.
Marsden insiste en que la ciencia no puede ofrecer por si sola un
marco integrador, pues no aborda el sentido dltimo de la reali-
dad??. En un saber fragmentado, la teologia acttia como puente,
facilitando un didlogo sobre las grandes preguntas que conectan,
por ejemplo, la biologia con la ética, o la fisica con la metafisica.

b. Marco ético

Enfrentados a innovaciones como la inteligencia artificial o la
biotecnologia, necesitamos criterios éticos sélidos. Paul Ricoeur
subraya la necesidad de articular lo teleolégico y lo deontoldgico;
la teologia anade la visién del ser humano como imago Dei, apor-
tando fundamentos universales. Benedicto XVI record6 que el pro-
greso técnico debe estar al servicio del bien comun. La teologia,
en este sentido, puede plantear preguntas cruciales: ;qué significa
ser humano en la era de la IA? ;Cuales son los limites éticos de la
manipulacién genética?

2L Cf. J.H. NEWMAN, La idea de universidad.

22 Cf. G.M. MARSDEN, The Outrageous Idea of Christian Scholarship, Oxford University
Press, New York 1998.



274 José Enrique Oyarziin, L.C.

c. Didlogo intercultural e interreligioso

En sociedades plurales, la teologia fomenta el encuentro desde
la verdad. Benedicto XVI advirtié que el didlogo no es relativismo,
sino busqueda comiin; Francisco, en Fratelli tutti, pide que este dia-
logo se traduzca en cooperacién en causas concretas como la paz
y la justicia. La universidad que acoge la teologia se convierte en
un laboratorio para este encuentro. Este didlogo no se limita a las
religiones mayoritarias; la teologia puede contribuir a un mayor
entendimiento de las tradiciones de los diversos pueblos o de las
comunidades no occidentales, enriqueciendo asi la labor de antro-
pologos e historiadores.

d. Biisqueda de sentido

La necesidad de sentido es una dimension fundamental e irre-
nunciable de la existencia humana. El psicélogo Viktor Frankl mos-
tré que la ausencia de este sentido es a menudo la causa de la deses-
peracion y de la patologia existencial. Si bien las ciencias empiricas
pueden describir como funciona el mundo, no pueden responder
a las preguntas sobre el porqué o para qué de nuestra existencia. La
teologia, en didlogo con la filosofia y las ciencias humanas, aborda
precisamente estas cuestiones sobre el origen, la finalidad y el valor
de la vida, que ninguna disciplina por si sola puede agotar. Como
advierte Charles Taylor, una cultura que renuncia a esta pregunta
se empobrece, creando un vacio que a menudo se llena con el con-
sumismo, la ideologia o el nihilismo. La teologia, al ofrecer una
narrativa coherente sobre el ser humano y su lugar en la creacion,
brinda un marco robusto para esta busqueda de sentido.

e. Critica cultural

La teologia no debe ser una voz que simplemente se adapte a los
consensos del momento, sino que debe ejercer una funcién profé-
tica y critica frente a las ideologias dominantes. En una sociedad
marcada por el individualismo, el relativismo ético y un consumis-
mo desenfrenado, la teologia recuerda la orientacién del ser huma-
no hacia un bien trascendente. Provee un lenguaje y unos criterios
para evaluar criticamente los valores y las narrativas que se presen-
tan como incuestionables. Por ejemplo, puede cuestionar la idea
de que la felicidad reside tinicamente en la acumulacién de bie-
nes materiales o que la autonomia individual es el valor supremo.
Alasdair MacIntyre ha mostrado que sin un marco moral comuin
las sociedades se fragmentan; la teologia puede ofrecer ese marco,
recordando que existe una finalidad inherente al ser humano que
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va mas alla de lo que las fuerzas del mercado o el poder politico
pueden definir.

Ejemplos actuales muestran que la teologia puede convivir
fecundamente con otras ciencias en el dmbito universitario. La
Universidad Francisco de Vitoria, en Madrid, impulsa iniciativas
como el Instituto Razén Abierta y programas de repensamien-
to interdisciplinar que buscan integrar fe, cultura y ciencia en un
didlogo abierto. De manera semejante, la Franciscan University of
Steubenville, en Estados Unidos, concibe la teologia como el vértice
de la educacién liberal, capaz de dar coherencia a los demas saberes
y de iluminar debates contemporaneos sobre ética, evangelizacién
y cultura. Estos casos evidencian que la teologia no es un vestigio
del pasado, sino una disciplina viva que puede enriquecer la mi-
sion universitaria en contextos plurales y globalizados.

5. Conclusién

Reintegrar la teologia en la universidad no significa restaurar
acriticamente un modelo medieval, sino recuperar su vocacion in-
tegradora del saber. Esto exige que las universidades fomenten el
didlogo interdisciplinar, que los tedlogos ejerzan con rigor y va-
lentia su funcion cultural, que los estudiantes reconozcan su im-
portancia para la formacién integral, y que las politicas educativas
contemplen la dimensién espiritual de la persona.

En este sentido, la cuestién del lugar de la teologia en la uni-
versidad no es secundaria, sino decisiva: en cierto modo, en ella
se juega la posibilidad misma de una universidad verdaderamente
«universal».

Lejos de ser un vestigio del pasado, la teologia es una disciplina
viva, capaz de enriquecer la ciencia, la cultura y la sociedad. Su lu-
gar en la universidad contemporanea no es un privilegio a preservar
sino una condicion para que la educacion cumpla su mision mads
profunda: formar personas orientadas a la verdad y al bien comtn.
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Introduccién

risto es la palabra-mensaje de santa Teresa: las demads pala-

bras derivan de El o conducen a El y son palabras inteligibles

y comunicativas, en la medida en que sirven para crear una
conexion o una referencia intrinseca a Jesus.

Cristo es el protagonista de su vida y la llena totalmente, pues
todo en ella encuentra su explicacién tltima y definitiva en el en-
cuentro con EL

Se trata de un encuentro esencialmente vivo y dindmico, siem-
pre nuevo y rico, aunque siempre inacabado e imperfecto, pero su-
ficientemente claro y preciso para motivar e iluminar las maltiples
y diversas fases de su existencia.

Dios se hace presente a Santa Teresa como Aquel que se dona a
ella en Cristo, para que ella se done totalmente a El: El, dandose,
hace posible el intercambio, para que la persona humana pueda
realizar su vocacion.

En la experiencia de Santa Teresa de Avila, Cristo es el agente y
operador de las gracias, para recrear al hombre en un dinamismo
de salvacion. Dinamismo infinito, porque en su accién salvadora
se derrama y opera segtin la medida de su propio ser.

Sin embargo, hay que recordar que la manifestacion de Cristo
tiene su propia historia y el proceso mediante el cual El actiia hasta
conquistar a la persona es lento y diferenciado.

La experiencia de Cristo es una relacion de persona a persona, es
amistad y comunién, no el cumplimiento de un programa preciso
y de principios y normas especificas.

! Ademads de los temas de teologia espiritual, su campo de estudio e investigacion
también abarca la espiritualidad carmelita, la espiritualidad ignacianay la via pul-
chritudinis: 1a relacion entre las artes y la teologia espiritual.

Ecclesia 40 (2026), 277-291
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Santa Teresa nos ayuda a comprender que todo es gracia que nos
ha sido dada, asi como también se nos da la fuerza para devolverla
al Dios personal de quien proviene originalmente.

En otras palabras: hay un Amor que se da al hombre para que,
al asumirlo, lo transforme en amistad y amor, y esto en sintesis ex-
trema es la experiencia espiritual y cristolégica fundadora de Santa
Teresa.

1. Cristo y Teresa

Santa Teresa divide su experiencia espiritual cristolégica en dos
etapas diferentes: la primera comienza con su nacimiento, ocurrido
en 1515, y termina con su segunda conversion ante una estatua de
un Cristo «muy herido»?, ocurrida en 1554 (esta fase corresponde a
su vida ascética); la segunda, en cambio, comienza tras su segunda
conversion y termina con su muerte, ocurrida en 1582 (esta fase
corresponde a su vida mistica)?.

La espiritualidad espanola del siglo XVI insiste mucho en la vida
de Cristo, pero en la mente de Teresa, de nifa, parece prevalecer la
idea de un Dios inmenso, omnipotente y algo abstracto y distante.
Este Dios atin no es el Dios cristiano: Padre, amigo y esposo. Ella
misma parece aludir a esta concepcién de Dios en el siguiente pa-
saje de su libro de la Vida:

Al imaginarme vividamente los angustiosos martirios que sufrieron
los santos por amor de Dios, me parecia que compraban barata la
fortuna de ir a gozar de El; asi que yo también anhelaba morir as,
no tanto por el amor que sentia por El, sino para poder gozar pron-
to de la felicidad que leia reinaba en el cielo®.

Este deseo de felicidad se produce en ella por las meditaciones
que realiza sobre la brevedad de la vida, de hecho escribe:

Escuchar en mis lecturas que el dolor y la gloria estaban destina-
dos a durar para siempre me aterraba. A menudo me encontraba
dandole vueltas a este pensamiento durante largo rato, disfrutando
repitiéndolo muchas veces: jsiempre, siempre, siempre!®

El Dios de Jesucristo estd ciertamente ya en el alma de Teresa,
pero no emerge todavia en ella de modo totalizador.

2 SANTA TERESA DE JEsUS, Libro de la vida, 9,1, en Obras completas, BAC, Madrid 2021,
115.

3 Cf. EFREN DE LA MADRE DE D10s, S. Teresa por dentro, Editorial de Espiritualidad,
Madrid 1973, 110-111.

4 SANTA TERESA DE JEsUS, Libro de la vida, 1,4, en Obras completas, 68.
5> SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 1,4, en Obras completas, 68.
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La juventud de Teresa se caracteriza por un periodo de enfria-
miento religioso, motivado principalmente por la dificil adolescen-
cia y la amistad con una joven frivola. Al describir esta etapa de su
vida, Santa Teresa no hace referencia directa a la persona de Cristo:
habla de Dios, que todo lo ve y ante quien se atreve a portarse mal,
ofendiéndolo, y habla de las amistades humanas, posibles obstacu-
los para la amistad divina®.

En ese momento, la persona de Cristo ain no ha emergido en
su vida como referente religioso. Consulta con su confesor sobre la
moralidad de una amistad humana en vista de un posible compro-
miso, lo que indica que sus preocupaciones religiosas se mantie-
nen, por ahora, en un plano puramente ético ante Dios.

Sin duda, el periodo de la estancia de Teresa en el convento
agustino, su adolescencia, corresponde a un acontecimiento de
gran importancia cristolégica para ella, que ella misma describe asi:

Durante varios anos, casi todas las noches antes de dormir, me-
ditaba un poco sobre este pasaje de la oracion del Huerto de los
Olivos, incluso antes de ser monja, pues habia oido que se ganaban
muchas indulgencias. Estoy convencida de que esta meditacién be-
neficié mucho a mi alma, pues comencé a practicar la oracion sin
saber qué era, y se convirtié en un hébito tan habitual que no po-
dria haberlo descuidado’.

Conocemos la gran influencia que la oraciéon de Jestis en el
huerto tuvo en la espiritualidad de Santa Teresa. Si el inicio de esta
devocién se remonta a este periodo, podemos afirmar que en su
espiritualidad Cristo comienza a emerger como el Dios a quien
ella encomienda su vida. Esta suposicién encuentra consistencia
en un elocuente detalle que la propia Santa Teresa nos cuenta.
Refiriéndose a las monjas agustinas, afirma:

Cuando vefa a alguna monja derramar lagrimas mientras rezaba
o daba otros signos de virtud, sentia una santa envidia, porque mi
corazon se habia endurecido tanto en este ambito, que ni siquiera
leyendo la Pasion habria derramado una ldgrima®.

Durante su estancia con las monjas agustinas, Teresa comienza
a abandonar la idea del Dios lejano de su infancia para acoger al
Dios de Cristo que sufri6 por ella y que espera una respuesta plena
de su persona. Hasta ese momento, Cristo estaba presente en su
vida como un hecho de fe aceptado; de ahora en adelante, se con-
vierte en el hecho de fe vivido y sentido.

¢ SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 2,3, en Obras completas, 71.
7 SANTA TERESA DE JEsUs, Libro de la vida, 9,4, en Obras completas, 116.
8 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 3,1, en Obras completas, 75.
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En su plena juventud, Teresa necesita proyectar toda su capa-
cidad de entrega humana y femenina en alguien. En los hombres
no encuentra lo que busca y, por ello, poco a poco se vuelve hacia
Dios, el absoluto, pero en forma concreta: Jests, verdadero hombre
y verdadero Dios, que tanto sufrié por ella, como se desprende cla-
ramente de los Evangelios de la Pasion.

La propia Santa Teresa afirma que la fuerza que experimenta
durante la lucha que emprende contra si misma, antes de entrar
en el convento de la Encarnacion, proviene de la meditacion de la
Pasion de Cristo; escribe al respecto:

En este impulso de abrazar un estado, me parece que me impul-
saba mas el miedo servil que el amor. El diablo me insinuo, para
disuadirme, la imposibilidad de soportar las dificultades de la vida
religiosa, a pesar de mi fragilidad. De esto me defendi recordando
los dolores que sufrié Cristo, ante los cuales no era gran cosa que
yo suftiera un poco por El. Ciertamente, tenfa que pensar que El me
ayudaria a soportar tales dolores’.

De esta manera, llega a la conclusion racional de que, si Cristo
sufrié mucho por la humanidad, ella estd llamada a corresponderle
con amor y donacion. Esta respuesta se materializa en su ingreso al
monasterio de las Carmelitas de Avila, lo que la lleva a aceptar una
forma de vida dificil, contraria a sus inclinaciones naturales®.

Santa Teresa hizo su profesion religiosa en 1537 y, poco a poco,
la persona de Cristo emergio en ella como el centro catalizador de
toda su existencia. De hecho, entendia la vida religiosa como un
matrimonio con Jesus!.

Durante este periodo ley6 el Tercer abecedario de Francisco de
Osuna, que le ayudo a descubrir el mundo interior de la persona
y la presencia de Dios en ella; este texto fue importante para Santa
Teresa, porque la llevo a descubrir su vocacion especifica: 1a oracién.

La propia Santa Teresa relata en qué consiste la oracién en esta
fase de su vida: «Intenté lo mas que pude tener presente en mi a
Jesucristo, nuestro Bien y Sefor: ésta era mi manera de orar'2.

Mas adelante anade, y aqui aparece claramente su actitud cris-
toldgica, el consejo que da a quienes comienzan la vida espiritual:
«Mediten la vida de Cristo»®.

9 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 3,6, en Obras completas, 77.
10 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 4,1, en Obras completas, 78.
1 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 4,3, en Obras completas, 79.
12 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 4,7, en Obras completas, 81.
13 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 11.9, en Obras completas, 129.
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En este punto de su vida, sin embargo, Santa Teresa se desvia
de su camino espiritual debido a su amistad con algunas personas;
su ser atin depende demasiado de estos afectos humanos que no
puede separar: éticamente son correctos, pero Teresa comprende
que obstaculizan lo que el Sefior le ha hecho comprender, en la
oracion, que desea de ella. Debido a esta situacion, se siente insa-
tisfecha y profundamente desintegrada.

Un dia, estando en compania de una de estas personas a la que
siente mucho carifio, experimenta una vision de Cristo que descri-
be asi:

Cristo se me aparecié con el cefio fruncido, haciéndome compren-
der cudnto lo lamentaba. Lo vi con los ojos del alma, pero con ma-
yor claridad que con los del cuerpo, y su imagen quedo tan grabada
en mi que, aunque han pasado veintiséis afios desde entonces, me
parece que adn la tengo presente. Estaba tan asustado que ya no
queria ver a la persona con la que conversaba'*.

Es la primera vez que Santa Teresa entra en contacto con el mun-
do sobrenatural a través de una vision y, tras este acontecimiento,
su espiritualidad se orienta definitiva y decisivamente hacia Cristo;
ahora comprende que ella y su vida le pertenecen por completo. Es
precisamente esta manifestaciéon de Cristo la que prepara a Santa
Teresa para su «segunda conversion» y para las revelaciones que
se sucederdn casi ininterrumpidamente hasta el final de su vida
terrenal.

La segunda conversion de Santa Teresa tuvo lugar en 1554 vy,
desde ese momento, se entregd por completo al misterio de Cristo
sin reservas, experimentando ahora su presencia en lo mas intimo
de su ser.

El acontecimiento de su «segunda conversion» lo narra ella mis-
ma en el libro de su Vida'>: Santa Teresa se encuentra ante una ima-
gen muy expresiva de Cristo sufriente, se conmueve e intuye en un
instante todo lo que El sufrié por ella y, a partir de ese momento,
siente que ha cambiado totalmente; de hecho, escribe:

Tan grande fue el dolor que senti al pensar en la ingratitud con la
que correspondi a su amor, que senti que se me iba a romper el
corazén. Me arrojé a sus pies llorando y le supliqué que me diera
fuerzas para no volver a ofenderlo!c.

Con este acontecimiento eminentemente cristolégico concluye
la primera fase de la vida de Santa Teresa: constituye el tltimo esla-

14 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 7,6, en Obras completas, 100.
15 Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 9,1-9, en Obras completas, 115-119.
16 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 9,1, en Obras completas, 115.



282 Angela Tagliafico

bén de una cadena de acontecimientos iniciados en los dias lejanos
de su infancia y juventud.

El paso de la fase ascética a la mistica se realiza, pues, para Santa
Teresa, mediante un hecho profundamente cristolégico: una nueva
forma de percepcion de la presencia de Cristo. Esta percepcion cre-
ce gradualmente hasta desembocar en visiones y locuciones. Santa
Teresa escribe sobre esto:

Un dia, mientras rezaba en la festividad del glorioso San Pedro, vi,
o mejor dicho, senti, porque ni con los ojos del cuerpo ni con los
del alma vi nada, a Jesucristo cerca de mi. Parecia muy cercano y
comprendi —al menos asi me parecio- que era él mismo quien me
hablaba'”.

Esta es una vision intelectual de la humanidad de Cristo, en la
que el intelecto percibe inequivocamente la presencia del Sefor.
Mas tarde, El le mostrara sus manos y su rostro:

Un dia, mientras oraba, el Senor quiso mostrarme sus manos: eran
de una belleza extraordinaria |[...] Después de unos dias, también
vi su rostro divino y creo que quedé completamente cautivada por
él's,

Finalmente, Cristo se le manifestara totalmente:

El dia de San Pablo, mientras asistia a Misa, se me representé la
santisima humanidad de Cristo, en ese aspecto con que suele re-
presentarse después de su resurreccion, con esa gran belleza y
majestad...".

Desde 1554 hasta su muerte, las visiones intelectuales e imagi-
narias de Cristo se alternardn continuamente en la vida de Santa
Teresa. Se puede decir que, a partir de estas primeras visiones, dis-
fruta de la presencia de Cristo casi constantemente; de hecho, escri-
be en el libro de las Moradas: «Tener miedo de tal visiéon (porque ta-
les visiones no pasan rapidamente como las imaginarias, sino que
duran muchos dias y, a veces, incluso mas de un ano)»%.

La culminacion de estas visiones cristologicas es el compromiso
espiritual®” que Santa Teresa asumi6 en 1560. Este renueva y purifi-
ca su persona, imprime indeleblemente la imagen de Cristo en su
alma e intensifica la comunién de vida entre ella y el Sefor.

17 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 27,2, en Obras completas, 244.
18 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 28,1, en Obras completas, 253.
19 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 28,3, en Obras completas, 254.

20 SANTA TERESA DE JEsUs, Moradas de castillo interior, VI1,8,3, en Obras completas,
826.

21 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 29,13, en Obras completas, 269.
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Se puede afirmar que dentro de su itinerario mistico la expe-
riencia de Cristo, tanto de su humanidad como de su divinidad, es
constante; de modo que se puede describir el itinerario espiritual
de Santa Teresa como esencialmente cristologico.

De la experiencia de Cristo hombre se pasa a la de Cristo Dios
y asi se llega, siempre a través de El, a la experiencia de la Trinidad.

Santa Teresa describe el matrimonio espiritual que contrajo en
1572 y el objetivo final de su viaje espiritual de la siguiente manera:

La primera vez que Dios concede tal gracia, quiere manifestarse al
alma mediante una visién imaginaria de su santisima Humanidad,
para que sea plenamente consciente de ello y no ignore que recibe
tan supremo don [...] Parece que esto no es algo nuevo, también
porque se habia manifestado a esta alma de esta manera en otras
ocasiones. Pero esta vez la vision fue tan diferente que la dejo des-
orientada y asustada; primero por la violencia con la que actué
sobre ella; luego por las palabras que le dirigi6; finalmente, porque
en lo mds profundo de su alma, donde se le presentd, no habia
tenido otras [...] Hay una gran diferencia entre todas las visiones
anteriores y las de esta mansion?2.

Hablando pues de la unién que sigue al matrimonio espiritual,
Santa Teresa afirma:

El Senor se aparece en el centro del alma, no mediante una visién
imaginaria, sino intelectual —aunque mas sutil que las descritas-,
como se aparecio a los Apéstoles, sin entrar por la puerta, cuan-
do les dijo: «La paz sea con ustedes...». Solo puedo decir que en
ese momento el Sefior quiere manifestarle la bienaventuranza que
reina en el cielo de una manera superior a cualquier otra visién
y deleite espiritual. Todo lo que se puede decir es que el alma, es
decir, el espiritu de esta alma, se une a Dios, quien, siendo también
espiritu, quiere mostrarnos su amor, dando a conocer a algunos el
alcance de este amor, para que podamos alabar su grandeza®.

De lo que acabamos de decir se desprende que la etapa mas alta
de la vida espiritual, descrita por Santa Teresa, lleva consigo una
percepcién muy sublime de la Humanidad de Ciristo.

La persona del Sefior se fue imprimiendo poco a poco en su
alma, de tal manera que ya no experimentaba ni percibia, en vi-
siones, el alma, sino a Cristo, constantemente presente en lo mads
profundo de si misma.

22 SANTA TERESA DE JESUS, Moradas de castillo interior, VII, 2,1-2, en Obras completas,
852-853.

23 SANTA TERESA DE JEsUS, Moradas de castillo interior, VII, 2,3, en Obras completas,
853.
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La vida de Santa Teresa, por tanto, debe leerse en una perspectiva
estrictamente cristolégica, teniendo presente que la palabra clave
que la guia es Cristo, ya que solo El la condujo a la unién plena y
continua con Dios uno y trino.

2. El amor a Cristo mueve a Santa Teresa

La «relacién de amistad»?* con el Senor no estd reservada solo a
los momentos de oracion propiamente dicha, sino que estd desti-
nada a convertirse en la fuente de todas las demas actividades.

Al igual que la vida espiritual con la que se identifica, el camino
de la oracion es exigente y requiere como fundamento la cruz de
Cristo, que establece su amor apasionado por El. Santa Teresa re-
corre este camino junto a su Esposo, a quien nunca deja solo en su
obra redentora.

La fecundidad apostdlica esta ligada a esta decision de estar
constantemente unidos a Cristo, convencidos de que solo Dios, en
su misericordia, nos da los medios para actuar. Santa Teresa, de
hecho, nunca exalta un comportamiento voluntario, aunque desee
que el alma responda con energia a las invitaciones que el Sefior le
dirige®.

Estas invitaciones son el nicleo del llamado a la santidad, la
oracion y el servicio que Dios dirige a todos. Para Santa Teresa, son
las que ayudan al hombre a entregarse generosamente a las fatigas
y sufrimientos con los que demuestra su amor al Sefior. Los deseos
que inspiran, cultivados con humildad y absoluta confianza en la
gracia de Dios, le permitiran, con el tiempo, realizar grandes obras.

Santa Teresa, por tanto, invita a todos los hombres a ponerse
al servicio de Cristo, pues son portadores de un futuro divino. La
santidad consiste en creer en El y en conformarse plenamente a
su vida. La fecundidad eclesial de cada persona depende de esta
resolucion, ya sea oculta, como en el caso de los Carmelitas, o ma-
nifiesta, como en el caso de quienes han recibido el carisma de ser
apostoles visibles.

El camino espiritual no es pues una especie de conquista, como
hacia Pelagio, sino que, por el contrario, integra la experiencia per-
sonal de la miseria humana.

Llevando la paradoja mas all4, se puede decir que esta experien-
cia es de alglin modo constitutiva de la santidad, en el sentido de

24 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 8.5, en Obras completas, 110.

%5 Cf. SEGUNDO DE JESUs, «Doctrina teresiana del amor al préjimo», Revista de espi-
ritualidad 22 (1963), 637.
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que es una condicion esencial para que el flujo de la misericordia
divina se derrame en el ser humano.

La vida y la obra de Santa Teresa dan testimonio de esta verdad
-expresada habitualmente a través de la antitesis miseria-miseri-
cordia-, que de hecho puede considerarse uno de los fundamentos
esenciales de su espiritualidad?®.

Toda su experiencia personal convencié a Santa Teresa de la ne-
cesidad de que todo pecador sea capaz de reconocer humildemen-
te el abismo de su miseria, para poder acoger verdaderamente los
beneficios del Senor.

Ademads, cuanto mads avanza el hombre hacia Dios, mas crece en
la conciencia de su pobreza; entonces comprende concretamente
que sin Dios no puede absolutamente «hacer nada» (Jn 15,5).

La espiritualidad teresiana considera el apostolado, ante todo,
un don de Dios, en el sentido de que es una respuesta a la caridad
que infunde en el corazén del hombre. El apostolado es, por tanto,
una obra del poder de Dios en la debilidad humana. En esto, Santa
Teresa se acerca mucho a San Pablo, a quien el Senior declaré: «Te
basta mi gracia, pues mi poder se perfecciona en la debilidad» (2Co
12,9).

El apostolado exige que quien lo ejerce sea espiritualmente po-
bre y lleve incesantemente los frutos que ve florecer a su alrededor a
Aquel que es su unica fuente. En este sentido, Santa Teresa conside-
ra que un apostolado es verdaderamente mistico —es decir, guiado
por el Espiritu de Dios- cuando el hombre esta sincera e intima-
mente convencido de que Dios es su principal artifice y de que casi
nada logra por si mismo: «Si ha hecho alguna buena accién o si Su
Majestad le ha concedido algtn regalo, todo le parece un sueno y
una fantasia»?’.

Para la propia Santa Teresa no hay competencia entre la bus-
queda de la unién con Dios y el apostolado; la cuestion es solo de
orden y prioridad.

Recargarse en Dios es de primera importancia porque el apostol
necesita estar firmemente enraizado en el amor de Dios y en la vir-
tud, para poder dar en la accién, toda su medida de gracia, sin que
esto vaya en detrimento de su vida espiritual.

Dado que la vida espiritual es una interiorizaciéon progresiva,

cuanto mas desciende una persona a su centro mas profundo, don-
de reside el Rey, mads recibe luz de Dios y mas la irradia a su alrede-

26 Cf. J. CASTELLANO CERVERA, «Amar a Dios amando al préjimo», Fiamma Teresiana
22 (1981), 97.

27 SANTA TERESA DE JEsUs, Moradas de castillo interior, VI,1,11, en Obras completas,
785.
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dor con todo su ser. Es desde la morada central que la magnificen-
cia de la luz divina brilla sobre todos los demas.

En todas sus obras, Santa Teresa insiste largamente en el valor
apostolico del amor, porque piensa ante todo en sus hijas, cuyo
apostolado principal consiste en amar y en testimoniar —aunque
de modo oculto- la insistencia del amor divino hacia los hombres,
intercediendo por ellos: tal es el apostolado de la caridad.

Quien ama hasta el extremo siempre es eficaz, porque sus accio-
nes, o incluso simplemente su comportamiento y su presencia, di-
funden la fragancia intensa y tenaz del amor de Dios. Dondequiera
que esté y haga lo que haga, emana constantemente «el buen olor
de Cristo» (2Co 2,15), para beneficio de muchas personas.

La armonia entre la contemplacion y la accion proviene de esta
unificacién del corazon en el amor, que irradia por doquier y en
toda ocasion. El medio privilegiado es, sin duda, la caridad fraterna;
el ejercicio humilde, concreto y cotidiano de la caridad, de hecho,
permite que el campo del apostolado se extienda infinitamente.

Uno de los aspectos principales de la espiritualidad de Santa
Teresa es mostrar no solo como la contemplacion amorosa condu-
ce al apostolado, sino también como el apostolado nutre la con-
templacion y contribuye al desarrollo de la vida mistica.

Esto no implica la supresion de toda distincién entre oracion y
actividad, porque también para todo hay un tiempo, pero significa
que, en la vida activa, que puede parecer externa, lo interior actda
incesantemente.

A través de su experiencia, Santa Teresa comprendié que el pro-
greso en la santidad no depende de una organizacién bien organi-
zada de la vida espiritual, sino del cumplimiento continuo de la
voluntad de Dios. Es en la medida en que la persona busca unirse a
Dios que El mismo le revela su verdadera mision, es decir, la que El
le destina y no la que podria haber concebido por iniciativa propia.
Por eso el descanso en Dios nunca es ocioso, porque El es Amor,
movimiento, vida incesante, y permite a quien le ama participar de
su vida y de su actividad®:.

Los verdaderos amigos de Dios cooperan al crecimiento del
Reino con todo lo que hacen: la oracion y las actividades externas.
Por eso, Santa Teresa estd convencida de que las obras realizadas
solo para la gloria de Dios, con espiritu de obediencia y caridad,
contribuyen al crecimiento del hombre, incluso en medio del bu-
llicio de la accion.

28 Cf. M. HERrAIZ GARCiA, «Experiencia y teologia en S. Teresa», Teologia espiritual
22 (1978), 18.
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Para Santa Teresa, trabajar para el Sefior nunca debe hacernos
olvidar al Senor del trabajo, porque El es el maestro de la accién y
la oraciéon. La actividad de la caridad en las obras favorece su cre-
cimiento. Siendo la caridad una, el doble movimiento que inspira
(hacia Dios y hacia los demas) contribuye a su plenitud.

En las primeras etapas del camino espiritual, Santa Teresa ense-
na al alma a estar vigilante para no dejar que se apague la chispa
de amor que Dios comienza a encender en ella con la practica de
la oracién. La persona debe tener cuidado de no agotar sus recur-
sos interiores en compromisos externos que actualmente estan mas
alla de sus posibilidades sobrenaturales®.

Segin Santa Teresa, desde las tltimas etapas del camino espiri-
tual, el enriquecimiento mutuo de la caridad entre la contempla-
cién y la accidn, y la circulacion del amor entre ambos, se realizan
en toda su extension. Entonces, la misma plenitud de amor se de-
rrama tanto en la contemplacion como en la acciéon. Santa Teresa
escribe: «Si trabajas en la cocina, date cuenta que el Sefior se mueve
entre las ollas, ayuddndote interna y externamente»*.

El matrimonio espiritual del alma con el Dios trino permite que
el amor crezca a través de los sufrimientos y las alegrias de la ac-
cién; escribe Santa Teresa:

No dejes de responder a Su Majestad, por muy ocupado que estés
con asuntos externos o conversando con alguien [...] Pero, como
la respuesta debe ser interna, es muy facil dirsela mediante un
acto de amor o diciendo con San Pablo: «;Qué quieres, Sefior, que
haga?». El Sefor te enseniard entonces de muchas maneras cémo
agradarle®.

Santa Teresa ilustra la sintesis armoniosa entre contemplacién y
accion al afirmar que en la caspide de la vida en plena unién con
Dios:

Marta y Maria casi siempre se llevan bien, porque el interior influye
en el exterior. Las obras exteriores, que nacen de esta raiz, son flores
maravillosas y muy fragantes; de hecho, provienen del drbol del
amor de Dios y se hacen solo para El, sin ningtin interés personal32.

2 Cf. P. MArRoTO, «Oracién teresiana. Balance y nuevas perspectivas», Teresianum
33 (1982), 246.

30 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de las fundaciones, 5,8, en Obras completas, 1027.

31 SANTA TERESA DE JEsUs, Moradas de castillo interior, VII,3,9, en Obras completas,
861.

32 SANTA TERESA DE JESUS, Meditaciones sobre los Cantares, 7.3, en Obras completas,
695.
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Por lo tanto, cualquiera que sea la acciéon externa y los actos
internos, la unidad del ser operado por la caridad asegura que la
accion nunca se convierta en activismo puramente externo.

Para Santa Teresa, en virtud de la plena unién, es Dios quien
guia al hombre en cada operacion y al actuar no pierde el contacto
con El; por tanto, un apostolado realizado con espiritu sobrenatu-
ral nunca se separa de Dios.

En estas condiciones, cuando el apéstol actda, su accion esta
completamente impregnada de su contemplacién, y cuando se de-
dica a la contemplacion, ésta se vuelve eminentemente activa, por-
que esta fundada en la oracion y en la voluntad de Cristo.

Esta es pues la fisonomia de Santa Teresa, totalmente entregada
a Dios y activa en la contemplacion.

Su caridad se desarrolla en todo lugar y en toda circunstancia.
La voluntad de Dios es la paz de su alma y la plenitud de todos
sus momentos. Ya no desea nada para si misma, sino solo servir al
Senor.

En el origen de todos los deseos y de todas las acciones de Santa
Teresa, hay una sola gran pasion: la caridad; y es en la cumbre de la
vida espiritual, en la unién con Dios uno y trino, donde ella apa-
rece mds como lo que realmente es, es decir, el centro profundo de
toda autenticidad humana y cristiana.

Dirigiéndose a sus hermanas religiosas que no realizan apos-
tolado externo, Santa Teresa centra su ensefianza en las «obras de
caridad» (175 1,3) que pueden y deben vivirse, con la mayor inten-
sidad, incluso dentro del claustro.

Recorriendo todos los escritos de Santa Teresa, se puede trazar
una especie de lista de las “obras” que anima a sus hijas. En esta
lista se encuentra, sin duda, el apostolado de la oracién, pero tam-
bién el apostolado de la palabra en forma de conversaciones espi-
rituales edificantes, el del buen ejemplo, el del afecto fraterno y,
finalmente, de todas las maneras posibles, el de la caridad efectiva.

En el dltimo capitulo de Las Moradas, Santa Teresa insiste en la
necesaria correlacion entre los aspectos interiores y exteriores de las
obras que espera de sus hijas. En otras palabras, Santa Teresa les re-
cuerda la indispensable coherencia entre las resoluciones internas
y las acciones, entre las palabras y los comportamientos concretos.
He aqui su recomendacién:

;De qué me serviria permanecer profundamente recogido en la so-
ledad, ocupado en actos virtuosos ante Dios, proponiendo y pro-
metiendo hacer maravillas en su servicio, si luego, al salir de alli,
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hiciera, cuando se presentara la oportunidad, exactamente lo con-
trario de lo que habia prometido?*.

Para Santa Teresa, el amor al préjimo se inscribe en dos circulos
concéntricos que se comunican entre si. El primero, el mds amplio,
abarca todo el ambito de la Iglesia y la humanidad. El segundo, de
menor extension, abarca el ambito apostélico, al alcance inmedia-
to de los carmelitas, es decir, el ejercicio de la caridad fraterna en
los monasterios*.

La necesaria irradiacién del circulo mas reducido sobre el vasto
circulo de la Iglesia y del mundo se sugiere en las tltimas paginas
del libro de Las moradas. Santa Teresa quiere explicar como, para
inflamar el universo de la caridad, hay que amar hasta el extremo.
Ahora bien, este amor sin fronteras solo puede construirse sobre la
base de la caridad efectiva de las hermanas entre si. Es solo esto, de
hecho, lo que garantiza la autenticidad de una verdadera solidari-
dad universal, evitando cualquier ilusion al respecto.

Lo que les resulta imposible a las monjas carmelitas es ensenar
o predicar como lo hicieron los apostoles. Por lo tanto, su deseo de
apostolado no debe orientarse hacia tales medios de apostolado
externo.

Sin minimizar sus grandes deseos de fecundidad apostdlica ni el
inestimable valor de su oracién en el plano de la comunién de los
santos, Santa Teresa orienta a sus hijas hacia la practica inmediata
de la caridad fraterna; escribe al respecto: «Aunque tu oraciéon be-
neficie al mundo entero, no deberias pensarlo asi, sino contentarte
con beneficiar a quienes estan contigo, a quienes mas debes. Asi tu
obra sera mucho mayor»*.

Para Santa Teresa, por lo tanto, es viviendo el amor del Senor
hacia todas las hermanas que la caridad puede llegar a ser, por asi
decirlo, contagiosa y crecer en el corazon de cada una. De esta ma-
nera, las oraciones de las Carmelitas por el préjimo son fructiferas
y apostolicas.

Esta practica concreta de la caridad fraterna extiende, pues, hasta
el infinito el campo del apostolado y, al mismo tiempo, le confiere
su eficacia intrinseca. Al entregarse completamente a Dios con una
vida de unién con El, los apéstoles ocultos del amor ofrecen al

33 SANTA TERESA DE JESUS, Moradas de castillo interior, VII,4,7, en Obras completas,
864.

3 FrR. WILHELEM, Dieu dans l'action. La mystique apostolique selon Therese d’Avila,
Editions du Carmel, Venasque 1992, 293.

35 SANTA TERESA DE JESUS, Moradas de castillo interior, VI1,4,14, en Obras completas,
869.
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Senor un corazon ardiente de caridad para que, de esta manera, a
través de ellos, él pueda extender su Reino.

Esta cooperacion no exige hazanas extraordinarias, sino una cier-
ta calidad de amor; escribe Santa Teresa: «Porque el Senor considera
menos la grandeza de las obras que el amor con que se hacen»®.

En su texto Meditaciones sobre los Cantares, Santa Teresa afirma:
«Aunque sean cosas pequenas, no dejen de hacer todo lo posible
por su amor. Su Majestad los recompensara por ello, porque solo le
importa el amor con el que lo hagan»*’.

La fuente de toda obra que construye el Reino es la caridad, su
fecundidad es la caridad, su recompensa sigue siendo la caridad.
Segtin Santa Teresa, el espiritu apostélico se basa en el amor y nos
llama a amar cada vez mas; ella escribe sobre ello: «Y que Dios no
se detenga tu crecimiento, porque sabes bien que quien no crece,
mengua. Creo, de hecho, que es imposible que el amor, donde exis-
te, se contente con ser siempre el mismo»*.

Lo esencial, por tanto, para Santa Teresa, reside en el crecimien-
to del amor, incluso cuando las obras no son brillantes ni se ma-
nifiestan externamente. Y esto es precisamente la cumbre de la en-
sefanza teresiana sobre las obras y el servicio; trasciende el ambito
monastico y abarca todos los tiempos, todos los lugares y todas las
formas de apostolado.

Conclusion

Para Santa Teresa, orar es realizar un acto entre amigos; de he-
cho, escribe: «<En mi opinién no es mas que una amistad»®.

La oracion, ademas, es el seguimiento de Cristo, que consiste en
una imitacién radical de este «<amigo y capitdn» en la terminologia
teresiana: «Con la presencia de tan buen amigo y con el ejemplo
de un capitdn tan valiente que fue el primero en exponerse al sufri-
miento, todo se puede soportar»*.

No es de extrafiar que esta imitacién conduzca inevitablemente
a las dos oraciones, a una determinacién de vivir la voluntad del
Padre, radicalmente disponible para El; Santa Teresa senala: «Su

36 SANTA TERESA DE JESUS, Moradas de castillo interior, V11,4,15, en Obras completas,
869.

37 SANTA TERESA DE JESUS, Meditaciones sobre los Cantares, 1,6, en Obras completas,
647.

38 SANTA TERESA DE JESUS, Moradas de castillo interior, VI, 4,9, en Obras completas,
867.

39 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, en Obras completas, 110.
40 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 22.6, en Obras completas, 210.
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Majestad puede disponer de ella como si fuera suya, pues el alma
ya no se pertenece a si misma; esta toda dada al Senor»*'.

El fin inmediato de este proceso de experiencia de Dios es, para
Santa Teresa, el camino infinito de la experiencia mistica, como
contempladora activa, 0 como quien concibe la oracién como una
union amorosa con Dios que lleva a la accion, resaltando mads el
aspecto afectivo-pasivo en el cumplimiento de la voluntad divina.

Santa Teresa vive pues una profunda dimension apostélica que
se traduce en la union total y permanente con el Senor realizada
en el matrimonio espiritual, que la guia a la accion; tal es de hecho
la meta de las bodas misticas, culmen de su camino espiritual, que
da origen a obras, que testimonian a Dios el amor que la persona
tiene por ElL

En la espiritualidad teresiana la conclusion es la siguiente: amar
consiste tinicamente en la mayor determinacion de tratar de agra-
dar a Dios en todo*.

El ardor misionero es una caracteristica fundamental de la espi-
ritualidad de Santa Teresa, como se desprende claramente de lo que
ella escribe: «Trabajé continuamente para que las hermanas ama-
ran el bien de las almas y el desarrollo de la Iglesia»*.

Santa Teresa ensefia todavia a los hombres y mujeres de nuestro
tiempo que su vocacién consiste en dejarse impregnar por Dios
para poder, junto con los hermanos, alabar y bendecir al Sehor con
la propia vida y hacer del tiempo presente un espacio de la Gracia
de Dios.

4 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, 17,2, en Obras completas, 168.
42 SANTA TERESA DE JESUS, Moradas de castillo interior, IV,1,7, en Obras completas, 740.
43 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de las fundaciones, 1,6, en Obras completas, 1008.
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1. El racionalismo como fideismo encubierto

a relacion entre fe y razon suscita reacciones diversas, que con

frecuencia tienden a polarizarse en dos extremos: el fideismo y

el racionalismo. El fidefsmo, incluso cuando se presenta bajo
una apariencia de rigor intelectual —como sucede en determina-
das expresiones del positivismo cientificista—, desemboca en una
adhesion acritica a supuestos que no pueden ser racionalmente
sostenidos. Esta forma de fideismo presupone que la razén puede
operar de manera neutral y autosuficiente, sin apoyarse en ningin
asentimiento previo que no proceda de la evidencia. No menos
problematico resulta el intento de reducir el ambito de la verdad
a aquello que puede ser explicado exclusivamente por las ciencias
empiricas. Aunque pueda parecer paradéjico, es conceptualmente
legitimo hablar de un «fidefsmo racionalista», en el cual la razén
reduce la fe a un papel meramente residual en el acceso a la verdad,
no porque asi lo exija el ejercicio riguroso de la razén, sino por la
aceptacion previa de supuestos no sometidos a examen critico, que
terminan asumiendo una forma propiamente fideista.

Desde esta perspectiva, el rechazo de la fe religiosa no implica la
superacion del creer, sino su desplazamiento hacia otros ambitos.
Esta autolimitacion de la razon fue acertadamente denunciada por
Benedicto XVI en su célebre discurso de Ratisbona (2006), al adver-
tir que una razon que se encierra en si misma acaba por empobre-
cerse. Papa Ratzinger va al corazén de la cuestion cuando afirma:

En el trasfondo de todo esto subyace la autolimitacion moderna
de la razén, clasicamente expresada en las «criticas» de Kant, aun-
que radicalizada ulteriormente entre tanto por el pensamiento de
las ciencias naturales. Este concepto moderno de la razén se basa,
por decirlo brevemente, en una sintesis entre platonismo (carte-
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sianismo) y empirismo, una sintesis corroborada por el éxito de la

técnica’.

Los primeros a ser interpelados aqui son, por lo tanto, los «fieles
racionalistas». Lee Strobel, reflexionando sobre su propia conver-
sion al cristianismo y la de Antony Flew, un conocido ateo estadou-
nidense del siglo XX, reconocia que se habia alejado del ateismo
porque no sentia tener la fe necesaria para creer en tantos razo-
namientos complicados y enrevesados para negar la existencia de
Dios. Un video suyo circula en las redes sociales desde hace varios
anos. Antony Flew era para él y para muchos jovenes ateos un refe-
rente, y su conversion causo revuelo. Su paso a la fe fue visto «como
si un papa declarara de pronto que Dios no existe»?. Cuando tuvo
la oportunidad, Strobel le pregunté personalmente a Flew sobre las
razones de su «traicion fideista». Entonces él hizo esta «confesion»:

Me di cuenta de que, para mantener mi ateismo, tendria que creer
que la «<nada» produce el «todo», que la «no vida» genera la «vida»,
que la «casualidad» da origen al «orden», que el «caos» produce
«informacién», que la «inconsciencia» genera la «conciencia» y que
lo «irracional» da vida a la «racionalidad». «And friend, I just did not
even have faith to continue to believe».

El racionalismo concibe la fe como un suicidio de la razén: el
efecto puramente emocional de una mente que ha renunciado a
pensar. Desde esta perspectiva, las religiones no serian sino ideo-
logias al servicio de la irracionalidad, orientadas hacia fines incon-
fesables. No es casual, por tanto, que el marxismo -acaso la expre-
sién mas coherente del racionalismo moderno- haya combatido
siempre la religién: su desmedida confianza en la razén y su exclu-
sion de todo misterio asi lo exigian®. Negada toda justificacion es-
piritual, la religién no podia ser sino una superestructura al servicio
del poder, una prisién del alma: «el opio de los pueblos».

La miseria religiosa —escribe Marx- es a un tiempo expresion de la
miseria real y protesta contra la miseria real. La religion es la queja

! «Fe, razén y universidad. Recuerdos y reflexiones» (12 de septiembre de 2006),
en  https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/es/speeches/2006/september/
documents/hf_ben-xvi_spe_20060912_university-regensburg.html [06/02/2026].

2 ). MONSERRAT, «Antony Flew. Del atefsmo al teismo por la razén cientifica»,
Pensamiento 69 (2013), 1089. Antony Flew explicé los motivos de su giro coper-
nicano hacia la fe —una fe deista inicialmente- en su libro There is a God. How the
world’s most notorious atheist changed his mind, publicado en espanol como Dios
existe. Como cambio de opinion el ateo mds famoso del mundo, Trotta, Madrid 2007.

3 Cf. J. DaNiérou, Dialogues, Le Portulan, Paris 1948, 11.
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de la criatura en pena, el sentimiento de un mundo sin corazény el
espiritu de un estado de cosas embrutecido. Es el opio del pueblo®.

El fundamento de la critica religiosa de Marx es la conviccién
de que es el hombre quien hace la religion, la cual se reduce a la
conciencia que el hombre tiene de si mismo y de su dignidad. El
Estado y la sociedad producen la religion como una «conciencia
tergiversada del mundon». Por ello, 1a critica de la religion no es un
fin en si misma, sino que se inscribe en la lucha contra el orden
social capitalista establecido. «La superacion de la religion como
felicidad ilusoria del pueblo es la exigencia de que este sea real-
mente feliz»°.

De modo particular, el cristianismo catélico, con su estructura
dogmaticay sus pretensiones de verdad, se convierte con frecuencia
en un objetivo privilegiado de critica. Asi se expresa, por ejemplo,
Piergiorgio Odifreddi, matematico y divulgador cientifico, cono-
cido por su ateismo militante y su activa oposicién publica a la
religion:

Dos instituciones -la Royal Society de Inglaterra y la National
Academy of Science en Estados Unidos- han preguntado a sus
miembros cuestiones relacionadas con la religion y el 93% de los
miembros se declaré ateo o agndstico, el 7% restante, casi en su
totalidad, se declar6 judio o protestante. Estas son las dos religiones
del «libro» que educan desde nifos a leer atentamente lo que esta
escrito, a confrontar los pasajes que estan en contradiccién entre si
y que empujan al individuo a discutir y comentar. Hacen lo contra-
rio exacto del catolicismo, que se basa en dogmas: alguien se asoma
a la ventana, proclama la verdad y todos deben creer®.

La critica expuesta por el matematico italiano no es, sin embar-
go, original. Ya Celso la habia utilizado contra los cristianos de su
tiempo. El ponia en labios de los cristianos esta sentencia: «No in-
quieras, sino cree»’. Toda la historia del pensamiento cristiano des-
miente a Celso, que podria ser incluso absuelto, encontrandose en
los albores del cristianismo, pero tal vez no a Odifreddi, después de
XX siglos de pensamiento cristiano®. Un andlisis libre de prejuicios

* K. MaRrx, Critica de la filosofia del Derecho de Hegel (1843), en K. MARX, Llamando
a las puertas de la revolucion, Antologia editada por Constantino Bértolo, Penguin
Clasicos, Edicién en formato digital, septiembre de 2017. Cf. H. GOLLWITZER, La
critica marxista della religione e la fede cristiana, Morcelliana, Brescia 19752, 23-28.
5 Ibid.

¢ «La strada per capire il mondo si chiama scienza», intervista a Piergiorgio
Qdifreddi, in La voce del popolo, 2 aprile 2013, 2-3.

7 ORIGENES, Contra Celso, 1, 9, BAC, Madrid 1955, 46.

8 Al recorrer las paginas de uno de sus libros mas populares —Perché non possiamo
essere cristiani (e meno che mai cattolici)—, llama la atencién no tanto la presencia
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cientificistas reconoce la influencia del cristianismo, y en particular
del catolicismo, en el progreso de las ciencias y en el desarrollo del
pensamiento critico.

2. De la caricatura al misterio: ciencia, fe y cultura popular

;Queé significa tener fe? ;Como se relacionan los creyentes con
la razon y la ciencia? Un intercambio interesante surgio a partir de
varias interacciones que hice con ChatGPT. Quise delinear, con la
ayuda de la inteligencia artificial, algunos lugares comunes de la
cultura popular en torno a la relacién entre fe y razon, tal como
aparecen, de forma paradigmatica pero también cémica, en boca
de Sheldon Cooper, célebre personaje de las sitcoms The Big Bang
Theory y Young Sheldon, de Chuck Lorre, Bill Prady y Steve Molaro.
Las enumero brevemente:

1. La percepcion espontdinea de una rivalidad entre fe y ciencia.
Mas que una tesis elaborada, aparece una intuicion cultural
muy extendida: ciencia y religiéon pertenecerian a registros
incompatibles. El creyente seria visto como alguien que opta
por la fe alli donde el cientifico se apoya en hechos verifica-
bles. El joven Sheldon lo formula con su habitual simplici-
dad contundente ante el pastor Jeff: «Science is fact, religion is
faith... I prefer facts».

2. La religion como explicacion provisional frente al avance del sa-
ber. En el imaginario popular, la fe seria un recurso para lle-
nar los vacios de conocimiento que la ciencia ain no ha
colmado. La ironia alcanza su punto mas agudo cuando,
en Young Sheldon, el protagonista funda su propia religion,
Math-ology, basada en el sistema binario universal, y afirma
que «the only sin of Math-ology is being stupid». La escena no
desarrolla una critica filos6fica; mas bien traduce en clave
humoristica la sospecha cultural de que la religion estaria
asociada a la ignorancia, mientras que la matematica queda-
ria inmune a tal «pecado».

de objeciones a la fe cristiana -legitimas en si mismas-, cuanto el modo en que el
autor las formula. Piergiorgio Odifreddi parece apoyarse en una lectura marcada-
mente literalista y descontextualizada de las fuentes biblicas y doctrinales, lo que
le lleva a identificar como «incoherencias» lo que, en realidad, pertenece a géneros
literarios, desarrollos histéricos del dogma o distinciones teoldgicas ampliamente
reconocidas. El resultado es una reconstruccién simplificada —~cuando no abierta-
mente caricaturesca- de la posicidn cristiana, que incurre con frecuencia en una
forma reconocible de falacia del hombre de paja: se refuta una versiéon debilitada
de la doctrina, construida a partir de lecturas literalistas y descontextualizadas, en
lugar de confrontarse con su formulacion teolégica mas elaborada.
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La superioridad socialmente atribuida a la racionalidad cientifica
por encima de la credulidad religiosa. En The Big Bang Theory, es
significativo el contraste entre la doctora Beverly Hofstadter,
madre de Leonard, psiquiatra y neurocientifica, y Mary
Cooper, la devota y fundamentalista cristiana bautista de
Texas y madre de Sheldon, pues pone en escena un prejuicio
reconocible: la racionalidad académica aparece investida de
autoridad, mientras la fe se asocia a simplicidad intelectual y
al escaso ejercicio del pensamiento critico. Beverly no oculta
su asombro ante el hecho de que un genio como Sheldon
proceda de una madre credulona y sin instruccién. Mary
responde con humor texano, recordando que un pequeno
Jestis de cabeza danzante le confirmé que su hijo seria mas
inteligente que su «estipido» padre. La escena es hilaran-
te precisamente porque exagera ambos perfiles: la frialdad
cientificista y la religiosidad pintoresca. El publico reconoce
ahi un contraste cultural que le resulta familiar.

La incredulidad como opcion mds conveniente y liberadora. No se
argumenta contra Dios; simplemente se normaliza su ausen-
cia. Cuando Missy, su hermana gemela, le pregunta: «What's
it like to not believe in God?», el joven Sheldon responde con
naturalidad: «It’s great. Big fan». Y ante la cuestién mas inci-
siva —«Are you ever afraid you're wrong?»— contesta con una se-
guridad aplastante: «About religion? Never». La religiéon apa-
rece asi como una realidad prescindible, algo cuya ausencia
no genera inquietud ni sentimientos negativos.

Sin embargo, la serie introduce varias fisuras en esa autosu-
ficiencia. Tras el primer infarto de su padre, Sheldon acude
a la capilla del hospital. Su preocupacién por el destino de
su papa es evidente. La escena es significativa y cargada de
profundidad existencial: el nino que se declara inmune a
toda duda religiosa entra en un espacio de oraciéon cuando
la fragilidad irrumpe en su mundo ordenado y geométri-
co. La voz en off del Sheldon adulto aclara que en aquella
ocasion no rezé a Dios, sino a Pascal. La célebre apuesta de
Blaise Pascal sostiene que, ante la imposibilidad de demos-
trar racionalmente la existencia de Dios, resulta mas razona-
ble «apostar» por creer, porque si Dios existe la ganancia es
infinita y si no existe la pérdida es limitada. Si Pascal tenia
razén y Dios existia, podria ayudar a su padre a superar el
infarto y volver a casa; y si no, concluye Sheldon, «well, in
this moment, I needed him to be right».

La fe reducida a experiencia del sentido de culpa. En otra escena,
Sheldon interroga a su amigo Tam Nguyen sobre el catolicis-
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mo. Tam enumera rasgos que podrian parecer pintorescos o
muy superficialmente comprendidos —comer a Jestis y beber
su sangre, el peculiar sombrero puntiagudo del papa o su
vehiculo, el papamovil- y explica de forma muy simplifi-
cada la confesion de los pecados, senalando que el pecado
propio de Sheldon era, sin duda, el orgullo. Sheldon replica
un poco confundido: «Your religion is making me feel bad».
Y Tam concluye: «That’s how you know it’s working». El senti-
miento de culpa hace posible la persistencia de la religion
en las conciencias de los hombres.

Sin embargo, en Young Sheldon encontramos una escena par-
ticularmente conmovedora que supera la caricatura y obliga a una
lectura mas equilibrada: las dos sitcoms no se burlan de la religion
como experiencia humana profunda, sino de las representaciones
superficiales o estereotipadas que los hombres elaboran acerca de
ella. Tras la muerte de su esposo, Mary Cooper atraviesa una crisis
que no es intelectual sino existencial. Mary, angustiada, confiesa a
su hijo: «Faith means believing in something you can’t know for sure is
real and right now I am struggling with that». Sheldon, fiel a su logica,
le pregunta: «So you don’t believe in God anymore?» y, convencido de
que él podria resolver el problema, comienza a argumentar ape-
lando a la sorprendente precision del universo: «Did you know that
if gravity were slightly more powerful the universe would collapse into a
ball... It's just that gravity is precisely as strong as it needs to be... what
are the odds that would happen all by itself?». Cuando su madre le
pregunta por qué ahora trata de convencerla de que Dios existe, él
matiza: «I don't believe in God, but the precision of the universe at least
makes it logical to conclude there’s a creator». Obviamente, el nicleo
de la escena no es el argumento cosmoldgico, sino la diferencia
de planos. Mary no padece una dificultad l6gica, sino una herida
del corazén: ;como seguir confiando cuando Dios parece haber
guardado silencio ante la muerte de su esposo? Entonces Sheldon
cambia de registro, con un argumento decisivo: «Well, there are five
billion people on this planet and you're the perfect mom for me..., What
are the odds of that?». La fe aparece asi en toda su densidad humana,
y ademas sostenida por la teoria cientifica del «ajuste fino»: no solo
como hipétesis sobre el origen del cosmos o como faciles argumen-
tos consolatorios, sino como acto de confianza en medio del dolor.
La l6gica puede abrir el horizonte de la plausibilidad; pero la fe, en
su sentido existencial, pertenece al dmbito del sentido y del amor.

Toda esta extensa digresion que nos ha llevado a una de las sit-
coms mas populares de los dltimos decenios nos permite profun-
dizar en una cuestion decisiva: no es lo mismo ciencia que cienti-
ficismo, como tampoco fe y fideismo son lo mismo. La fe, como
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fenémeno humano, ocupa un lugar ineludible en la existencia.
Incluso quienes rechazan las creencias religiosas tradicionales no
dejan de creer, sino que desplazan hacia otros ambitos el objeto
de su confianza. Muchos, al distanciarse de la fe recibida, no se en-
tregan simplemente a la ciencia —~que sigue un método riguroso y
consciente de sus propios limites—, sino al cientificismo, que puede
entenderse como una deformacion fideista de ella. En efecto, resul-
ta igualmente fideista la conviccién de que la ciencia, a diferencia
de la religion, estd llamada a ofrecer respuestas exhaustivas a todos
los interrogantes del universo y al misterio del ser humano. Otros
depositan su esperanza en ideologias politicas, en utopias marxis-
tas, en el progreso tecnolégico concebido casi como una forma de
redencion historica, o en corrientes pseudorreligiosas que mezclan
ciencia-ficciéon, espiritualidades orientales y ecologismo, prome-
tiendo una futura reconciliacién entre la humanidad y el cosmos.
Con frecuencia, la adhesién a estos marcos de referencia se reali-
za con una confianza acritica que reproduce precisamente aquello
que se pretendia superar. Asi, paradéjicamente, puede encontrarse
mas fideismo en ciertos incrédulos que en quienes, desde una fe
auténtica, reconocen los limites de la razon sin por ello abdicar de
ella.

3. Creer, conocer, amar: la naturaleza multiple de la fe

En dltima instancia, hablar de fe y razon significa hablar de la
busqueda de la verdad. Kant se hizo estas dos preguntas fundamen-
tales: «;Qué puedo conocer?» - «;Qué puedo esperar?». Yo anadiria
«;En qué puedo creer?». La respuesta es siempre y en todo caso «la
verdad».

Para comprender la relacion entre fe y razon, es necesario aclarar
los contextos en los que se utilizan estos términos, que a menudo
son malinterpretados. Parafraseando a Aristoteles, podemos decir:
1 miotig Aéyetau moAaxd¢. La fe es un concepto que se expresa de
multiples maneras, y su definicion depende del contexto en el que
se encuentre. El punto de partida para una reflexion filoséfica es, de
hecho, aprender a «distinguir para unir», como sugiere el subtitulo
de uno de los libros de Jacques Maritain, Les degrés du savoir’: dis-
tinguir los diversos campos semanticos y existenciales para luego
llegar a la esencia de la fe y de su relacién con la razon.

Aunque santo Tomas de Aquino se interesa sobre todo de la fe
sobrenatural, ofrece también algunas claves para comprender el
fundamento humano sobre el que se edifica la virtud teologal de la

? En espanol, Los grados del saber. Distinguir para unir, Club de lectores, Buenos
Aires 1978.
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fe. En el De veritate, presenta una definicién comun y general de la
fe, que puede servir como punto de partida: se dice que tenemos fe
cuando «creemos aquello que opinamos con vehemencia o desde
el testimonio de algin hombre». Opinar con vehemencia indica
que, aunque no se tiene la evidencia de lo que se afirma, esta es
bastante alta. Por el contrario, el testimonio funda la verdad en
la credibilidad de otro que nos la trasmite. La fe entonces es una
forma de conocimiento que se encuentra entre la opinién y la cien-
cia: es mds firme que la opinion, pero menos cierta que la ciencia,
ya que no se basa en la evidencia, sino en la «voluntad de creer».
La Suma de teologia ensena que la fe «implica el asentimiento del
intelecto a lo que se cree»", es decir, cuando el asentimiento no
procede de la evidencia propia, sino de una mediacién ajena. La
fe corresponde a lo que san Agustin definia como un «pensar (co-
gitare) con asentimiento», una «aplicacion del entendimiento que
conlleva cierta biisqueda antes de llegar a la perfecta inteligencia
por la certeza de la visién»'2. No se da en la evidencia, sino en una
consideracién que la precede, vinculada a la evaluacion de la fuente
de la que viene la informacién y de su credibilidad. «La fe —ense-
na santo Tomds- no entrana investigacion de la razon natural que
demuestre lo que cree. Implica, sin embargo, indagacién sobre los
motivos que conducen a los hombres a creer»'>.

La fe se aplica también al ambito de las relaciones humanas
y, por tanto, no se limita al conocimiento teérico. Dicho de otro
modo, se cree en algo porque se cree a alguien al que se le reconoce
una cierta credibilidad. Como sefala A. Dulles, el término inglés
believe esta etimolégicamente emparentado con love, de modo ana-
logo al latino credere (cordare)'. Creer en alguien significa confiarle
el propio corazon: «Es un don del corazén». En una perspectiva
andloga, el hinduismo, para la fe, usa la expresion «dar el corazén»
($raddha, en sdnscrito)'. La causa ultima de la fidelidad es el amor.
Por eso, «cuando los cristianos dijeron: creo en un solo Dios —afir-
ma con razén Karen Armstrong- no estaban afirmando su creencia

10 SaNnTO TOMAS DE AQUINO, De Veritate, q. 14, a. 2, en Cuestiones disputadas sobre la
verdad, tomo 1, Eunsa, Pamplona 2016, 786.

1 SANTO TOMAS DE AQUINO, Suma de teologia, tomo 111, II-11, g. 1, a. 4, BAC, Madrid
1990, 48.

12 SANTO TOMAS DE AQUINO, Suma de teologia, tomo III, I1I-11 q. 2, a. 1 ¢, 60.
13 SANTO TOMAS DE AQUINO, Suma de teologia, 11-11, q. 1, a. 4, ad 1um.

4 A. DuLLes, Il fondamento delle cose sperate. Teologia della fede Cristiana, Queriniana,
Brescia 1997, 255 e ss.

15 Cf. R. PANIKKAR, Iconos del misterio, en Obras completas, tomo 1, Herder, Barcelona
2015, 47.
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en la existencia de una sola divinidad, sino que estaban ofreciendo
sus vidas a Dios»'¢.

Por lo tanto, la fe tiene que ver, en primer lugar, con el conoci-
miento, pero no se reduce a él. Se podria incluso decir que se adhie-
re a las doctrinas no solo por motivos intelectuales, sino también
con el corazén. La «profesion de fe» vincula afectivamente al sujeto
con una Weltanschauung, con una vision global capaz de ofrecer
una interpretacion de la vida en su totalidad y una jerarquia de
valores. Desde esta perspectiva, un cristiano es creyente —se adhiere
con fidelidad a la persona y a las ensefianzas de Cristo—, pero tam-
bién lo es un marxista que profesa su adhesion de fe a doctrinas
propuestas por Marx y Engels en El capital y en el Manifiesto del
Partido Comunista. De hecho, no pocas veces, la ideologia marxista
o el progresismo woke son asumidos con un fideismo que supera en
radicalidad al que muchos conceden a la fe en Dios.

4. Fe, dogmay experiencia: las religiones no son todas iguales

Mi punto de partida es, por lo tanto, la consideracion racional
de la fe, aunque ésta parezca estar mas vinculada al ambito religio-
so y sentimental. Por este motivo me permito una nueva digresion.
Si bien se puede afirmar que cada religion conlleva una creencia y
una fe, esta afirmacion debe ser matizada. En efecto, se hace nece-
sario distinguir entre el credo religioso, los dogmas y el universo
espiritual. Los dogmas son centrales para un cristiano, pero no lo
son para un hindd. Aunque existe una pluralidad de doctrinas, en
dltima instancia el hinduismo tiende a concebirlas principalmen-
te como formas simbdlicas de representar lo divino, sin exigir un
asentimiento intelectual rigido. Segtin Joseph Ratzinger, en el pasa-
do algunos estudiosos del hinduismo sostenian que las religiones
de la India carecian de una nocién de ortodoxia comparable a la
de las religiones occidentales'”. Aunque hoy este juicio se formula
de manera mas matizada, puede reconocerse que esta tradicion re-
ligiosa no posee un sistema doctrinal de fe que sea estrictamente
vinculante en el mismo sentido en que lo son otros modelos reli-
giosos, ya que su pluralidad interna permite una mayor diversidad
de interpretaciones y expresiones teologicas. No hay obligacion de
adherir a sus dogmas y creencias para reconocerse espiritualmen-
te cercano a ese universo religioso. «Se pueden utilizar las técnicas
de la India —escribe Herbert- sin tener que abandonar las propias
creencias, sean religiosas o de otro tipo. De hecho, no debe imagi-

16 K. AMSTRONG, Fede e modernita, Lit Edizioni, Roma 2019, 6.

7. Cf. J. RATZINGER, Fe, verdad y tolerancia. El cristianismo y las religiones del mundo,
Sigueme, Salamanca 2006, 110.



302 Marcelo Bravo Pereira, L.C.

narse que estas practicas estén indisolublemente unidas a las con-
cepciones particulares de la teologia hindi»'®. Del mismo parecer
es Shashi Tharoor, que escribe: «El hinduismo es una fe que permi-
te a cada creyente expandir su imaginacion hacia una nocién per-
sonal de la divinidad como principio creador»". Incluso cuando la
fidelidad a estas tradiciones puede alcanzar formas de compromiso
extremo, dicha fidelidad no se estructura normalmente en torno
a la verificacion histérica de un acontecimiento, sino en torno al
valor espiritual y cultural que los relatos transmiten.

Por el contrario, las doctrinas cristianas y judias se fundamen-
tan en acontecimientos historicos donde, mas alla de la posibilidad
de demostrarlos con los métodos de la historiografia, prevalece la
conviccion de que Dios actiia efectivamente en la historia, lo que
otorga a su comprension de la divinidad una pretension de verdad
que las distingue de otras tradiciones religiosas. Segtin la aguda per-
cepcion de Jan Assmann?, tanto las religiones como la filosofia han
llegado a reconocer la unicidad del principio absoluto: «todos los
dioses son uno», ya sea por reflexion o por un «instinto espiritual».
Esto es propio del «monoteismo inclusivo» de las tradiciones reli-
giosas. «Todas las religiones politeistas llevan a la conviccién de que
todos los dioses son uno», a pesar de las evidentes contradicciones
entre ellos. El monoteismo judio, por el contrario, podria definirse
como «exclusivo»r. «L.a idea del Dios celoso —escribe Assmann-, que
no tolera junto a si a otros dioses, no es una etapa intermedia, mar-
ginal y superada desde hace tiempo en la historia del monoteismo.
Al contrario, aqui tocamos el centro de la concepcién monoteista
de Dios». Segiin Daniélou, es la «escandalosa» imagen de un Dios
celoso que se comporta casi como una mujer traicionada la que
pone de manifiesto su absoluta unicidad: «no tendras otros dio-
ses fuera de mi» (cf. Ex 20,3). Y lo que vale para el judaismo, vale
ain mas para el cristianismo. Detrds del antropomorfismo simbé6-
lico recién descrito se manifiesta una profunda verdad: Dios tiene
«eros» por su criatura. El amor de Dios —ensena el papa Benedicto
XVI- «es un amor de predileccién: entre todos los pueblos, El esco-
ge a Israel y lo ama, aunque con el objeto de salvar precisamente
de este modo a toda la humanidad. El ama, y este amor suyo pue-
de ser calificado sin duda como eros que, no obstante, es también
totalmente dgape»'.

18 En J. DaNIéLOU, «Le yogi et le saint», Etudes 259 (1948), 297.
19°S. THAROOR, Why I am a Hindu?, Hurst, London 2018 (formato Kindle).

20 Cf. J. AsSMANN, Religione totale. Origini e forme dell’inasprimento puritano, Lorenzo
de’ Medici Press, Firenze 2017, 32-33.

2l BENEDICTO XVI, Deus caritas est, n. 9.
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Hay quienes sostienen que, a pesar de su diversidad y de las
aparentes incompatibilidades entre las creencias religiosas, todas
remiten en el fondo a una experiencia humana comun. Si se las
contempla con suficiente profundidad, la pluralidad superficial de-
jaria entrever una estructura «logica» subyacente. La experiencia de
esa unidad de fondo se asemejaria a la de los estereogramas, donde
es necesario superar la inmediatez de la superficie visual para que
emerja la figura que permanece oculta. Ratzinger describe esta pro-
puesta como la biisqueda de «la identidad oculta de los espacios
religiosos, que se diferencian, si, en los nombres y en las imagenes
externas, pero no en los grandes simbolos fundamentales y en lo
que con ellos se quiere significar en dltimo término»?2. Seria una
experiencia similar a la diversidad de lenguas: «todas ellas se re-
lacionan con la misma estructura del pensar»?*. Los dogmas y las
creencias serian expresiones que reflejan la diversidad cultural e
historica, causa de division, mientras que las experiencias interiores
constituirian un punto de unién. Segin Ratzinger, la filosofia mo-
derna de la religién habria encontrado en la experiencia del mistico
el fundamento de la identidad oculta entre las diversas tradiciones.
«Toda religion existente, en cuanto es “auténtica”, tiene su punto
de partida en aquella forma de experiencia interior de lo divino,
tal como fue vivenciada constantemente, y lo sigue siendo, por los
misticos de todos los tiempos y de todas las zonas»?*. Asi, habria
dos formas de religion: de primera mano (la experiencia del misti-
co) y de segunda mano, es decir, las codificaciones de esta experien-
cia hechas para transmitir con palabras aquello que no puede ser
comprendido con palabras.

Esta explicacion es sugestiva y no carece de elementos de verdad,
pero, segiin Ratzinger, no logra captar toda la complejidad del pro-
blema. Se trata mas bien de una simplificacién y una reduccion del
fenomeno religioso, privilegiando solo un aspecto, precisamente la
experiencia mistica. En 1948, anos antes del texto de Ratzinger, J.
Daniélou escribié Le yogi et le saint® en el cual, después de un ana-
lisis atento de las propuestas espirituales del neo-hinduismo, que
se abria camino en los circulos culturales occidentales, reconocia
la ambigiiedad que se oculta en el uso del término «mistica» para
hablar de dos universos religiosos muy diferentes. «La sabiduria de
la India nos aparece radicalmente distinta de la mistica cristiana, al
punto de que el uso del mismo término para designarlas cela una
verdadera ambigiiedad». Aunque hablaré mas adelante del hin-

22 ]. RATZINGER, Fe, verdad y tolerancia. El cristianismo y las religiones del mundo, 23.
23 J. RATZINGER, Fe, verdad y tolerancia. El cristianismo y las religiones del mundo, 24.
24 J. RATZINGER, Fe, verdad y tolerancia. El cristianismo y las religiones del mundo, 24.
25 J. DaNIéLou, «Le yogi et le saint», 289-305.
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duismo, me permito esbozar aqui las distinciones que Daniélou
presenta en su articulo.

La mistica cristiana se diferencia de la mistica hindd porque
se basa en una concepcién diferente de Dios, del alma y de
la union mistica. En el hinduismo, el fin dltimo de la mistica
es la fusion del alma en la unidad primordial, disolviendo la
propia individualidad, considerada ilusoria. La realizacion
mistica ocurre a través del ascetismo y las técnicas interiores
que permiten al alma reconocerse como idéntica a Brahman.
La mistica hindid no esta por lo tanto vinculada a creencias
religiosas particulares. Es mds bien una técnica universal de
auto-realizacion que lleva a una vision de la unidad abso-
luta. Por el contrario, para la mistica cristiana la conciencia
de la distincion entre Dios y el alma es el punto de partida
fundamental. Dios es un ser personal, y la unién con El no
ocurre por identificacién ontolégica, sino a través de una
relacion de amor entre dos personas distintas. En el hinduis-
mo, como en Plotino, la trascendencia se refiere a la uni-
dad respecto a sus multiples manifestaciones, pero siempre
dentro de una misma realidad, que es la sustancia tnica.
Ratzinger dirfa que, si el cristiano en la unién mistica dice
«yo soy tuyo», el hindu diria «yo soy ti»?.

Ademas, «La mistica cristiana sera esencialmente una misti-
ca de la gracia». La union mistica cristiana no es fruto de un
esfuerzo humano, sino de la libre comunicacién de la gracia
divina. El cristiano no tiene que «elevarse hasta Dios», sino
que Dios se comunica libremente al alma, bajando a su con-
dicion precaria: «No serd el alma, con un supremo esfuerzo,
la que se debe elevar hasta Dios, sino que serd Dios quien se
comunicard libremente al alma». En cambio, para Daniélou,
el hinduismo se presenta como una sabiduria practica,
como una ascética liberadora. La unidad entre el alma y el
Absoluto no basta con concebirla, es necesario realizarla. La
ascética interior es fundamental para el hinduismo.

El hinduismo resuelve el problema del sufrimiento retiran-
do al hombre del mundo, que es puramente ilusorio, pero
también lo sustrae de su propia personalidad, porque esta
es en si misma una limitacién, para hacerlo sumergir en la
unidad primordial. Esto es incompatible con la mistica cris-
tiana. El mundo no es un espejismo, sino que sale de las
manos de un Dios que es amor —«aperta enim manu clave

26 J. RATZINGER, Fe, verdad y tolerancia. El cristianismo y las religiones del mundo,30.
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amoris creaturae prodierunt»?’—; por lo tanto, en su esencia
el mundo es «muy bueno», y la «personalidad» individual
no es un limite, sino una imagen destinada a la eternidad en
la comunion con Dios.

Como conclusion, cito este interesante parrafo de Daniélou, ex-
traido del mismo articulo:

La mistica hindi es una mistica de la unidad impersonal; la mistica
cristiana es una mistica del amor, fundada en la distincién de las
personas, donde la union es la adhesion libre de la voluntad de una
a la otra. Por otro lado, esto no es mds que el reflejo, en la creacién,
de la existencia eterna en Dios de una vida de amor que es la co-
municacion que las Personas divinas se hacen la una a la otra. Es
asi como, finalmente, el dogma trinitario aparece como la revela-
cién eminente del cristianismo. Es él quien ordena toda su mistica:
«Dios es Agape, es decir, Amor». La distincién de las personas, y por
lo tanto el amor, forman parte de la estructura del Ser absoluto.

5. Creer para conocer: fe, razon y crisis de la modernidad

Como se ve, fe, creencia, espiritualidad, sentimiento religioso
y religién son términos estrechamente relacionados, aunque con
frecuencia se confunden entre si. En una determinada forma mentis
que se ha desarrollado en Occidente, el elemento comtin que se les
atribuye suele ser su supuesta heterogeneidad respecto de la razény
del conocimiento cientifico. Desde esta perspectiva marcadamente
reductiva, un cientifico podria profesar una fe en el ambito privado;
sin embargo, entre su fe y su razén se abriria un abismo dificil de
salvar, como si pertenecieran a esferas radicalmente heterogéneas.
Algo semejante se sugiere en la novela Vida de Pi (2001), de Jean
Martel: dos historias contrapuestas, una verificable y «aceptable» y
otra fantasiosa y «simbdlica», atraviesan la narraciéon. No hay po-
sibilidad de llegar a una sintesis «racional» entre ambas versiones.
;Cual gusta o convence mas? No necesariamente la que es mas ver-
dadera desde un punto de vista historico y verificable, sino la que
es mas bella desde el punto de vista existencial y simbdlico, aunque
no pueda ser ni demostrada, ni razonable.

En Occidente, la separacién entre fe y razon es una herencia so-
bre todo de la modernidad. Descartes excluy6 la fe de aquellas co-
sas que pueden ser conocidas con claridad y distincion. Para él, los
dogmas poseian un valor de verdad absoluto, pero carecian de toda
relacién con la razén. Aunque manifestaba, en cuanto creyente ca-
télico, una profunda reverencia por la teologia y aspiraba a alcan-

27 S. ToMAs DE AQUINO, Commentum in secundum librum Sententiarum, Proeemium.
Texto tomado de www.corpusthomisticum.org
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zar el cielo, consideraba que las verdades reveladas se encontraban
«muy por encima de nuestra inteligencia»®®, lo que de por si es ver-
dadero. Sin embargo, a juicio de E. Gilson, para Descartes, «la reli-
gion permanece para nosotros lo que efectivamente es en si misma:
cuestion de fe, no de conocimiento intelectual o de demostracién
racional». En esto se asemeja a Lutero, quien casi un siglo antes
habia escrito: «Differunt philosophia et theologia. Philosophia ver-
satur circa cognoscibilia ratione humana. Theologia versatur circa
credibilia, id est quae fide apprehenduntur»®. Descartes contribuy6
a esa separacion entre fe y razon que caracteriza al pensamiento
moderno: un pensamiento que terminara por considerar la ciencia
como la tnica via para adquirir conocimientos relevantes y ciertos,
relegando la fe no ya al dmbito de lo sobrenatural, sino al de lo
irracional y lo sentimental: «<hay quien cree y hay quien sabe -dira
la opinién comin moderna-. Hay quien usa la razén y domina el
mundo, y hay quien se abandona al sentimiento y a la fe».

Ahora bien, la fe tiene un impacto mucho mas vasto en la vida
de lo que podria pensarse. «<En cada accién hay un acto de fe»,
afirm¢6 acertadamente Blondel®. Las creencias estan en la base de
toda existencia individual y cultural, hasta el punto de que los cam-
bios culturales suelen corresponder a cambios en las creencias. Las
creencias son como las «precomprensiones» (Vorverstindnis) de las
que escribié Hans-Georg Gadamer en Verdad y método: ellas guian
nuestro modo de pensar y de ver el mundo, delimitando de ante-
mano lo que consideramos inteligible y verdadero®. Ahora bien,
esta estructura previa del comprender no se limita al ambito filos6-
fico o existencial; también opera en el interior de la ciencia misma.
En este sentido, el paso de un sistema de creencias a otro podria
compararse al cambio de paradigma descrito por Thomas Kuhn
en La estructura de las revoluciones cientificas®>. Kuhn cree haber de-
mostrado que la ciencia no progresa de forma lineal, sino a través
de crisis y rupturas en las que se abandona un antiguo paradigma
en favor de uno nuevo, en un proceso similar a una conversion.
También José Ortega y Gasset, en su ensayo La historia como sistema
(1941)* reflexiona sobre el papel central de las creencias en la vida
humana: «El hombre tiene que estar en alguna creencia», pues su

28 R. DESCARTES, Discurso del método, en Descartes, Gredos, Madrid 2011, 105.

22 En Y. CONGAR, Lutero - la fede - la riforma, Morcelliana, Brescia 1984, 48.

30 Cf. M. BLONDEL, L'action, Quadrige, Paris 1993, IX.

3 Cf. H.G. GADAMER, Verdad y método I, Ediciones Sigueme, Salamanca 19998, 403.

32 Cf. T.S. KunN, La estructura de las revoluciones cientificas, Fondo de cultura
econémica, México 1971, 45-46.

33 ]. ORTEGA Y GASSET, Historia como sistema, en Obras Completas, tomo VI (1941-
1946), Revista de Occidente, Madrid 1964¢, 11-50.
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vida depende de las creencias que lo orientan. Para comprender
una cultura —ensena el filésofo espafiol-, es necesario examinar las
creencias que estan en su base, ya que estas constituyen el «sustrato
basico» de nuestra vida. La erradicacién de creencias culturales o el
paso a otras es un proceso a menudo traumatico y total, sin solu-
cion de continuidad, que evoca la crisis que ha llevado a muchos a
abandonarse a la fe religiosa.

Hoy nos encontramos en una situacion paradéjica. A pesar de
la confianza generalizada en la ciencia, heredada en buena medida
del positivismo moderno, por todas partes se perciben las grietas del
cientificismo. Muchos se han sentido decepcionados: la ciencia no
solo ha sido incapaz de responder a las preguntas existenciales mas
decisivas, sino que, en no pocas ocasiones, se ha mostrado insufi-
ciente, impotente o incluso vinculada a consecuencias éticamente
problemiticas. El protagonismo de ciertos desarrollos cientificos en
las guerras mundiales y durante la Guerra Fria, asi como su relacion
con cuestiones éticas relativas a la vida humana -manipulacion ge-
nética, congelacion de embriones, eugenesia, etc.—, han puesto de
relieve aspectos discutibles, e incluso siniestros, de la empresa cien-
tifica. Si muchos se preguntaron cémo era posible hablar de Dios
después de Auschwitz, otros se interrogaron por la responsabilidad
de la ciencia tras los desastres nucleares de Hiroshima y Nagasaki.
Mas recientemente, la crisis pandémica (2020-2023) puso a dura
prueba la confianza en la medicina, en las instituciones sanitarias
y en la industria farmacéutica, objeto de acusaciones de colusion y
de haberse lucrado de la situacion de emergencia. A ello se suma
el deterioro ecolégico, que ha suscitado nuevas preguntas sobre el
impacto de determinados modelos de desarrollo tecnolégico. Por
todos estos motivos, la ciencia ha sido objeto de criticas en relacién
con su verdadera contribucioén al bien integral del ser humano y
al futuro del mundo. En el fondo, el problema no es la ciencia,
sino el hombre que busca la verdad en lo que hace, o se busca a si
mismo y sus propios intereses. «Lo que no ha fracasado de la fisica
—escribi6 certeramente José Ortega y Gasset hace ya un siglo- es la
fisica misma. Lo que de ella ha fracasado es la retorica y el marco de
petulancia, de anadidos irracionales y arbitrarios suscitados por lo
que muchos anos atrds llamaban “el terrorismo de laboratorio”»*.

Ya en el cambio de milenio, R. Panikkar nos advertia:
Hoy, después de dos guerras mundiales, una guerra fria y tantas

guerras atroces ante nuestros ojos, después del fracaso del idealis-
mo y del caos filoséfico que le ha seguido, frente a una revolucién

34 J. ORTEGA Y GASSET, Historia como sistema, 21.
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casi mundial de una generacién entera contra otra, nuestra confian-
za en la razén ha sido profundamente sacudida®.

La fe es un componente esencial en las relaciones interpersona-
les. A diferencia de los angeles, que conocen la realidad volviéndose
sobre si mismos, los seres humanos necesitamos salir de nosotros
mismos para conocer, pero no podemos hacerlo solos, a no ser que
queramos quedar encerrados en nuestro solipsismo. Los demas nos
proporcionan informaciones necesarias para poder vivir y crecer en
la aprehension del mundo y de la realidad. Tiene razén nuevamen-
te Raimon Panikkar cuando escribe:

La fe es el fundamento y la garantia de las relaciones humanas.
Dejarla de lado nos condenaria inevitablemente al solipsismo, des-
truyendo el dltimo fundamento posible de un camino que conduz-
ca a cualquier trascendencia, empezando por esa trascendencia que
permite al hombre «salir» de si mismo y encontrar a su préjimo sin
alienacion’®.

6. Verdad, testimonio y credibilidad: los fundamentos episte-
moldgicos de la fe

Es, por tanto, necesario reconocer los contextos en los que se
utiliza el término fe para llegar, en la medida de lo posible, a su
esencia; identificar cudl es su lugar en la comprension de la reali-
dad; reconocer como la fe ayuda a la razén y cémo puede ejercer
una influencia purificadora sobre la misma razon.

Fe y razon tienen sentido en orden a la aprehension y posesion
de la verdad, tanto de la verdad factica como, sobre todo, de aque-
llas verdades trascendentes y trascendentales. Es necesario, por tan-
to, partir del analisis del conocer humano. Conocer significa apre-
hender intencionalmente una cosa y reconocerla como tal; es un
proceso mediante el cual el intelecto se apropia de la realidad y se
forma de ella una representacion mental.

Dos son las operaciones fundamentales de nuestro intelecto en
el conocimiento de la verdad: la simplex apprehensio, para la forma-
cién del concepto intelectual, y la compositio-divisio, que culmina
en el juicio. Se llama compositio-divisio porque mediante estas ope-
raciones el intelecto compone los dos miembros de una oracion
a través de la copula «es», afirmando la unién, o bien los separa
mediante la particula «no es».

35 R. PANNIKAR, «Faith: a constitutive human dimension», India International Centre
Quarterly, Vol. 26/27, Vol. 26, no. 4/Vol. 27, no. 1: Faith (Winter 1999/Spring
2000), 34-47.

36 R. PANNIKAR, Mito, fe y hermenéutica, Herder, Barcelona 207, 204.
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«El camaledn es (no es) verde»: esta afirmaciéon/negacion sera
verdadera si, y solo si, al ens naturae que llamamos «camale6n» co-
rresponde esa cualidad, es decir, la coloracion «verde», y si esta per-
manece asi al menos mientras se formula el juicio. Si el camaleén
se vuelve agresivo, quiza adquiera una coloracién rojiza. Ante esta
nueva experiencia —el camaleon vuelto rojo por la agresividad- de-
beré formular un nuevo juicio que modifique ligeramente el ante-
rior: «el camaledn que era verde ahora es rojo a causa de la agresi-
vidad». Después de una atenta observacién del comportamiento de
los camaleones, podré finalmente formular un juicio esencial, con
valor universal: «el camale6n cambia de color segtn las circunstan-
cias, verde cuando esta tranquilo, rojo cuando se vuelve agresivo».
En el primer caso tenemos un juicio factico, empirico; en el segun-
do, estamos formulando juicios sobre propiedades esenciales. Ya
estamos en el ambito de la ciencia cuando llegamos a afirmar con
certeza que «pertenece a la esencia camalednica cambiar de color
segln las circunstancias».

En todo acto de conocimiento, mediante el juicio afirmamos,
simultdneamente y con el mismo acto, tanto que la realidad es tal
como la hemos afirmado —obviamente no de modo absoluto y de-
finitivo, sino relativo a lo que logramos percibir y juzgar- como
también la adecuacion de nuestro intelecto a esa realidad. Este es
el lugar propio de la verdad: cuando en el juicio conozco la ver-
dad, me reconozco simultineamente conocedor de ella, es decir,
me descubro «adecuado» («mi juicio es verdadero porque corres-
ponde a la realidad observada»). La afirmacién del intelecto sigue a
esta adecuacion. Esto implica, claro estd, la confianza que deposito
en mis capacidades naturales para captar la verdad: me fio de mis
organos sensoriales y de mi inteligencia, y también me fio implici-
tamente de la realidad, que permanece tal como la he percibido y
juzgado.

La voluntad no permanece fuera del proceso intelectual. No se
debe olvidar que no es el intelecto el que conoce, ni la voluntad la
que quiere, sino el sujeto a través de sus facultades superiores («non
enim intelligere et velle sunt ipsarum potentiarum, sed suppositi
per potentias»’).

Antes del conocimiento -un antes no temporal- la voluntad
impulsa al intelecto hacia su objeto propio. La voluntad no solo
nos hace levantarnos por la manana y comenzar la aventura de la
vida, sino que esta presente en cada acto de conocimiento. Asi, en
cada conocimiento hay un impulso de la voluntad hacia la pose-
sién concreta y existencial de lo que es verdadero, bueno y bello. Si

37 SaNTO ToMAs DE AQuiNo, Summa Theologiae 1, q. 75, a. 2. Cf. www.corpustho-
misticum.org
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es cierto que ignoti nulla cupido, también es cierto que el deseo de
verdad impulsa hacia su biisqueda: como si fuera una especie de
exploracion a tientas. Es la circularidad de las facultades intelectivas
en el hombre, ambas comprometidas en cada momento del proce-
so vital de fe y razon.

El reconocimiento de la adecuacion se llama consensus y assen-
sus. Para santo Tomas, assensus serfa un acto principalmente de la
inteligencia que reconoce su adecuacion frente a la verdad: es la
aceptacion intelectual de cualquier verdad que «veo» o «compren-
do». Consensus seria un acto de la voluntad que impulsaria a dar el
asentimiento, que aprueba o acepta una verdad, no en virtud de
la evidencia, sino precisamente en ausencia de ella. Ensena santo
Tomads que en la fe la voluntad elige «asentir a una de las partes de
manera determinada y precisa, por algo que es suficiente para mo-
ver la voluntad pero no para mover el entendimiento, puesto que
parece bueno o conveniente asentir a esta parte»’.

Cuando se afirma o se niega algo de la realidad que aparece con
evidencia empirica, la voluntad se inclina espontdneamente sin casi
intervenir. Cuando este juicio veritativo es fruto de una conclusién
silogistica o argumentativa, la adhesion, o mejor, el consentimien-
to de la voluntad dependera de la comprension del proceso 16gi-
co-argumentativo de lo que se presenta al intelecto. El pensamiento
-ensena santo Tomds-, entendido como comprension de los prin-
cipios, induce al asentimiento®. Si la mente reconoce la verdad, la
voluntad se inclinard de la misma manera. Las objeciones de Pascal
ante las pruebas de la existencia de Dios no serian admisibles si el
intelecto pascaliano hubiera seguido el razonamiento y encontra-
do el sequitur argumentativo. Recordemos la critica de Pascal: las
pruebas metafisicas son tan lejanas del razonamiento del hombre,
que solo servirian a algunos y solo por unos pocos instantes, «mais
une heure apres, il craignent de s'étre trompés»*°. Me convence por
un rato, pero a las pocas horas, ya creo que me han enganado.

Cuando el nexo logico es aprehendido con evidencia, el enten-
dimiento alcanza la certeza. En cambio, alli donde dicho nexo no
se percibe, resulta insuficiente o es erroneamente establecido -ya
sea porque no se encuentra la conexion, porque se advierte una
no-consecuencia légica, o porque se asiente como verdadera una
conclusién falsa- emergen los diversos estados de la mente frente
a la verdad: la duda, el error, la opinién, la paradoja y la fe. Sin
embargo, la fe tiene caracteristicas que la distinguen de los otros es-

38 SaNTO ToMAS DE AQUINO, De veritate, q. 14, a. 1c.
3 SanTOo ToMAs DE AQUINO, De veritate, q. 14, a. 1c.
40 B, PascaAL, Pensées, 265, in (Euvres, Gallimard, Paris 1954, 1089-1090.
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tados y la acercan a la certeza. En la duda o en la opinion hay temor
de equivocarse, y por tanto la afirmacion es, por decirlo de alguna
manera, vacilante. En la fe la adecuacion depende de otro. La fe es
una participacion en la certeza ajena, en uno que es creible. Por lo
tanto, en la fe no hay duda.

Existen otros modos de adecuacion a la verdad, con mayor o
menor grado de certeza, ademas —y mas alld- de la evidencia empi-
rica inmediata o de la demostracién a partir de los primeros prin-
cipios. En primer lugar, se encuentran aquellas verdades de orden
cientifico que, aun siendo empiricas en su fundamento, no son di-
rectamente evidentes para nosotros. Son evidentes en si mismas,
pero no quoad nos; evidentes, podriamos decir con lenguaje escolas-
tico, quoad sapientes, es decir, para quienes poseen la competencia
y los instrumentos adecuados para reconocer su evidencia. De ello
se sigue que una parte considerable de los conocimientos que reco-
nocemos como verdaderos no es accesible por evidencia empirica
inmediata, aunque si repose sobre pruebas experimentales reales.
De hecho, nadie posee evidencias inmediatas de todas y cada una
de las conclusiones cientificas que considera verdaderas, y esto vale,
en rigor, para casi todas las verdades en cualquier orden de cosas. El
hombre -sea cientifico, fildsofo, albanil, adulto o nino- esta cons-
tantemente confiando en otros y aceptando como verdadero aque-
llo que le es transmitido por testimonio ajeno.

Esta situacion no es accidental o circunstancial, sino que remite
a la limitacién estructural del conocimiento humano. Ni siquiera
el cientifico mas reconocido ha realizado todos los experimentos
correspondientes a su propio campo de especializacién. Quien ha
llegado a las cumbres del saber lo ha hecho porque se ha subido a
los hombros de los gigantes que le han precedido o acompanado,
es decir, porque ha confiado en el testimonio y en la informacion
que otros le han proporcionado. En este sentido preciso, el univer-
so cientifico estd poblado por creyentes, por hombres de fe. Juan
Pablo IT lo explica de esta manera:

En la vida de un hombre, las verdades simplemente creidas son
mucho mads numerosas que aquellas que él adquiere mediante la
verificacién personal. ;Quién, de hecho, seria capaz de examinar
criticamente los innumerables resultados de las ciencias sobre los
cuales se fundamenta la vida moderna? ;Quién podria controlar
por si mismo el flujo de informacién que recibe dia a dia desde
todas partes del mundo y que, sin embargo, se acepta, en principio,
como verdadera? ;Quién, finalmente, podria rehacer los caminos
de experiencia y pensamiento por los cuales se han acumulado los
tesoros de sabiduria y religiosidad de la humanidad? El hombre,
ser que busca la verdad, es por lo tanto también aquel que vive de
creencia (Fides et Ratio, 31).
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Sin embargo, esta fe no es mera credulidad. El asentimiento debe
darse inicamente a quien ofrece garantias de credibilidad. De aqui
se desprende un elemento fundamental: se cree en algo porque,
en el fondo, se cree en alguien. Si observamos con atencion, este
principio puede aplicarse incluso a la evidencia empirica: confio en
mis capacidades para percibir la realidad —creo, en cierto modo, en
mi mismo- y afirmo lo que me parece evidente porque confio en
mis facultades naturales y en la regularidad de la naturaleza. Sé que,
a pesar de mis limitaciones y de mi modesto talento intelectual,
soy capaz de captar algunas verdades y reconocerlas como tales.
Ahora bien, esta confianza no siempre es inmediata ni indiscutible.
René Descartes, por ejemplo, no quiso creer en sus percepciones
sensibles: voluntariamente decidi6 afirmar que los sentidos podian
enganarle siempre, precisamente porque en ocasiones lo habian
hecho. La actitud mental de Descartes requeriria un andlisis mads
pormenorizado. Por ahora, basta subrayar que el momento propia-
mente racional radica en la evaluacién de las credenciales del tes-
tigo. Es plenamente razonable que considere verdadero lo que me
ensefna mi profesor de fisica, formado en manuales elaborados por
profesores o cientificos acreditados; en cambio, resulta mucho me-
nos razonable dar crédito sin mas a un influencer que se improvisa
como médico, cientifico o nutricionista. «Creer en un testigo no
autoritativo es insensatez —escribe acertadamente Franco Amerio-;
creer en un testigo autoritativo es sensatez y razonabilidad»*.

Un ejemplo ilustrativo es el de Sir Brian May: si le concedo cre-
dibilidad cuando habla de ciencia, no es por haber sido uno de los
grandes guitarristas del siglo. No es porque junto a Freddie Mercury,
Roger Taylor y John Deacon, revolucioné la forma de hacer musica
rock, sino porque obtuvo un doctorado en astrofisica en el Imperial
College London y ha participado personalmente en grupos de in-
vestigacion cientifica. A la inversa, incluso un cientifico reconoci-
do mundialmente puede carecer de la misma autoridad cuando
se pronuncia fuera de su dmbito de competencia. Asi ocurrio, por
ejemplo, con algunas afirmaciones de Stephen Hawking sobre la
supuesta inutilidad de recurrir a un Dios creador, al sostener que la
ley de la gravedad bastaria para explicar la existencia del universo.
Diversos autores, entre ellos Stanley Jaki (fisico e historiador de la
ciencia) y John Lennox (matemdtico de Oxford), cuestionaron con
razon este planteamiento, sefialando que implicaba extrapolar una
autoridad cientifica a un terreno -el filoséfico- que exige otro tipo
de competencia. Jaki lleg6 a afirmar que A Brief History of Time era
«un fruto hibrido hecho de buena fisica y mala filosofia»*?, mientras

' E. AMERIO, La dottrina della fede, Ares, Milano 1985, 537.
42 Cf. S. Jaki, «Big Bang di errori», Il Sabato, 15-21 ottobre 1988, 33-34.
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que Lennox formulé una advertencia particularmente pertinente:
«Nonsense remains nonsense, even when spoken by world-famous
scientists».*

En definitiva, un testigo es autoritativo cuando sabe de qué ha-
blay tiene la intencién de decir la verdad: es decir, cuando es com-
petente y veraz.

Otro orden de verdades son las que conciernen a los conoci-
mientos historicos. Las verdades historicas se refieren a eventos del
pasado a los que solo se puede acceder a través de la lectura meto-
dolégica de las fuentes documentales. Si quiero comprobar la his-
toricidad de un hecho, debo buscar testigos oculares, fotografias,
cartas, actas oficiales, grabaciones, etc., y debo saber «leer dentro»
de las fuentes. Cuando Pascal habla de esprit de finesse, podria re-
ferirse también al arte del discernimiento, es decir, la capacidad de
escrutar, comparar los datos, hacer las preguntas apropiadas, para
llegar a conclusiones que, obviamente, tendrdn algo de relativo y
provisional, abiertas a la posibilidad de contradicciéon y mejora,
pero que, de todos modos, ofrecen conocimientos que podemos
considerar verdades fundadas. ;No ocurre algo anadlogo con el pro-
greso de la ciencia?

Mads compleja es la verdad que concierne a la interioridad de las
personas. El esprit de finesse se afina todavia mas. Esta solo puede
accederse a través de la palabra. Nos podria surgir inmediatamente
la pregunta: ;cuanto puedo confiar en la palabra del otro? Como
nunca antes en la historia, ha proliferado la palabra: tenemos una
alfabetizacion casi total en los paises occidentales, y tal vez como
nunca, se propaga el escepticismo que ya no cree en la palabra dada.
La psicologia profunda, ademas, nos ha advertido que no siempre
las palabras reflejan el yo mas auténtico, sino los roles, personajes
y mascaras que nos hemos construido a lo largo de nuestra historia
personal. Contrariamente al mito cartesiano de un cogito autoevi-
dente —claro y distinto—, somos un misterio para nosotros mismos.
Factus sum mihi magna quaestio... escribié Agustin. Solo la escucha
paciente y sin prejuicios, que invita a la confianza, nos hace capa-
ces de penetrar el corazon del otro: su mundo interior, sus alegrias
y esperanzas (cf. Gaudium et spes), sus luchas, victorias y derrotas.
Paraddjicamente, el didlogo a dos también acttia como un espejo
que ayuda a ambos a conocerse mejor y a conocer parcialmente la
verdad de lo que somos.

Volvemos al punto de partida: ;qué significa conocer la verdad?
;Qué espacio tiene la fe en el conocimiento, incluso de aquellas
cosas para las cuales afirmamos que no hay necesidad de fe?

43 J.C. LENNOX, God and Stephen Hawking: Whose Design Is It Anyway?, Lion Hudson,
Oxford 2011 (formato electrénico).
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7. El acto de creer como acto de conocer: de Tomas de Aquino
a Descartes

Lo que desde el inicio ha guiado mi reflexiéon -y mi conviccién
de que la fe entra en el proceso de conocimiento como un elemen-
to esencial- es un iluminante texto de santo Tomas de Aquino. En
la quaestio disputata De Veritate, q. 14, a. 1, citando a los arabes, el
Aquinate habla de la simplex apprehensio, llamandola imaginatio per
intellectus, mientras que la segunda operacion del intelecto se deno-
mina precisamente fides. Santo Tomads no profundiza en este tema,
pero es relevante para nosotros que lo haya senalado. El juicio (fi-
des) es, en esencia, la comprension de la adecuacién y, simultanea-
mente, el reconocimiento y la aceptacion (assensus-consensus) de la
conformidad entre el intelecto y la cosa.

El Aquinate, después de explicar los modos en que el intelecto se
determina hacia una u otra parte de la contradiccién (por evidencia
empirica, consideracién de los primeros principios, etc.), escribe:

Ahora bien, hay veces en que el entendimiento no puede ser de-
terminado a una de las partes de la contradiccion: ni al instante,
por las mismas definiciones de los términos —~como en los prin-
cipios—, ni tampoco por la virtud de los principios —como en las
conclusiones de una demostracién-. En cambio, es determinado
por la voluntad, la cual elige asentir a una de las partes de manera
determinada y precisa, por algo que es suficiente para mover la vo-
luntad, pero no para mover el entendimiento, puesto que parece
bueno o conveniente asentir a esta parte. Y ésa es la disposicion
del creyente, como cuando alguien cree las cosas dichas por algin
hombre porque le parece adecuado o util*.

Santo Tomads afirma que no se da el consentimiento a algo sino
cuando se adhiere a ello en tanto que verdadero. Por lo tanto, la
fe implica el reconocimiento de una verdad como cierta, no como
opinable o dudosa. «El consentimiento no es causado, en efecto,
por la cogitacion, sino por la voluntad». De lo dicho, entonces,
ciencia y fe operan de la misma manera. «El acto de fe consiste
esencialmente en el conocimiento» (actus fidei essentialiter consistit
in cognitione et ibi est eius perfectio quantum ad formam vel speciem,
quod patet ex obiecto)*. La diferencia es que «aquello a lo que asien-
te el entendimiento no mueve el entendimiento por propia virtud
sino por la inclinacion de la voluntad»*. La fe como consensus y as-
sensus es, por lo tanto, un elemento integrante de nuestro conocer.

4 SaNnTO ToMAs DE AQUINO, Cuestiones disputadas sobre la verdad, tomo 1, 778.
45 SaNTO TOMAS DE AQUINO, De Veritate, q. 14, a. 2. ad 10.
46 SANTO TOMAS DE AQUINO, De Veritate. q. 14, a. 2, ad 13.
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También Juan Pablo II se coloca en esta linea: «La fe, en efecto, es
de algiin modo un “ejercicio del pensamiento”» (Fides et Ratio, 43).

Podemos tener una confirmacién de lo dicho, pero en sentido
opuesto: damos por hecho que frente a la evidencia empirica el
intelecto adhiere espontdneamente a la verdad presentada y que la
voluntad es pasiva o casi inactiva en el momento de la conformidad
entre el intelecto y la realidad. Pero no siempre es asi. Vivimos en
un contexto cultural donde nuevas ideologias han puesto en crisis
el valor de la evidencia empirica. No pocas veces se hacen afirma-
ciones contra toda evidencia cientifica e incluso contra el sentido
comun mas elemental. Asi como la voluntad se adhiere a la verdad,
también voluntariamente puede rechazar la verdad percibida como
evidente. Por esta razon, las ideologias pueden considerarse en sen-
tido estricto como fideistas, dispuestas a negar toda evidencia. El
fideismo es un fenédmeno humano posible precisamente porque la
adhesion a la verdad reconocida no es un acto puramente «meca-
nico» o «automadtico» sin intervencién de la voluntad. El hombre
debe «querer» orientarse hacia la verdad. Esta orientacién podria
incluirse en la opcion fundamental con la que el hombre se elige a
si mismo en el mundo. Es, como ensena Juan Pablo II, «la decisién
sobre si mismo y la disposicion de su propia vida pro o contra el
Bien, pro o contra la Verdad, en dltima instancia pro o contra Dios»
(Veritatis splendor, 65).

Dejo de lado, por ahora, las ideologias del presente: el wokismo,
la ideologia de género, el ecologismo, el terraplanismo, etc., que se
entregan al fideismo mads irracional. La historia del pensamiento
conoce tradiciones y sistemas que han hecho de la duda su punto
de partida. Entre ellos destaca la duda metédica de Descartes, parti-
cularmente relevante para el tema que nos ocupa.

La duda metodica cartesiana representa un punto de inflexion
en la busqueda de la certeza, aunque otros sistemas partan también
de la duda, como, por ejemplo, las diversas doctrinas hindues, que
consideran la realidad como pura apariencia, u otras formas de es-
cepticismo radical o moderado. En el Discours de la Méthode (1637)
y en las Meditaciones Metafisicas (1641), Descartes, en su «preten-
sion de construir una filosofia asentada de manera auténoma en la
razon»*’, adopta una duda radical, poniendo en cuestiéon todo co-
nocimiento previamente aceptado. Los sentidos pueden enganar,
el sueno puede confundirse con la vigilia, incluso la razén podria
ser enganada por un hipotético «genio maligno». Sin embargo, este
proceso no es un fin en si mismo, sino que tiene como objetivo
identificar un fundamento indudable, que para Descartes es la cla-
ridad y distincion. «Y habiendo notado -escribe en el Discurso del

47 C. FLOREZ MIGUEL, «Estudio introductorio», en Descartes, LXVIII.
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método- que en la proposicion “yo pienso, luego soy” no hay nada
que me asegure que digo verdad, sino que veo muy claramente que
para pensar es preciso ser, juzgué que podia admitir esta regla ge-
neral que las cosas que concebimos muy clara y distintamente son
todas verdaderas»*. «Pienso, luego existo» (Cogito, ergo sum) se con-
vierte en la certeza primera y fuente de todas las demas. El simple
acto de dudar implica necesariamente la existencia de un sujeto
pensante. Sobre esta base, Descartes reconstruye el saber, confiando
en la razén como guiay en la demostracion de la existencia de Dios
como garante de la verdad.

Ahora bien, afirmar que los sentidos enganan resulta, en sentido
estricto, impropio. El lugar de la verdad y del error no se encuentra
ni en la simplex apprehensio ni en la percepciéon sensible como tal,
sino en el juicio del intelecto, que compone o divide correcta o
erroneamente, como he sefialado mas arriba. El llamado «engafno
de los sentidos» suele deberse, mas bien, a una insuficiente consi-
deracién de los términos del juicio o a otros factores que el mismo
Descartes analiza en sus obras; se trata, por tanto, de un error del
juicio y no de la percepcion.

Los sentidos perciben siempre aquello que deben percibir, se-
gin las circunstancias concretas y la funcionalidad propia de los
organos. Incluso en el caso de las ilusiones 6pticas o mentales, el
cerebro no «ve mal», sino que ve conforme a las condiciones dadas.
Lo que aqui conviene poner de relieve es el influjo -legitimo o no-
de la voluntad, del consensus y, por consiguiente, de la fides, en el
sentido drabe del término, como vimos con santo Tomas.

Puede decirse que Descartes tiende a sobredimensionar el papel
de la voluntad en el juicio: alli donde no se alcanza una evidencia
clara y distinta, la voluntad impulsa al asentimiento respecto de
aquellas realidades que no son la res cogitans. En su sistema, solo
las matematicas ofrecen un ambito de certezas plenamente autoe-
videntes, mientras que en los demds campos el asentimiento queda
expuesto al riesgo del error.

Los ejemplos que Descartes propone —ilusiones 6pticas, suenos,
sensaciones extremas- resultan quiza algo ingenuos, y se limitan a
mostrar que, en el acto de juzgar sobre la verdad, la voluntad pue-
de impulsarnos a otorgar el asentimiento de manera apresurada,
sin contar con los elementos de juicio suficientes. Con todo, estos
ejemplos dicen algo significativo sobre la experiencia humana de la
verdad y sobre su bisqueda.

Dado que no puedo tener un conocimiento empirico y directo
de todo, el acceso ordinario a la verdad exige aprender a confiar en

48 R. DESCARTES, Discurso del método, en Descartes, 124.
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aquello que sabemos, aun cuando no dispongamos de una certeza
absoluta respecto de cada uno de esos conocimientos. El problema
no reside primariamente en los sentidos, sino en el complejo en-
tramado de precomprensiones, juicios heredados, medias verdades
y tendencias discordantes que nos habitan y que condicionan el
ejercicio del juicio.

Aello se anade que la realidad misma se presenta como mutable:
lo inico estable parece ser el cambio. En un contexto semejante, no
sorprende que las ideologias prosperen también hoy como siem-
pre, solicitando una adhesion fideista y acritica. El ritmo frenético
de nuestras ciudades y de la vida contemporanea, ademads, reduce
el espacio para la reflexion serena y para el didlogo, favoreciendo
formas de asentimiento rapido que prescinden del examen critico.

El cardenal Giacomo Biffi (1928-2015), célebre arzobispo de
Bolonia, solia decir que existian dos categorias de personas: «los
creyentes y los crédulos».

Se ha observado con razon -ensena el cardenal- que el mundo
que ha perdido la fe no es que ya no crea en nada; por el contrario,
se ve inducido a creer en todo: cree en los horéscopos, que por
eso nunca faltan en las paginas de peridédicos y revistas; cree en los
gestos de buena suerte, en la publicidad, en las cremas de belleza;
cree en la existencia de extraterrestres, en el new age, en la metemp-
sicosis; cree en las promesas electorales, en los programas politicos,
en las catequesis ideoldgicas que cada dia nos son infligidas por la
television. Cree en todo, precisamente. Por eso, la distincién mas
adecuada entre los hombres de nuestro tiempo pareceria no tanto
entre creyentes y no creyentes, cuanto entre creyentes y crédulos®.

Si la fe es una forma de conocimiento, la credulidad y el fideis-
mo constituyen una patologia de la razon; pero también el escep-
ticismo radical es una forma de enfermedad racional. Peor atn: es
una credulidad no reconocida.

8. Conclusion: conocer es, en el fondo, confiar

Hemos visto que santo Tomas distingue entre asentimiento y
consentimiento. El asentimiento es un acto del intelecto, mientras
que el consentimiento es un acto tanto del intelecto como de la vo-
luntad. Ahora bien, podemos considerar con razon la presencia de
la voluntad también en el asentimiento, tanto por la circularidad
de las facultades, que siempre actiian juntas, como por el hecho
de que, al final, no es la voluntad la que quiere ni el intelecto el

4 G. Brrr1, «Fede, il vantaggio di essere credenti», en Avvenire 3-9-2012, https://
www.avvenire.it/agora/cultura/fede-il-vantaggio-di-essere-credenti_10384
[08/02/2026].
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que conoce, sino el hombre a través de ambas facultades. Ademas,
como acabo de mencionar, la voluntad puede favorecer el asenti-
miento o dificultarlo. Puedo aceptar los primeros principios o pen-
sar que quizas estoy siendo enganado y que todo es una ilusion,
una apariencia.

Entonces, ;por qué Descartes puede aplicar la duda de manera
rigurosamente logica, mientras que Pascal, frente a las demostra-
ciones de la existencia de Dios, sospecha que podrian ser argumen-
tos enganosos? ;Por qué tantas personas no se atreven a indagar, a
extender los limites de su propio racionalismo para considerar la
trascendencia? Creo que al menos existen tres razones:

1. La mediaciéon de los sentidos en el conocimiento intelec-
tual. En cada acto de conocimiento, el hombre depende de
la sensibilidad. Esto implica el uso de imdagenes y del len-
guaje como signos sensibles de los conceptos intelectuales.
De este modo, cada persona realiza, en cierto sentido, un
«acto de fe» en sus propias capacidades intelectuales: reco-
nozco que lo que percibo corresponde adecuadamente a la
realidad. Es confiar en nuestra capacidad de conocer la ver-
dad. Quien niega esta posibilidad, incluso en su negacion,
encuentra algo cierto o alguna «razén» que lo impulsa hacia
la contradiccién. Como reconocieron Lee Strobel y Antony
Flew, su conversion del ateismo se bas6 en darse cuenta de
que negar la existencia de Dios exigia mas fe que aceptarla.
Tendemos naturalmente a reconocer la verdad. Negar esto,
negar el valor de nuestras percepciones, nos llevaria a multi-
plicar los actos de fe.

2. La realidad es mutable. La adecuacioén a la realidad no se
da de una vez por todas por lo que la verdad se va «recali-
brando» constantemente. Se necesita confianza en la estabi-
lidad de la realidad detras del cambio y en la posibilidad de
profundizar el conocimiento sin caer cada vez en la incerti-
dumbre. No teniendo un conocimiento comprensivo que
abarque la realidad en todas sus determinaciones, también
temporales, debemos estar abiertos a nuevos conocimien-
tos que puedan completar o modificar nuestra vision de la
realidad.

3. El ser no nos pertenece. La verdad de las cosas no solo esta
en relacion de adecuacién con nuestro intelecto. «Tener fe
en el ser» significa reconocer que la verdad del ente depende
de una Inteligencia que ha participado su ser a las cosas.
En una ocasion, mientras conversaba sobre este tema con el
filésofo espanol J.A. Izquierdo Labeaga, mi antiguo profesor
de epistemologia, éste me dijo: «<El hombre debe confiar en
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el ser que se le impone porque no es el creador de la reali-
dad. La evidencia, antes de ser luz de la mente, es luz del
ente. ;De donde viene esa luz sino de Aquél que se oculta
tras la luminosidad del ente?». Negar la fuente de inteligibi-
lidad que trasciende a los entes nos expone a arrojar un velo
de oscuridad sobre la realidad misma.
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Introduccién

El presente articulo contintia, como segunda parte, las reflexio-
nes ofrecidas en un articulo precedente’. A través de los dos trabajos
busco reflexionar sobre las palabras del consentimiento matrimo-
nial a la luz de la teologia del cuerpo de San Juan Pablo II. En la pri-
mera parte, se expuso la nocién de persona segtin la antropologia
personalista de Karol Wojtyla, y se inicié un andlisis de las palabras
del consentimiento matrimonial.

En esta segunda parte la atencion se centra inicialmente (capitu-
lo primero) en las palabras del consentimiento «como mi esposa»,
«como mi esposo». El amor esponsal entre el hombre y la mujer
es un hito a lo largo de las exposiciones catequéticas, por lo que se
vuelve un tema ciclico. En el apartado primero reflexiono sobre el
significado de la esponsalidad del cuerpo humano en su masculi-
nidad y feminidad. Este significado determina la naturaleza mis-
ma del matrimonio, definido por el Catecismo de la Iglesia Catdlica
como «la alianza por la que el varén y la mujer constituyen entre
si un consorcio de toda la vida, ordenado por su misma indole
natural al bien de los conyuges y a la generacién y educacion de
la prole»”. En el apartado segundo ahondo en la sacramentalidad
que subyace en las palabras del consentimiento tomando los con-
ceptos sacramentales que Juan Pablo II desarrolla en las catequesis.
Particular énfasis hace la teologia del cuerpo entre el amor sacra-
mental y la alianza, punto que toco en el apartado tercero, cen-
trando la atencion en la analogia del amor como alianza de Dios
con su pueblo y el amor y alianza mutua que se hacen los novios

1 Cf. J.A. Lorez Orozco, «El lenguaje del consentimiento matrimonial a la luz
de la teologia del cuerpo (primera parte)», Ecclesia. Revista de cultura catdlica 40
(2026), 203-227.

2 Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1601.

Ecclesia 40 (2026), 321-356
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al aceptarse como esposos. Por tltimo, en el cuarto apartado ana-
lizo esta parte del consentimiento a la luz de un tema recurrente
de la teologia del cuerpo referido al matrimonio en la nueva ley
de Cristo para el hombre de la concupiscencia, como rescate de la
vision originaria del Creador.

Dedico el segundo capitulo a ofrecer una vision sobre la fideli-
dad prometida por los esposos, donde reciprocamente declaran: «Y
prometo serte fiel». ;Cudles son los alcances de la fidelidad y sus
motivos? Abordo este aspecto en el primer apartado, explorando la
exposicion de Juan Pablo II, basada en las palabras del Sefior a los
fariseos sobre la cuestiéon de la mirada concupiscente. La fidelidad
no es solo externa ni parcial, sino interna, absoluta, exclusiva y ex-
cluyente. Toco en el segundo apartado un aspecto sumamente gra-
to a Juan Pablo II en la teologia del cuerpo: la fidelidad esponsal,
icono de la fidelidad de Dios al hombre. Cuando habla del amor
mds hermoso en su libro Cruzando el umbral de la esperanza®, no hace
sino exponer que el amor de los esposos muestra en su fidelidad
reciproca la aspiracion del corazon a la fidelidad al amor mds her-
moso que es el mismo Dios. Termino el capitulo recorriendo en el
apartado tercero los desafios de la fidelidad que habran de afrontar
los novios ante las duras pruebas de la vida en una sociedad que se
presenta contraria a los valores de la vida matrimonial y familiar.

En el capitulo tercero abordo el enunciado final del consenti-
miento matrimonial: «y amarte y respetarte todos los dias de mi
vida». Ofrezco una visién sobre la vocacion al amor en el primer
apartado: es tal vez aqui donde se evidencia con mayor fuerza la
pasion de Juan Pablo IT por el amor humano. Desde su juventud le
cautivo el gran misterio del corazén humano: amar y ser amado.
En el segundo apartado profundizo en las reflexiones de la teologia
del cuerpo sobre el Cantar de los Cantares'y del libro de Tobias, como
paradigmas del amor. Contenido importante del amor conyugal
es la fecundidad, a la que Juan Pablo II dedica el sexto ciclo de
sus catequesis, argumento que estudio en el apartado tercero. Por
dltimo, toco el tema de la indisolubilidad ligado a la fidelidad en
el apartado cuarto.

Termino mi estudio con una conclusion en la que pretendo ha-
cer una reflexién pastoral y practica, dada la urgente necesidad de
ofrecer a los novios cristianos una formacién catequética en su iti-
nerario de preparacion al matrimonio, y a los esposos una visién
rica y completa de su vida conyugal.

3 Juan PaBro I, Cruzando el umbral de la esperanza, Plaza y Janés, Barcelona 1994,
132.
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I. Te acepto «como mi esposa», «COMo mi esposo»

El efecto candnico del consentimiento consiste en que los no-
vios se convierten en esposos en la institucion estable del matrimo-
nio, con derechos y obligaciones particulares. El matrimonio entre
dos bautizados es un sacramento y, por lo tanto, crea un vinculo
indisoluble, de acuerdo con la nueva ley de Cristo: «Asi que no son
ya mas dos, sino una sola carne; por tanto, lo que Dios uni6, no lo
separe el hombre» (Mt 19,6). Este vinculo durard toda la vida y no
podra ser disuelto por ninguna autoridad humana. El Canon 1056
del Codigo de Derecho Candnico establece que la unidad e indisolu-
bilidad son propiedades esenciales del matrimonio. Solo la muerte
de uno de los conyuges puede disolver el matrimonio sacramental.
Ahora bien, ;como explica Juan Pablo II en la teologia del cuerpo
la particular relacion de vida y comunién de personas que se esta-
blecera en los novios que hic et nunc se comprometen a recibirse
“como mi esposo”, “como mi esposa”? ;Qué significado existencial
y qué alcance vital tienen las palabras que pronuncian en el rito? Lo
veremos a continuacion.

A. Significado esponsal originario del cuerpo

En la teologia del cuerpo, por originario Juan Pablo II entiende
lo expresado en los inicios del Génesis y lo que experimenta in-
mediatamente el sujeto. Esta experiencia viene denominada, como
vimos en el primer articulo, autoconciencia. ;Cémo hizo el creador
en su estructura al ser humano? ;Cémo esa estructura se actualiza
hic et nunc en los novios? «Yo te acepto a ti como mi esposa»; «Yo te
acepto a ti como mi esposo». Volvamos a la narracion del Génesis,
donde se nos revela desde el principio, en los dos textos, elohista y
yahvista, la creacion del ser humano en su naturaleza humana una
y doble, hombre y mujer. Encontramos la unidad de la naturaleza
en la dualidad de los sexos. El creador imprimio en esta dualidad
un significado intencional del uno para el otro. El ser uno para el
otro y encontrar su reciproco complemento en la libertad del amor
interior y en la entrega como don nos lleva a descubrir el sentido
esponsal del cuerpo, configurado en dos sexos complementarios:
masculino y femenino.

La revelacién nos muestra el significado originario esponsal del
ser humano en toda la realidad y verdad de su cuerpo y sexo; esta-
ban desnudos, relata el Génesis, y, ademas, en plena libertad respecto
a cualquier constriccion del cuerpo y sexo. Entre ellos se miraban sin
vergiienza. Iban desnudos porque fueron creados libres con la mis-
ma libertad del don. No sentian necesidad de ocultar ni esconder
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sus cuerpos a la mirada e intencion del otro porque estaban ajenos
de toda concupiscencia. Se miraban con la libertad sin amenazas.

Dios hizo libremente a Addn y a Eva. Les dio el don de la exis-
tencia como hombre y como mujer. Y con esa misma libertad del
don con que fueron creados, los hizo para que a su vez se donaran
el uno al otro. Por revelacion descubrimos que Dios, al configurar-
los sexuados, manifiesta la intencionalidad de sus cuerpos: ser uno
complementario del otro. Este es el caracter esponsal del cuerpo
humano. El hecho de mirarse sin vergiienza deja entrever la liber-
tad del don con que se entregan. La esponsalidad es una nota ca-
racteristica de su ser creados varon y mujer. Esta diferencia los lleva
a reconocerse COMO personas y a experimentar una reciproca atrac-
cién propia de los sexos. La atraccion y complementariedad en la
diferencia sexual nos manifiesta el significado esponsal del cuerpo*.

El cuerpo sexuado ha sido creado por Dios con sus caracteristi-
cas propias para atraerse y completarse mutuamente en la recipro-
ca comunion por el amor. Juan Pablo II lo expresa diciendo: «Se
puede decir que, creados por el amor, es decir, dotados en su ser de
masculinidad y feminidad, ambos estan desnudos porque son libres
con la misma libertad del don»°.

El Amor los dot6 de una naturaleza humana segtin un sexo de
varén o mujer. Recibieron como don ser personas humanas, segiin
un sexo concreto. Este es el sentido esponsal del cuerpo: haber sido
creados por el Amor para completarse y en la diversidad de los se-
xo0s, llegar a ser una sola carne. Desde el punto de vista biolégico,
«Il corpo di una donna e completo in tutti i suoi apparati, tranne
uno. E questi rispettivi apparati —gli apparati riproduttivi- funzio-
nano solo in unione 'uno con l'altro»®. Segtin la revelacion, ésta es
pues, la intencién originaria del creador: que el hombre y la mujer
tuvieran una relacién de comunion esponsal en la entrega libre y
reciproca del don de si mismos. Y es lo que en el consentimiento
encontramos detras de las palabras «como mi esposa», «como mi
esposo». Dird Juan Pablo II:

El cuerpo humano, con su sexo y su masculinidad y feminidad,
contemplado en el misterio mismo de la creacion, no solo es ma-
nantial de fecundidad y procreacion, como en todo el orden natu-
ral, sino que contiene desde el principio el atributo esponsal, es decir,
la capacidad de expresar el amor: precisamente ese amor en el que

4 Cf. JuaN PaBLo II, Hombre y mujer los cred. Catequesis sobre el amor humano,
Cristiandad, Madrid 2010°, Catequesis 16-20. Este texto, base de mi estudio, sera
citado como HyM y la referencia serd expuesta con la C. (Catequesis) y el nimero
del parrafo.

5 Ibid., C. 15, 1.

¢ C. WesT, Teologia del corpo per principianti, Edizioni Porziuncula, Assisi 2016, 56.
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el hombre-persona se convierte en don y -mediante ese don- rea-
liza el sentido mismo de su ser y de su existir’.

El ser humano tiene sentido solamente cuando se dona a si mis-
mo, pues hay una relacién esencial entre el don de si y la pleni-
tud de la persona, como ensena la constituciéon Gaudium et spes®.
El amor esponsal expresado en el «como mi esposa-esposo» del
consentimiento matrimonial es una donacién, la mas originaria y
primera de si mismo al otro. Esta donacién reciproca sera ratificada
y completada en la cépula conyugal, y el conjunto de sus relaciones
matrimoniales y familiares posteriores manifestara su entrega mu-
tua en la libertad del amor.

En las siguientes palabras de Juan Pablo II se encuentra un com-
pendio de cuanto acabo de exponer, y una exposicién iluminadora
del significado de las palabras del consentimiento:

Siguiendo la linea del «a posteriori histérico», procuramos recons-
truir la peculiaridad de la inocencia originaria contenida en la ex-
periencia reciproca del cuerpo y de su significado esponsal, segtin
lo atestigua Gn 2,23-25 [...] en las raices de esta experiencia, debe
estar la libertad interior del don, unida sobre todo a la inocencia;
la voluntad humana es originariamente inocente y, de este modo, se
facilita la reciprocidad y el intercambio del don del cuerpo, segiin la mas-
culinidad y feminidad, como don de la persona. Consecuentemente, la
inocencia atestiguada en Gn 2,25, se puede definir como inocencia
de la reciproca experiencia del cuerpo. La frase «los dos estaban
desnudos, el hombre y la mujer, pero no sentian vergiienza», ex-
presa precisamente esa inocencia en la reciproca «experiencia del
cuerpo», inocencia que inspira el intercambio interior del don, que,
en la relacién reciproca, realiza en concreto el significado esponsal
de la masculinidad y feminidad”.

Cierro este apartado con la sintesis que nos ofrece Blanca
Castillo: «Para Juan Pablo II es importante descubrir el significado
esponsalicio del cuerpo, que, como se ha visto, tiene estas dos ma-
nifestaciones: ser capaz de expresar el amor'y la capacidad y la profunda
disponibilidad para la afirmacion de la persona; por ello el significado
esponsalicio del cuerpo humano se puede comprender solamente
en el contexto de la persona»®.

7 Juan Pasro II, HyM, C. 15, 1.

8 Cf. Concivio Vaticano II, Constitucion pastoral Gaudium et spes (7 de diciembre
de 1965), n. 24.

? Juan Pasro 11, HyM, C. 17, 2.

10°B. CasTiLLO, Prélogo, en JuaN PaBLo 11, Varon y mujer, Teologia del cuerpo, Palabra,
Madrid 1995.
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B. El matrimonio como sacramento

En la C. 104 Juan Pablo II se refiere a la férmula del consenti-
miento como el lenguaje del cuerpo. «Con estas palabras —dice- los
novios contraen matrimonio y al mismo tiempo lo reciben como
sacramento, del que ambos son ministros»'". Asi nos introduce en
la dindmica propia del sacramento. Mas adelante comenta que las
palabras, aunque manifiestan el aspecto juridico y muestran sola-
mente el signo de la realizacién del matrimonio, sin embargo no lo
consuman. Y anade que solamente cuando el matrimonio se haya
consumado, quedara constituido en su plena realidad. Ese lenguaje
del cuerpo, comenzado con la pronunciacion de la férmula, com-
pletara su significado sacramental cuando ambos cuerpos se en-
cuentren en la copula conyugal, llegando fisicamente a ser un solo
cuerpo. «Constatar que un matrimonio ha sido contraido juridica-
mente pero no consumado (ratum — non consummatum), equivale a
constatar que no ha sido constituido plenamente como matrimo-
nio»'2. El signo expresa y realiza la realidad salvifica de la graciay de
la Alianza, y la unién de los cuerpos la completa y la sella. En otras
palabras, la hace indisoluble. Después de la consumacion del ma-
trimonio, ninguna potestad en la tierra podra separar a los esposos.

Cuando Juan Pablo IT nos habla de la realidad salvifica de la
gracia, pretende enfatizar la accion de Dios en el hombre histérico
representado en los novios que hic et nunc reciben el sacramento.
Sabemos por el catecismo que todo sacramento es un signo exter-
no que actda lo que significa. El sacramento del matrimonio actta
la gracia de hacer de los esposos una sola cosa y de que su uniéon
en la comunién de las personas sea un camino de santificacion.
Con la teologia del cuerpo podemos afirmar que el sacramento de
la nueva ley de Cristo pretende recuperar la visién y la intencion
originaria de la unién de los primeros padres, perdida a causa del
pecado. Una de las consecuencias de la desobediencia inicial fue la
de perder la gracia originaria, la inocencia originaria, la inmedia-
tez libre y amorosa en su relacion, introduciendo en el corazén de
ambos la concupiscencia, cuya manifestacion, como ensena Juan
Pablo II, es la vergiienza, la sospecha y el dominio.

Podemos decir que a causa de la sospecha y del dominio como
consecuencias de la pérdida de la gracia otorgada al hombre y la
mujer en el primer sacramento, se entorpecié la realidad de su
existir en comunion libre y amorosa. Desde entonces el primer sa-
cramento, como ensefna Juan Pablo II, esperaba la redencion que
vino a traerle Jesucristo. En el hombre y la mujer no redimidos esta

' Juan Pasro II, HyM, C. 104, 1.
12 Ibid., C. 104, 2.
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latente el mundo de la venganza, del dominio, de la vision del otro
como objeto de satisfaccion egoista. La poesia universal ha expre-
sado esta realidad con tonos crudos. Como no recordar las duras
palabras que pone Rubén Dario en boca del lobo, al contemplar la
maldad del hombre de la concupiscencia, cuando le dice airado al
Santo de Asis: «<Hembra y macho eran como perro y perra»'®. O el
reproche que hace en redondillas Sor Juana Inés de la Cruz al varén:
«Hombres necios que acusais/ a la mujer, sin razon/ sin ver que sois
la ocasién/ de lo mismo que culpdis»'*. Parafraseando a Thomas
Hobbes, podriamos decir del hombre no redimido «Homo mu-
lieri lupus» y viceversa. Este es el mundo del hombre histérico no
redimido. Ensena la teologia del cuerpo que Cristo de tal manera
se comprometio con la salvaciéon del hombre que El mismo toma
la Iglesia como su esposa y la ama, se entrega por ella, la cuida y
sufre por ella. Juan Pablo II muestra cémo Cristo viene a devolver
al hombre la santidad matrimonial originaria en su entrega a la
Iglesia.

En el camino de esta revelacion-realizacién, san Pablo pone de
relieve la continuidad entre la mas antigua Alianza, que Dios es-
tablecié constituyendo el matrimonio en la obra de la creacién, y
la Alianza definitiva, en la que Cristo, después de haber amado a
la Iglesia y haberse entregado a si mismo por ella, se une con ella
de modo esponsal, es decir, segtin corresponde a la imagen de los
conyuges'®.

El texto de la carta a los Efesios 5,22.33 le sirve a Juan Pablo II
para hacer una hermenéutica profunda sobre la revelacién de la
analogia esponsal de Cristo con la Iglesia y los esposos. De la con-
sideracion del misterio grande entre Cristo que se entrega por la
Iglesia hasta dar su vida por ella, pasa a aplicar el gran misterio a
los esposos. La relacion del esposo con la esposa debe aspirar a las
mismas cualidades que tuvo la relacion de Cristo con su Iglesia. De
este modo encontramos que Cristo devuelve al sacramento primor-
dial toda la belleza y esplendor con que el creador lo habia dotado.
Como ensena el Catecismo de la Iglesia Catolica:

Viniendo Cristo para restablecer el orden inicial de la creacion per-
turbado por el pecado, da la fuerza y la gracia para vivir el ma-
trimonio en la dimension nueva del Reino de Dios. Siguiendo a
Cristo, renunciando a si mismos, tomando sobre si sus cruces (cf.

13 El texto de la poesia lo he obtenido del siguiente libro: Poetas hispanoamericanos
de ayer y hoy. Rubén Dario. Antologia poética, a cargo de E. SaBato, Losada, Buenos
Aires 1966, 92.

14 El texto de la poesia lo he obtenido del siguiente libro: Poesia de Espafia y América,
a cargo de C. Garcia Prapa, Tomo I, Cultura hispdnica 1958, 362.

15 Cf. Juan Pasro II, HyM, C. 93, 3.
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Mt 8,34), los esposos podran “comprender” (cf. Mt 19,11) el senti-
do original del matrimonio y vivirlo con la ayuda de Cristo.

Desde el analisis del punto de vista sacramental del texto de Ef
5,22-33, ;cudl es el compromiso que se desprende para los espo-
sos? Primeramente pide que exista una reciprocidad en el servicio,
aqui llamado sumisién. Escribe Juan Pablo II: «El autor habla de
mutua sumisién de los conyuges, marido y mujer, y de este modo
muestra también cémo deben entenderse las palabras que escribe
a continuacién sobre la sumisién de la mujer al marido»'’. Esta
consiste en la blisqueda de un servicio y una entrega reciproca y
en una sumisién no unilateral, sino reciproca. En el Sefior, ambos
deben buscar obedecer la Voluntad de Dios que en Cristo los ha
constituido esposos, restableciendo la primera unién. El sacramen-
to vendrd a introducir a los novios en la perspectiva de la nueva ley
y en el camino de la santidad esponsal, a ejemplo del matrimonio
de Tobias y Sara que buscaban unir sus vidas no para satisfacer sus
instintos concupiscentes, sino para vivir la comunion en la entrega
libre del amor segtin el primer sacramento de ser una sola carne,
como relata el pasaje biblico «por eso dejara el hombre a su padre
y a su madre y seran los dos una sola carne» (Gn 2,24).

Este amor sacramental hecho comunion y relacién amorosa,
sigue diciendo Juan Pablo II, debe llevar a los maridos a tratar a
las mujeres como a sus propios cuerpos, «pues nunca se ha visto a
nadie que odie su cuerpo» (Ef 5,29). «El amor hace que al mismo
tiempo también el marido esté sometido a la mujer, y sometido de este
modo al Sefior mismo, asi como la mujer al marido. La comunidad o
unidad que ambos deben construir por el hecho de haber contrai-
do matrimonio se realiza a través de la reciproca donacién que es
también una sumisiéon mutua»'®. Como escribe Carlo Cafarra,

Il matrimonio & uno dei modi fondamentali nei quali 'uvomo e la
donna possono realizzare la loro originaria vocazione alla comu-
nione interpersonale: alla comunione costituita dal reciproco dono
di sé. Il “destino” dell'uomo e questa comunione: in essa la persona
umana puo realizzare sé stessa, puo essere veramente sé stessa'®.

En definitiva, la teologia del cuerpo pone de manifiesto la re-
lacién analégica del cuerpo del Senor que se dona real y misti-
camente a su Iglesia hasta morir por ella en la cruz, con la dona-
cion mutua de los esposos. Al hablar de cuerpo, hablamos de la

16 Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1615
7 Juan Pasro II, HyM, C. 89, 3.
18 Ibid., C. 89, 4.

19 C. CAFARRA, «La verita del matrimonio e della famiglia nel Magistero di Giovanni
Paolo II», Communio (lingua italiana) 89 (1986), 34-40, 36.
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encarnacion; por tanto la teologia del cuerpo se explica desde la
encarnacion del Hijo de Dios. Si se niega la encarnacion de Cristo,
se niega la unién entre la humanidad y la divinidad y se termina
por negar la unidad psicofisica del hombre y la unién entre los
seres humanos. Si se niega la encarnacion, se niega la redencion, se
niega la nueva Ley y, por ende, se niega toda teologia del cuerpo.
Al exponer el matrimonio como sacramento, hablamos de teologia
porque «el matrimonio, para San Pablo es “misterio” con respecto
a Cristo y la Iglesia, esto es, manifestacion y participacion del plan
de salvacion de Dios escondido desde la eternidad y en la plenitud
de los tiempos revelado y realizado en Cristo. Es sacramento de la
nueva alianza»®.

C. Amor esponsal y alianza

El celebrante se dirige a los novios con estas palabras: «Asi pues,
ya que quieren establecer la alianza santa del matrimonio, unan
sus manos y expresen su consentimiento delante de Dios y de la
Iglesia»?. Juan Pablo II dedica explicitamente la Catequesis 95 a
profundizar en el amor esponsal a la luz de la alianza en la tradi-
cién de los profetas. Lo hace en el contexto biblico en que plantea
sus reflexiones sobre el sacramento del matrimonio segin Ef 5,22-
33. ;En qué consiste esta alianza santa del matrimonio que hacen
los novios segun la interpretacién de la Teologia del cuerpo?

Como bien comenta Ives Semen, estas catequesis son «proba-
blemente las mas profundas, las mas sublimes y, al mismo tiempo,
las mas dificiles de toda la teologia del cuerpo»??. Asi pues, intenta-
ré explorar las verdades expuestas por Juan Pablo II, y aplicarlas a
los novios en la dimensién de alianza o pacto, cuando las pronun-
cian en el signo sacramental.

La analogia ampliamente desarrollada en las catequesis previas
ala C. 95%, entre el amor de Cristo a su Iglesia y el amor del esposo
a su esposa en el texto paulino de Ef 5,22-33, viene a ser como el
espejo del amor esponsal de Dios a su pueblo testimoniado por
los profetas, sobre todo Isafas (Is 54,4-10). «Mediante la compara-
cién de la relacion que hay entre Cristo y la Iglesia con la relaciéon
esponsal entre los conyuges, la Carta a los Efesios hace referencia a

20 M. Paz, «El fundamento de la sacramentalidad del matrimonio», Ecclesia. Revista
de cultura catdlica 25 (2011), 468.

2 Ritual breve para el presbitero itinerante, Obra nacional de la Buena Prensa, México
2016%, 370.

22 1. SEMEN, La espiritualidad conyugal segtin Juan Pablo II, Desclée de Brouwer,
Bilbao 2011, 178.

23 Cf. JuaN PaBro 11, HyM, CC. 87-94.
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la tradicion de los Profetas del Antiguo Testamento»**. Refiriéndose
al texto de Isaias dice «él (Isaias) nos conduce en la misma direccion
en la que nos conducird, después de muchos siglos, el autor de la
Carta a los Efesios, quien -basandose en la redenciéon ya cumpli-
da en Cristo- desvelard mucho mas plenamente la profundidad
del mismo misterio»”. Juan Pablo II enfatiza del texto de Isaias
el amor misericordioso y gratuito de Dios-esposo hacia Israel-esposa.
Este amor esponsal de Dios a su pueblo es pura gracia: «Acaso sea
ésta la mas fuerte declaracion de amor hecha por Dios, unida a un
juramento solemne de fidelidad perpetua»**.La analogia del amor
que los novios se estin manifestando en las palabras del consenti-
miento estd fuertemente resaltada en este fragmento.

Continta Juan Pablo II: «en este texto el mismo Dios, en toda
su majestad de Creador y Senor de la creacién, es explicitamente
denominado esposo del pueblo elegido. Este esposo habla de su gran
afecto, de que no se alejard de Israel-esposa, sino que constituira
un fundamento estable para la alianza de paz con él. Asi, el motivo
de amor esponsal y del matrimonio esta unido con el motivo de la
alianza»”’. Pero sera San Pablo en la carta a los Efesios quien desve-
lara plenamente este misterio apenas esbozado en los profetas. En
la nueva alianza y bajo una perspectiva cristoldgica y eclesiologica
mostrara que Cristo-esposo amo a su Iglesia-esposa, entregandose
por ella hasta la muerte de cruz. Asi el novio que estd emitiendo el
signo sacramental debe amar a su esposa, entregindose plenamen-
te a ella y viceversa.

Recapitulando, el pacto de amor hecho por el hombre histérico
encuentra su fundamento tltimo en la alianza de Dios revelada en
los profetas y recogida en San Pablo. El ofrecimiento y la acepta-
cién gratuitas de ambos conyuges tienen su horizonte tltimo en el
amor esponsal de Dios por su pueblo y sobre todo, como bien lo
expone San Pablo, el amor de Cristo por su Iglesia.

«Yo te acepto a ti como mi esposa-esposo». «Me entrego a ti
como tu esposo-esposa». Estas palabras son la expresion de una
alianza y un acuerdo mutuo. Hacen un pacto? como dos aliados
que se comprometen a donarse en un amor esponsal, como Cristo
ama a su Iglesia. Ensena la teologia del cuerpo que el acto conyu-
gal, signo de comunion y donacion libre en el amor, expresara esa

2 Ibid., C. 95, 1.
% Jbid., C. 95, 2.
26 Ibid., C. 95, 3.
27 Ibid., C. 95, 4.

8 La Real Academia Espafiola de la lengua define pacto como: «Concierto o trata-
do entre dos 0 mds partes que se comprometen a cumplir lo estipulado».
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alianza y la hara mas fuerte. En las catequesis del sexto ciclo, que
estudiaremos mas adelante en el contexto de amor y fecundidad,
Juan Pablo II ensenara que el acto conyugal entre los esposos no
debe ejercerse de modo mecanico, rutinario, o como el desfogue de
un impulso sexual biolégico, sino como una accién de la perso-
na, vivida en la plenitud del amor que se dona, como Cristo a la
Iglesia; de esa manera expresara el caracter de alianza, como Cristo
ama a su Iglesia y se ha entrega ella plenamente. Asi alianza, amor
conyugal, afectividad, fecundidad seran partes de un todo:

Esta unién se expresa a través del acto conyugal solo en determina-
das circunstancias, pero puede y debe manifestarse continuamente,
cada dia, a través de diversas «manifestaciones afectivas», que estan
determinadas por la capacidad de una «desinteresada» emocion del
yo en relacién con la feminidad y -reciprocamente- en la relacién
a la masculinidad® .

La vida entera de los conyuges expresara la alianza emitida du-
rante la ceremonia del matrimonio en el consentimiento matrimo-
nial. Esta alianza, como hemos visto, tiene su razén de ser en la
gracia sacramental que les ha conferido Cristo a través de su iglesia.

D. El matrimonio como sublimacion de la concupiscencia, seguin el cora-
zon redimido

El pecado de nuestros primeros padres narrado en el capitulo
3 del Génesis puso fin a la prehistoria teolégica. El sacramento pri-
mordial se vio manchado y, como consecuencia de esta caida, dio
inicio el hombre historico, del cual forman parte los novios hic et
nunc. Este concreto ser humano, varéon y mujer, esta signado por la
triple concupiscencia de la que nos habla Juan en su primera carta:
«la concupiscencia de la carne, la concupiscencia de los ojos y la
soberbia de la vida» (1Jn 2,13).

Juan Pablo II hace profundos andlisis antropoldgicos y teol6-
gicos de esta triple concupiscencia en el segundo ciclo de sus cate-
quesis, particularmente de la 26 a la 47. En el quinto ciclo, vuelve
sobre el mismo tema, pero desde una perspectiva sacramental en
las Catequesis 97 a 103. Trataré de sintetizar su vision teoldgica de
la redencion del corazén por el matrimonio cristiano.

Partiendo del hecho de que el pecado no destruy6 el plan ori-
ginal del matrimonio como unién del hombre con la mujer, se
hace la pregunta: «;No podemos quiza deducir que el matrimonio
ha permanecido como plataforma de la realizacién de los eternos
planes de Dios, segtn los cuales el sacramento de la creacion habia

29 Juan PaBro II, HyM, C. 133, 4.
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acercado a los hombres y los habia preparado al sacramento de
la redencion, introduciéndolos en la dimensién de la obra de la
salvacion?»*®

Los novios que pronuncian «te acepto como mi esposo-esposa»
en el contexto de la celebracion del rito del matrimonio, pertene-
ciendo al hombre historico, llevan en su corazén las huellas de la
concupiscencia. Heredero del Adan perdido, él tiende al dominio
sobre ella con las manifestaciones propias del corazén de la con-
cupiscencia, y ella, heredera de Eva, tiende al dominio sobre él. Sin
embargo, en la nueva economia del corazén redimido por Cristo,
la gracia del sacramento les pondra en el horizonte del plan de
la salvacién decretado por Dios desde la creacién, desde el princi-
pio. Cristo, en la nueva economia, vino a abrir el matrimonio a la
accion salvifica de Dios, a las fuerzas que brotan de la redencion
del cuerpo y que ayudan a superar las consecuencias del pecado y
a construir la unidad del hombre y de la mujer segtn el plan eter-
no del creador. Asi pues, los novios, al pronunciar la férmula del
rito matrimonial, estan obligdndose reciprocamente a recuperar el
proyecto de Dios que desde el inicio puso en los protoplasti el ser una
sola carne y, al hacerlo, reciben la gracia sacramental propia. Juan
Pablo IT lo expresa asi:

A esa unidad, y a esa comunién de personas, a semejanza de la
union de las Personas divinas (cf. GS, 24), estdn dedicadas las pala-
bras de Cristo que se refieren al matrimonio como sacramento pri-
mordial y, al mismo tiempo, confirman ese sacramento basindose
en el misterio de la redencién. En efecto, la originaria «unidad en
el cuerpo» del hombre y de la mujer no deja de realizar la historia
del hombre sobre la tierra, aunque haya perdido la limpieza del
sacramento, del signo de la salvacién, que poseia al principio®.

Los novios han de ser conscientes de que al aceptarse recipro-
camente como esposos en la nueva economia de la salvacion es-
tan adhiriéndose y comprometiéndose a vivir la vida matrimonial
de acuerdo con el ethos de la redencion. Este ethos les exigird vivir
su vida conyugal aspirando a la comunién de personas como la
Trinidad en unidad perfecta, de modo que la unidad de los cuerpos
expresara la unidad de afectos, quereres, intereses y comportamien-
tos. Asimismo, por este ethos que arranca desde lo mas profundo
del corazon, estan comprometidos a amarse reciprocamente y con
exclusividad. Tal es el alcance de la entrega conyugal mutua, en
la que queda excluida de su relacion todo acto, y mas aun, todo
pensamiento o mirada concupiscente hacia cualquier persona; mas

30 Ibid., C. 98, 1.
3 Ibid., C. 101, 1.
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todavia, en la mente de Juan Pablo II, incluso toda mirada concu-
piscente hacia el propio conyuge, como ya anotabamos mas arriba.

Esta es la vocacién que desde el origen Dios dio al ser humano
en el sacramento primordial y que Cristo vino a recuperar en el
sacramento de la redencién. Podemos resumir lo dicho en las pala-
bras de Juan Pablo II:

A este hombre de la concupiscencia le es dado en el matrimonio el
sacramento de la redencion como gracia y signo de la Alianza con
Dios, y le es asignado como ethos. Y a la vez, y en relaciéon con el
matrimonio como sacramento, el sacramento de la redencion es
asignado como ethos a cada hombre, varon y hembra: le es asigna-
do a su «corazén», a su conciencia, a sus miradas y a su comporta-
miento. El matrimonio -segtin las palabas de Cristo (cf. Mt 19,4)-
es sacramento desde el mismo «principio» y, al mismo tiempo, en
base a la pecaminosidad «historica» del hombre, es sacramento que
surge del misterio de la «redencion del cuerpo»®2.

Voy a concluir haciendo un apunte sobre la inmoralidad del acto
contrario al matrimonio que sale de un corazén concupiscente y se
opone a cuanto el plan del Creador desde el principio quiso para el
hombre prehistorico y Cristo redimensioné para el hombre histori-
co. Desde la ética veterotestamentaria lo calificamos como un peca-
do contra el sexto y noveno mandamientos y, desde la teologia del
cuerpo, en cuanto a placer outside, desvinculado de la vocacion de
la persona a amary donarse, lo consideramos como una desviacion
del verdadero valor del cuerpo, como desmembrado del don de la
persona. Como afirma Miralles: «Se invece é scollegato dal dono
della persona, il piacere viene privato dei suoi valori, perché la sua
valenza espressiva resta confinata entro 1'oggettivazione sensibile
dell'individuo: vuol dire che non lo si apprezza veramente»*.

II. Prometo serte fiel

En esta parte consideraremos dos argumentos especialmente
complicados, mds hoy que vivimos en una sociedad liquida, per-
meada por valores contrarios a la teologia del cuerpo y alejada de
todo lo que pueda ser promesa, compromiso y fidelidad. Hemos
hablado mucho sobre los novios hic et nunc, los novios concretos,
que viven su experiencia de la boda y, muchas veces, por falta de
una adecuada preparacion, se han preocupado mas por la prepa-
racion externa de la ceremonia, de la fiesta, de los invitados, y han

32 Ibid., C. 101, 7.

3 A. MIRALLES, «La consistenza del matrimonio come realta umana ed altri argo-
menti antropologici», Annales theologici 9 (2005), 248.
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descuidado profundizar en el alcance de las palabras que los vuel-
ven esposos.

Primer argumento: prometo, es decir, tomo una decision seria,
consciente, libre que me liga de modo definitivo a ti. Segundo argu-
mento: serte fiel, que implica en el lenguaje del cuerpo mantenerme
a tu lado de modo tnico y exclusivo, dindote mi vida entera a ti
y clausurando mis afectos y sentimientos propios del amor conyu-
gal a toda otra persona que no seas ti. ;Qué nos dice Juan Pablo
I sobre esta promesa y esta fidelidad y cémo se sostiene desde la
teologia del cuerpo? ;Hoy esta fidelidad esta al alcance de nuestros
joévenes?

A. Alcances de la fidelidad

La teologia del cuerpo nos ha hablado de amor esponsal, comu-
nién, donacion reciproca de las personas, libertad, etc. Estos térmi-
nos confluyen y encuentran su perfeccion en la fidelidad conyugal
que significa una permanencia constante y perenne en la entrega
exclusiva, absoluta y tinica al conyuge. Es decir, la vocacién espon-
sal de unirse con esta persona con quien el novio o la novia estan
contrayendo matrimonio serd una realizacién de por vida en la en-
trega mutua y exclusiva.

La fidelidad reciproca sera por tanto la consecuencia espontanea
del amor esponsal que los novios estin manifestando en el signo
sacramental. El dinamismo de esta fidelidad tendra diversas mani-
festaciones y abarcara varios aspectos que tienen su raiz en la rela-
cién esponsal de ambos contrayentes: fidelidad en el amor mutuo
y exclusivo; fidelidad en el ejercicio de la sexualidad de acuerdo al
plan originario de Dios, ejercido como donacién fecunda al otro y
no como satisfaccion egocéntrica y de dominio; fidelidad que abre
cada relaciéon conyugal a la vida, etc.

Juan Pablo II encuentra la explicacién de esta fidelidad esponsal
reciproca en el designio originario del Creador en el que dona al
varén y a la mujer la capacidad de entregarse en la libertad del don
mutuo:

Se puede decir que, creados por el Amor, es decir, dotados en su ser
de masculinidad y feminidad, ambos estin «desnudos» porque son
libres con la misma libertad del don. Esta libertad estd precisamente
en la base del significado esponsal del cuerpo. El cuerpo humano,
con su sexo y su masculinidad y feminidad, contemplado en el
misterio mismo de la creaciéon no solo es manantial de fecundidad
y de procreacién, como en todo el orden natural, sino que contiene
desde el «principio» el atributo «esponsal», es decir, la capacidad de
expresar el amor: precisamente ese amor en el que el hombre-persona se
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convierte en don y —mediante este don- realiza el sentido mismo de
su ser y existir*.

Refiriéndonos a la fidelidad matrimonial que los novios estan
prometiendo es importante subrayar la totalidad y exclusividad de
su alcance. Con el lenguaje corporal y la expresion prometo serte fiel
estan ofreciéndose de modo esponsal uno al otro en una entrega
plena y absoluta. El «carne de mi carne» dicho por Adan al con-
templar a Eva, se esta realizando realmente en el sentido de una
promesa en los novios. En palabras esponsales, el prometo serte fiel
estd dando a entender que tu seras parte de mi carne y yo seré parte
de tu carne y no habra otra carne fuera de ti con la que yo me haga
uno. Es decir, se esta rechazando todo adulterio y toda forma de
vida esponsal con otra persona.

El esponsal don sincero de si que va ligado a la promesa de fideli-
dad es absoluta y exclusiva donacién conyugal mutua: al aceptarte
a ti como mi esposa- esposo, estoy donandome solo a ti; y todas las
aspiraciones, afectos, anhelos del corazon y del cuerpo seran uni-
ficadas en ti a quien me doy y recibo como un don. De este modo
entendemos las palabras de Juan Pablo II:

Si, como hemos constatado, en la raiz de la desnudez esta la li-
bertad interior del don -don desinteresado de si mismos-, preci-
samente ese don permite a ambos, hombre y mujer, encontrarse
reciprocamente, en cuanto que el Creador les ha querido a cada
uno de ellos «por si mismo» (cf. GS 24). Asi el hombre, en el primer
encuentro beatificante, encuentra a la mujer, y ella le encuentra a
él. De este modo, él la acoge interiormente a ella; 1a acoge tal como
es querida «por si misma» por el Creador, como es constituida en
el misterio de la imagen de Dios a través de su feminidad; y, reci-
procamente, ella le acoge a él del mismo modo, como él es amado
«por si mismo» por el Creador, y por El constituido mediante su
masculinidad. En esto consiste la revelacion y el descubrimiento
del significado «esponsal» del cuerpo®.

Ahora bien, si la constitucién del hombre y la mujer es tal, ;por
qué es necesaria la promesa de fidelidad? ;No basta con la buena
voluntad de los contrayentes y con la gracia del sacramento para
suponer que ambos perdurardn juntos hasta el final? No. Y esto
porque los novios pertenecen al hombre historico, al hombre sig-
nado por el pecado original. Juan Pablo II llama a esta realidad del
hombre historico una «multiforme y a la vez presumible antitesis
del don» y lo expresa asi, contraponiendo al hombre de la prehis-
toria teolégica con el hombre de la historia teolégica:

3 Juan Pasro II, HyM, C. 15, 1.
% Ibid., C. 15, 3.
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La voluntad humana es originariamente inocente y, de este modo,
se facilita la reciprocidad y el intercambio del don del cuerpo, se-
gin su masculinidad y feminidad, como don de la persona [...]
Lo contrario de esa «acogida» o «aceptacién» del otro ser humano
como don seria una privacién del don mismo, y, por tanto, una
transposicion e incluso una reduccién del otro a «objeto para mi
mismo» (objeto de concupiscencia, de apropiacion indebida, etc.)>.

Y los novios que estan emitiendo las promesas son dos personas
enamoradas y deseosas de vivir su vocacion al amor, pero conscien-
tes de su realidad de pertenencia al hombre histérico, signado por
la triple concupiscencia.

El compromiso de fidelidad que manifiesta el varon se con-
creta en la aceptacion presente y futura de la mujer que le es dada
por Dios y a la que él libremente ha escogido como dony, a su vez,
la mujer al donarse se descubre a si misma gracias al hecho de que ha
sido aceptada y acogida, y gracias al modo con el que ha sido re-
cibida por el hombre*. Esta realidad queda manifiesta en el orden
de las promesas, es decir, es el hombre quien pronuncia primero la
férmula sacramental.

La Catequesis 48 sobre la espontaneidad, fruto maduro de la
conciencia y de la autoposesién, es un magnifico cierre de este
tema. El «eros» y el «ethos» no estan contrapuestos en el corazén
del ser humano, sino, entendidos en su justo valor, ambos cola-
boran para un adecuado ejercicio de la relacion entre el hombre y
la mujer. Para la fidelidad mutua entre los novios que pronuncian
el signo sacramental, el equilibrio entre eros y ethos sera un ideal a
conquistar hasta llegar a la espontaneidad y naturalidad con que
se relacionan entre si y con que se relacionaran en su vida profe-
sional, social, ciudadana con personas de sexo diferente. El ideal
propuesto por la teologia del cuerpo es descubrir con mirada pura
detras de cada hombre y cada mujer lo verdadero, bello y bueno
que tienen, aprendiendo a dominar con espontaneidad los impul-
sos afectivos, emotivos y sexuales naturales ordenandolos segtin el
ethos de la redencion. «Es precisamente a costa del dominio sobre
ellos como el hombre alcanza esa espontaneidad mds profunda y ma-
dura, con la que su corazon, dominando los instintos, descubre la

3¢ Ibid., C. 17, 2-3.

37 Cf. Ibid., C. 17, 5. Vale la pena citar este texto que refleja riqueza filosofica, te-
ologica y psicoldgica de la mujer: «Ella se encuentra, por tanto, a si misma en el
propio donarse (a través de un sincero don de si, GS, 24), cuando es aceptada tal
como la ha querido el Creador, es decir, por si misma, a través de su humanidad y
feminidad; cuando en esta aceptacién queda asegurada la entera dignidad del don
mediante la ofrenda de lo que ella es en toda la verdad de su humanidad y en toda
la realidad de su cuerpo y sexo, de su feminidad, ella llega a la intima profundidad
de su persona y a la plena posesion de si».
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belleza espiritual del signo constituido por el cuerpo humano, en
su masculinidad y feminidad»* .

La fidelidad va unida a la ascesis de ambos conyuges porque no
dejan de experimentar en sus cuerpos las inclinaciones del hombre
viejo. «El ethos de la redencién contiene en cada dmbito -y directa-
mente en la esfera de la concupiscencia de la carne- el imperativo
del dominio de si, la necesidad de una continencia inmediata y de
una templanza habitual»®.

B. La fidelidad matrimonial, icono de la fidelidad de Dios

En las catequesis de la teologia del cuerpo, a lo largo del primer
ciclo, se hace referencia a la configuracion del hombre a imagen y
semejanza de Dios, presentandolo como obra salida de las manos
del creador. En el quinto ciclo, comentando el texto de Ef 5,22-33,
el autor se detiene ampliamente en la hermenéutica esponsal entre
Cristo y la Iglesia, introduciendo en la catequesis 95 el pasaje de
Isaias en el que el profeta desarrolla la imagen esponsal entre Dios
y su pueblo elegido.

Es significativo que los escritos de la Sagrada Escritura comien-
zan con una referencia directa al matrimonio (la creacién de los
primeros esposos) y acaban con una alusién matrimonial, dedi-
cada a las bodas del cordero. Es decir, la referencia esponsal esta
presente constantemente. A lo largo de la Biblia, vamos encontran-
do constantes referencias al matrimonio. Entre otras notas, aunque
de manera sobresaliente, los profetas muestran la relacion de Dios
con su pueblo como una relaciéon esponsal: «Te desposaré conmi-
go para siempre; te desposaré conmigo en justicia, en derecho, en
amor y en compasion; te desposaré conmigo en fidelidad, y co-
nocerds al Senor» (Os 2,19-20). «Porque tu esposo es tu Hacedor;
el Senor de los ejércitos es su nombre; y tu Redentor, el Santo de
Israel; Dios de toda la tierra sera llamado» (Is 54,5). «Vuelvan, hijos
rebeldes, dice el Senor, porque yo soy su esposo; y los tomaré, uno
de cada ciudad y dos de cada familia, y los traeré a Sién» (Jer 3,14).
«Maridos, amen a sus esposas, asi como Cristo amo a la Iglesia y se
entregd a si mismo por ella, para santificarla, habiéndola purifica-
do en el lavamiento del agua con la palabra, a fin de presentarla a
si mismo, una Iglesia gloriosa, que no tuviese mancha ni arruga ni
cosa semejante, sino que fuese santa y sin mancha» (Ef 5,25-27).
«Gocémonos y alegrémonos y démosle gloria; porque han llegado
las bodas del Cordero, y su esposa se ha preparado. Y a ella se le
ha concedido que se vista de lino fino, limpio y resplandeciente;

38 Ibid., C. 48, 5.
3 Ibid., C. 49, 4.
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porque el lino fino es las acciones justas de los santos. Y el angel
me dijo: Escribe: Bienaventurados los que son llamados a la cena
de las bodas del Cordero. Y me dijo: Estas son palabras verdaderas
de Dios» (Ap 19,7-9).

Particularmente el texto de Oseas arriba citado nos deja entrever
el amor con que Dios desposa a su pueblo. Este amor ser4 fiel hasta
el final, a pesar de las vicisitudes e infidelidades de su pueblo. Dios
es fiel siempre, aunque no haya encontrado correspondencia de
parte de su amada. Como ya ha quedado dicho, en la Catequesis 95
Juan Pablo IT se detiene en el andlisis de este amor esponsal biblico.

Cuando los novios pronuncian con el lenguaje del cuerpo «pro-
meto serte fiel», han de tener en el horizonte la fidelidad con que
Dios se ha comportado con la humanidad y han de considerar que,
en su comunién a imagen de la trinidad, tienen como tarea conver-
tir su relacion entera en un icono de la fidelidad de Dios al hombre.

Ciertamente, para los novios es facil pronunciar las palabras pro-
meto serte fiel, bajo el influjo del enamoramiento y de su cortejo de
acompanantes como el sentimiento, el afecto, las emociones, etc.
Es vilido hacerles la pregunta: ;y cuando las cosas resulten cuesta
arriba? ;Cuando emerjan por parte del otro cényuge o por parte de
uno mismo situaciones no esperadas, enfermedades insospechadas,
problemas criticos o incluso una posible infidelidad? ;Como pode-
mos prometer continuar amando al cényuge si tal vez cambiara en
unos anos? ;Cémo reaccionar cuando se pueda sentir que se acabé
el amor? Encontramos la respuesta en el testimonio del mismo Dios
que amo con amor esponsal a su pueblo a pesar de sus infidelida-
des. Y, siguiendo el texto de San pablo que profundiza Juan Pablo
IT en el quinto ciclo, Cristo se presenta ante los conyuges como el
esposo fiel que amo a su Iglesia hasta dar su vida por ella:

La comunidad o unidad que ambos deben construir por el hecho
de haber contraido matrimonio se realiza a través de una reciproca
donacién que es también sumisién mutua. Cristo es fuente y al
mismo tiempo modelo de esa sumision que, por ser reciproca en el
temor de Cristo confiere a la union conyugal un caracter profundo
y maduro*.

Por otra parte se ha de ser consciente de que el amor va mas alla
de las emociones, de los sentimientos o de los afectos propios de
un enamoramiento fugaz. El verdadero amor que se profesan los
novios con el lenguaje del cuerpo durante el consentimiento consi-
dera a la persona en su integralidad. «Riteniamo che il matrimonio
non si basa soltanto sui sentimenti, cha vanno e vengono come le
onde del mare, ma si sostiene su solide fondamenta: I'affermazione

40 Jbid., C. 89, 4.
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della persona amata, che amiamo in quanto tale e che ha dignita
eterna»’. Cuando el amor ha madurado y ve a la persona amada
como alguien digna de ser amada por si misma y en si misma,
entonces se estd en la seguridad de que el matrimonio esta bien an-
clado en la fidelidad al modo como Cristo ama a su Iglesia y Dios
ama a su pueblo. «La promessa di felicita non si basa soltanto sulle
forze dei due amanti, ma sull’amore trascendente da cui ambedue
bevono»*2. De este modo, el amor de los esposos se convierte en
una imagen de la fidelidad de Dios a su pueblo a toda prueba.

C. Los desafios de la fidelidad

La emocién y los sentimientos de los novios al pronunciar el
prometo serte fiel muchas veces les lleva hasta las lagrimas. Es her-
moso escuchar estas palabas sinceras y llenas de afecto que brotan
desde el lenguaje del cuerpo. Sin embargo, ambos novios deben
ser consciente de que la fidelidad no es el golpe de suerte con que
un buen dia se ganaron la loteria. Ademas de la montafia rusa de
los sentimientos y afectos, la concupiscencia incubada en el co-
razén del hombre histérico estara al acecho durante toda la vida
matrimonial con su triple exigencia y con las manifestaciones de
dominio. La situacién del hombre historico, «desnudo», de la que
participan los novios, viene descrita asi:

En todo ello la «desnudez» no tiene solamente un significado lite-
ral, no se refiere solamente al cuerpo, no es origen de una vergiien-
za referida solo al cuerpo. En realidad, a través de «la desnudez»
se manifiesta el hombre privado de la participacion en el Don, el
hombre alienado de aquel Amor que habia sido la fuente del don
originario, fuente de la plenitud del bien destinado a la criatura.
Este hombre, segin las férmulas de la ensenanza teolégica de la
Iglesia, fue privado de los dones sobrenaturales y preternatura-
les... [...]. La triple concupiscencia no corresponde a la plenitud de
aquella imagen, sino precisamente a los danos, a las deficiencias, a
las limitaciones que aparecieron con el pecado*.

Es cierto que este hombre histérico ha sido redimido por la en-
carnacion y la muerte de Jesucristo. Es cierto también, como lo ex-
presa San Pablo, que «donde abundé el pecado, sobreabundé la
gracia» (Rm 5,20). El hombre actual, redimido, al que pertenecen
los novios es un hombre nuevo, un hombre que goza de los méri-
tos que Jesucristo le gano con la redencion, es un hombre con un

4 C. ANDERSON - J.M. GraNADOS, Chiamati all’amore, Edizioni Piemme, Milano
2010, 208.

42 Ibid., 209.
4 Juan Pasro II, HyM, C. 27, 2.
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«corazon redimido»; en palabras de la antropologia teolégica es un
hombre justificado. Pero las consecuencias del pecado original siguen
presentes en su interior y por ello vive en una lucha continua, pues
«el hombre de la concupiscencia ocup6 el lugar del hombre de la inocen-
cia»**. Los novios, pues, saben mientras pronuncian las palabras del
consentimiento y seran conscientes durante su vida matrimonial
que

su cuerpo ha dejado de obtener la fuerza del espiritu que lo elevaba
al nivel de la imagen de Dios. Su vergiienza originaria lleva en si
los signos de una especifica humillacién mediada por el cuerpo.
Se esconde en ella el germen de esa contradicciéon que acompanara
al hombre historico en todo el camino terrestre, como escribe San
Pablo: «pues me complazco en la ley de Dios, segtin el hombre in-
terior, pero advierto otra ley en mis miembros, que lucha contra la
ley de mi mente» (Rm 7,22-23)%.

Frente a esta situacién del hombre histérico descrita amplia-
mente en el segundo ciclo de catequesis, Cristo presenta la nueva
ley. En el signo sacramental los novios manifiestan su adhesion a
esta nueva ley, por el camino del hombre nuevo, del hombre del
corazon redimido. No sera el dominio sobre el otro, no sera la triple
concupiscencia, no serd la ruptura de la comunion quienes dictaran las
actitudes y comportamientos de los futuros esposos, sino la ley de
Cristo que los invita a la comunién en su propuesta de volver a los
origenes, en su correccién a la permision de repudio de Moisés, y
en la invitacion a la pureza del corazon.

;Cuadl es el camino que propone la teologia del cuerpo para que
la promesa de fidelidad pueda llegar a su plenitud y el plan origi-
nario de Dios se rehaga en los jévenes que hic et nunc emiten las
promesas matrimoniales? En la Catequesis 33 Juan Pablo II ofrece
pautas para que la relacién de los futuros esposos llegue a su ple-
nitud segun el plan originario y de acuerdo con la nueva ley del
Senor. El mismo titulo que se le ha querido dar es significativo: «La
comunion de las personas en la voluntad del don reciproco».

Ante todo, hace una invitacién a relacionarse mutuamente no
con una relacion de reciproca apropiacion, sino con la relacion de reci-
proco don. Escribe: «Si el hombre se relaciona con la mujer conside-
randola solamente como un objeto del que apropiarse y no como
un don, al mismo tiempo se condena a si mismo a convertirse él,
para ella, solamente en objeto de apropiacién, y no en don»*. Y
esta dinamica errénea lleva con facilidad a minar la fidelidad, hasta

4 Jbid., C. 28, 1.
4 Ibid., C. 28, 2.
4 Jbid., C. 33, 1.
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romperla definitivamente. Psicolégica y espiritualmente las resque-
brajaduras en la interrelacion dispondran a ambos cényuges a la
infidelidad. Y la raiz profunda de esta realidad esta en que en la
apropiacién unilateral desaparece la estructura de la comunion en-
tre las personas; ambos seres humanos se hacen casi incapaces de
alcanzar la medida interior del corazén, orientada hacia la libertad
del don y el significado esponsal del cuerpo intrinseco a él.

En la dindmica de la fidelidad, el varén tiene un papel particu-
larmente importante para el equilibrio y la armonia de la relacién,
como afirma Juan Pablo II:

Aunque el mantenimiento del equilibrio del don parece haber sido
confiado a ambos, corresponde sobre todo al hombre una especial
responsabilidad, como si de él dependiese particularmente que se
mantenga o se quebrante el equilibrio e incluso -si se ha roto- que
sea eventualmente restablecido?’.

Dios quiere la felicidad en esta vida y la salvacién eterna del
hombre histérico, que se concreta en los novios que pronuncian
hic et nunc las palabras del rito. Ellos, al acercarse en la fe y unir sus
vidas sacramentalmente para siempre, tienen el firme propdsito de
perseverar en su matrimonio a pesar de las dificultades que se les
presenten dia a dia. Han de iniciar el camino llenos de confianza
porque, sin bien llevan el peso del hombre de la concupiscencia,
sin embargo, les acompanara siempre la gracia sacramental y con-
taran con todos los auxilios espirituales para perseverar. Por otra
parte, de la mano de la teologia del cuerpo, tendran presente que:

Las palabras de Cristo pronunciadas en el sermoén de la montana
no son una llamada lanzada en el vacio. No se dirigen a un hombre
completamente inmerso en la concupiscencia de la carne, incapaz
de buscar otra forma de relaciones reciprocas en el dmbito de la
atraccién perenne que acompana la historia del hombre y de la
mujer precisamente desde el principio. Las palabras de Cristo ates-
tiguan que la fuerza originaria (y por tanto también la gracia) del
misterio de la creacion se convierte para cada uno de ellos en fuerza (es
decir, en gracia) del misterio de la redencion. Esto se refiere a la misma
naturaleza, al mismo substrato de la humanidad de la persona, a
los impulsos mas profundos del corazén*®,

III. Amarte y respetarte todos los dias de mi vida

Tal vez ésta es la parte mas bella de la formula del lenguaje del
cuerpo porque expresa y resume la voluntad de los novios de com-

47 Ibid., C. 33, 2.
4 Jbid., C. 46, 5.
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prometerse en una donaciéon amorosa que perdurara hasta el fin
de la vida. A su vez, toca dos aspectos nucleares de la teologia del
cuerpo: por una parte, el amor que expresa la naturaleza misma
del Creadory su voluntad de que el hombre no estuviera solo, sino
acompanado; y por otra, la gravedad del compromiso, es decir, la
manifestaciéon de que la unién sera indisoluble.

A. La vocacion al amor

Como hemos visto en el capitulo anterior, la promesa de la fi-
delidad hunde sus raices en la aceptacién del amor esponsal re-
ciproco de la persona que se ofrece y se recibe como don y en la
realidad de que esta aceptacion y donacion se hace en la ley del co-
razén redimido, convirtiéndose asi en un sacramento de la Iglesia.
Moisés, por la dureza del corazén, habia permitido el divorcio y
en definitiva la ruptura del amor, «por cualquier causa» (Mt 19,3),
como puntualizaron los fariseos en su pregunta al Senor. «Pero en
el principio no fue asi» (Mt 19,8). La respuesta del Senior inspira
e ilumina toda la teologia del cuerpo®. Esta promesa de fidelidad
total tiene su fulcro en el amor que ambos novios se profesan y
quieren consagrar en el rito del matrimonio para llegar a ser una
sola cosa en la vida matrimonial.

En esta parte del consentimiento, los novios estan prometiéndo-
se amarse reciprocamente. ;Como entiende la teologia del cuerpo
el amor humano y qué proyeccion inspira en el horizonte de estos
dos amantes dispuestos a sellar su amor con el sacramento?

Juan Pablo II fue un enamorado del amor humano y, segtin nos
refiere en Cruzando el umbral de la esperanza, su vocacion fue dedi-
carse a difundir el bien, la belleza y la verdad del amor humano:

Esta vocacién al amor es, de modo natural, el elemento mas inti-
mamente unido a los jévenes. Como sacerdote, me di cuenta muy
pronto de esto. Sentia una llamada interior en esa direccién. Hay
que preparar a los jovenes para el matrimonio, hay que ensenarles
el amor. El amor no es cosa que se aprenda, jy sin embargo no hay
nada que sea mds necesario ensefar! Siendo atin un joven sacerdo-
te aprendi a amar el amor humano. Este es uno de los temas fun-
damentales sobre el que centré mi sacerdocio, mi ministerio desde
el pilpito, en el confesionario, y también a través de la palabra
escrita. Si se ama el amor humano, nace también la viva necesidad
de dedicar todas las fuerzas a la bisqueda de un «amor hermoso»*.

4 Escribe Juan Pablo II en la C. 22, 6: «penetrando el sencillo contenido de esta
respuesta, procuramos, al mismo tiempo, sacar a luz el contexto de ese principio al
que se refirié Cristo. En él hunde las raices la teologfa del cuerpo».

50 JuaN Pasro 11, Cruzando el umbral de la esperanza, 132.



El lenguaje del consentimiento matrimonial 343

Tomando los datos de la revelacién y partiendo de la experien-
cia, el amor humano dista mucho de ser o solo platénico e idea-
lista, o puramente material y biolégico. El mismo cuerpo sexuado,
hombre o mujer, manifiesta las caracteristicas bioldgicas, psicol6-
gicas y espirituales del amor esponsal. Y de acuerdo a esta realidad
sexuada, el amor tendra sus propias manifestaciones y caracteristi-
cas, completandose en la libre donacion de ambos. El amor de los
novios, que hic et nunc estan pronunciando el signo sacramental,
comenzo con una experiencia sensible, inmediata, generalmente
por la vista, algunas veces por la voz, otras por el olfato (alguna
vez he conocido una pareja cuyo amor comenzo por el perfume
‘que se habia puesto la novia’). En este sentido, hay mucha razén
en el refran popular que dice: de la vista nace el amor. Bien reza la
maxima filosofica: Nihil est in intellectu quod prius non fuerit in sensu.
Ciertamente, el noviazgo los fue introduciendo paulatinamente en
las esferas mas profundas del conocimiento mutuo: personalidad,
sentimientos, psicologia, gustos, espiritualidad, etc. Pero siempre
en el dambito de la corporalidad. Lo expresa bien Escribano Subias:
«Para superar tanto todo espiritualismo como todo materialismo,
es importante comprender que nunca puede separarse la vocacion
al amor de la realidad corporal del hombre. La vocacién al amor
implica toda la persona en su realidad corporeo-espiritual»®.

Vamos a la segunda pregunta sobre la proyeccién del amor pro-
metido mutuamente. En la Catequesis 32, 2 Juan Pablo II expresa
que por el pecado «el cuerpo humano en su masculinidad y femini-
dad ha como perdido la capacidad de expresar este amor en el que
el hombre-persona llega a ser don». Por esta razén el corazén del
hombre histérico qued6 danado y vulnerable y de modo natural
mads que ser don para el otro, tiende a ser don solo para si mismo
de modo egocéntrico y esta inclinado a la triple concupiscencia y
al dominio del otro. Sin embargo, como ya hemos hecho notar,
la «sacramentalidad del principio» quedd a resguardo. A lo largo de
la historia nunca desapareci6 la institucion del matrimonio, ain
con sus graves limitaciones como la permision del divorcio y otras
de las que nos da cuenta la historia sagrada y la historia universal.
Cristo, hombre-Dios, redime, entre otras, esta situacién del hom-
bre historico y, volviéndose al principio, restaura en la nueva ley el
amor conyugal.

Los novios que, aceptando el sacramento de Cristo, se prometen
amor, estan buscando responder a una vocacioén al amor y a vivirlo
en la libertad del don mutuo. Su proyecto de vida consistird en vivir
el uno para el otro, luchando por superar las inclinaciones que dej6

1 C. EscriBaNO, «El designio de Dios sobre el matrimonio. Fundamento del
Evangelio de la Familia», Familia 48 (2014), 120.
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en su corazon el pecado de los primeros padres. La ley del amor les
llevara a buscar el bien del otro y a la comunién de sus personas en
el proyecto de una familia. La donacién esponsal mutua les inclina-
rd a completarse reciprocamente y a la fecundidad en los hijos, que
veran como culminacion de su amor y don de Dios.

La fecundidad del amor que surge de la entrega de los conyuges,
procura la dilatacién del matrimonio en la familia y la bendicién
de los hijos como fruto del amor de los esposos. Asi, en el designio
divino, el amor conyugal que se vive en el matrimonio, estd orde-
nado inseparablemente a la unién de los esposos y a la procreacién
y educacién de los hijos™.

Por dltimo, la teologia del cuerpo invita a los novios a la vigilan-
cia porque el corazon es traicionero. Advierte Juan Pablo II:

Ese deseo del que Cristo habla en Mt 5,27-28 aparece en el corazén
humano de maltiples formas: no siempre es evidente y patente, a
veces esta escondido, tanto que se hace llamar amor, aunque cam-
bie su auténtico perfil y oscurezca la limpidez del don en la relacién
reciproca de las personas. ;Quiere decir esto acaso que tenemos el
deber de desconfiar del corazén humano? jNo! Esto quiere decir
solamente que debemos mantenerlo bajo control®3.

La actitud de vigilancia es propia de la vida cristiana, como nos
enseno el Senor: «Vigilad y orad, para no caer en la tentacion; el
espiritu estd pronto, pero la carne es débil» (Mt 26,42).

La promesa de amor esponsal conlleva un compromiso de exclu-
sividad. Sin embargo los novios, conscientes del peso del corazén
histérico, abierto naturalmente a amar insaciablemente y signado
por la inclinacién de la triple concupiscencia, han de consagrarse
en su amor esponsal a un amor «enclaustrado», donde solamente
«yo soy para mi amado y mi amado es para mi» (Ct 6,3), como
comentaremos en el siguiente apartado.

B. El amor descubierto en el Cantar de los Cantares y en el libro de
Tobias

Juan Pablo II dedica las cinco tltimas catequesis del quinto ciclo
a reflexionar sobre los libros del Cantar de los Cantares y de Tobias,
bajo la 6ptica de la teologia del cuerpo. Aunque sea brevemente,
expondré una reflexion bajo esta luz sobre el fragmento del signo
sacramental que estoy estudiando porque enriquece notablemente
su contenido.

52 Ibid., 123.
3 Juan Pasro 11, HyM, C. 32, 3.
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«...Y amarte», dice primero el novio a la novia. «...Y amarte»,
pronuncia luego la novia al novio. El matrimonio rato con el len-
guaje del signo se consumard como sacramento completo (consu-
mado) con el lenguaje de la unién conyugal, que en términos de
la teologia del cuerpo podemos llamar «lenguaje erdtico». El Cantar
de los Cantares «reproduce con autenticidad exenta de defectos el
rostro humano del eros, su dinamismo subjetivo, asi como también
sus limites y su término»°*. Juan Pablo II ensena que el dinamismo
del amor erético consiste en una tendencia mutua, en una busque-
da constante plena de nostalgia y del reciproco encuentro que pro-
porcionara a los amantes gozo y quietud, pero los inducira a una
nueva bisqueda que nunca veran plenamente acallada®.

La aspiracion al amado tiene una dimension interior, en la que
el corazon vela; vigila permanentemente, como las virgenes pruden-
tes que estdn alertas para que el sueno no les robe al amado. El
amante, aunque saciado momentidneamente, seguird buscando
pues «en el Cantar de los Cantares el eros humano revela el rostro del
amor siempre en busqueda y casi nunca saciado»*. El lenguaje del
cuerpo tiene sus limites, pues el amor se muestra mds grande de lo
que el cuerpo es capaz de expresar. El amor de los esposos encontra-
rd su plenitud y plena satisfacciéon en la comunion perfecta de sus
personas en la Trinidad. Encontramos aqui el llamado a la santidad
matrimonial, donde su corazon no se aquietara hasta que descanse
en Dios. Como enseié San Agustin, la oracion de los esposos sera:
«Nos has hecho para ti y nuestro corazon estd inquieto hasta que
descanse en ti»*. Esta aspiracion profunda nos remite a la unidad
originaria entre las criaturas y el creador de la que nos hablan las
primeras catequesis.

El Cantar de los Cantares revela que el amor es celoso, cualidad
que la teologia del cuerpo interpreta desde la eleccion libre. Porque
yo te elegi a ti para ser mi conyuge y ti me aceptaste a mi para ser
tu conyuge, quedan cerradas las puertas del corazén a otras opcio-
nes entre las hijas de Jerusalén. El corazon del amante es celoso del
amor del amado. «Los celos —apunta Juan Pablo II- confirman en
cierto sentido, la exclusividad y la individisibilidad del amor: indican,
indirectamente al menos, la irreversibilidad y la profundidad sub-
jetiva de la elecciéon esponsal»®®. La aspiracion de los novios que
hic et nunc prometen amarse reciprocamente tendera, segin la en-

> Ibid., C. 113, 1.

55 En varias catequesis habla de la “insaciabilidad de la unién”, por ejemplo en las
Catequesis 15, 19, 20, 29.

¢ Juan Pasro II, HyM, C. 113, 3.
57 SAN AcusTiN, Confesiones, BAC, Madrid 19798, Libro I, cap. 1.
8 JuaN Pasro 11, HyM, C. 114, 1.
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senanza del amor erético nunca saciado del Cantar de los Cantares,
a la perfeccion del amor, al dgape, con las caracteristicas que siglos
mas tarde el Espiritu Santo inspirarda a San Pablo: «El amor es pa-
ciente, es benigno; el amor no es envidioso, no es jactancioso, no
se engrie; no es indecoroso ni busca su interés; no se irrita, no toma
en cuenta el mal; no se alegra de la injusticia, sino que se alegra
con la verdad. Todo lo excusa, todo lo cree, todo lo espera, todo lo
soporta. El amor no pasa nunca» (1Cor 13,4-8). En estas palabras
del apostol se halla el nticleo del amor, que arranca como eros pero
tiende a convertirse en dgape: desde abajo se siente impulsado por
una aspiracion permanente a buscar las cosas de alla arriba, porque
las de aqui abajo no lo sacian completamente.

Los esponsales de Tobias y Sara arrojan a la teologia del cuerpo
otra luz apenas esbozada en el Cantar de los Cantares: «<mediante
el matrimonio el hombre y la mujer se convierten en hermano y
hermana de modo especial. La indole fraterna parece estar radicada
en el amor esponsal»®. Esta cualidad de amor fraterno purificara
a los novios en el ejercicio del amor conyugal, acercindolos mas
facilmente a la plenitud de la comunion en la donacién y en al
amor oblativo.

Si en el Cantar de los Cantares predomina el amor erdtico en su in-
genua y pura belleza, el relato de Tobias sobresale por su amor éti-
co; descubrimos en ambos libros la sintesis entre el eros y el ethos. La
teologia del cuerpo nos ensefa que ambos van de la mano. Ambos
vectores del amor han de conjuntarse arménicamente en los novios
que manifiestan en el consentimiento matrimonial su decision de
unir sus vidas: el vector del eros reflejado en el Cantar de los Cantares
y el vector del ethos expresado en el libro de Tobias.

Juan Pablo II resume asi este pensamiento:

Los esposos del Cantar de los Cantares declaran reciprocamente, con
palabras ardientes, su amor humano. Los nuevos esposos del Libro
de Tobias piden a Dios saber responder al amor. Ambos comporta-
mientos tienen un puesto en lo que constituye el signo sacramental
del matrimonio. Ambos comportamientos contribuyen a la forma-
cién de este signo. Ambos comportamientos |[...] se convierten en la
lengua de la liturgia®.

El consentimiento no solamente comprende el amor. Los no-
vios ademds prometen respetarse mutuamente. En la teologia del
cuerpo, el tema del respeto entre los esposos viene tratado directa-
mente en las tltimas catequesis cuando habla del respeto del orden

% Ibid., C. 115, 3.
5 Ibid., C. 117, 5.
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natural y de la ley de Dios en sus relaciones conyugales con vistas
a la fecundidad.

Pero toda la doctrina de Juan Pablo IT es un himno al respeto
entre los dos esposos. Se desprende especialmente en relacion con
la dignidad de la persona humana y la naturaleza del amor autén-
tico. El cuerpo sexuado, obra maestra del Creador, tiene un valor
personal en si mismo y es templo del Espiritu Santo. Esta configu-
rado para vivir en comunién de personas que se relacionan como
fines en si mismas, y se ofrecen en don de si mismas. La persona
no es un objeto de la que servirse para completar la satisfaccion se-
xual individual, sin trascendencia ninguna, como hemos repetido
de muchas maneras. La teologia del cuerpo descubre la sacralidad
del cuerpo hombre o mujer. De aqui se deriva el respeto con que
debe ser tratado, como lugar de la comunién de las personas y de
la comunién con Dios.

El respeto que los novios se prometen abarca el abanico comple-
to de sus relaciones: desde el respeto sagrado en la unién conyugal
hasta la esfera de los sentimientos, las emociones, los afectos, las
inclinaciones y a todo lo que es humano en su integralidad. Juan
Pablo II lo expresa asi:

Esto puede realizarse a través de una profunda comprension de la dig-
nidad personal, tanto del yo femenino como del masculino, en la
convivencia reciproca. Tal comprension espiritual es el fruto fun-
damental del don del Espiritu que empuja a la persona a respetar
la obra de Dios. De esta comprension, y por tanto, indirectamente,
de este don, obtienen su verdadero significado esponsal todas las
manifestaciones afectivas que constituyen el entramado del perdurar
de la union conyugal®.

C. Amor y fecundidad

La teologia del cuerpo pretende mostrar la verdad, belleza y bon-
dad del amor humano y de las relaciones de comunioén personal
entre el hombre y la mujer en su totalidad e integridad. En el sexto
ciclo de catequesis, que consta de 16 catequesis, aborda la doctrina
que anos atrds Pablo VI habia expuesto en la enciclica Humanae
vitae sobre la union y la fecundidad en la relacion conyugal de los
esposos. Juan Pablo II cimenta sus argumentos en las reflexiones
que ha venido elaborando en las catequesis precedentes.

Pablo VI, siguiendo la doctrina de la Iglesia, confirma que el
acto conyugal tiene dos significados: el unitivo y el procreativo®. El

o Ibid., C. 133, 4.

62 Dice Pablo VI en la Humanae vitae, n. 11: «La Iglesia ensena que cualquier acto
matrimonial debe permanecer por si mismo abierto a la transmisién de la vida». Y
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amor humano expuesto en su totalidad e integridad debe abarcar
necesariamente estos dos significados so pena de banalizarlo y de-
formarlo. Este serad el cometido de la teologia del cuerpo al hablar
sobre el amor y su relacién intrinseca con la fecundidad.

Para comprender mejor la posicién desde la que la teologia del
cuerpo afronta la relacién del amor y la fecundidad con la propues-
ta de San Pablo VI en la Humanae vitae, me he ayudado de la visiéon
de Livio Melina®.

Juan Pablo II comienza su argumentacion desde el lenguaje
del cuerpo con el que los novios expresan reciprocamente su pro-
mesa de amarse. Este amor para que sea sincero y auténtico debe
ser integro y verdadero, sobre todo cuando se ejercite en la cépula

conyugal.

Precisamente en ese momento tan rico de significado es también par-
ticularmente importante que se relea el lenguaje del cuerpo en la
verdad. Tal lectura se hace condicién indispensable para actuar en
la verdad, o sea, para comportarse en conformidad con el valor y con
la norma moral®*.

Cuando los novios pronuncian prometo amarte, manifiestan que
desde la ley natural y la ley revelada estan aceptando que sus actos
conyugales se ajustardn a la estructura de la comunién de sus per-
sonas de modo integral, don de si al otro, abierto a la transmisién
de la vida. Asi lo expresa Juan Pablo II:

La norma de la enciclica Humanae vitae atane a todos los hom-
bres, en cuanto que es una norma de la ley natural y se basa en
la conformidad con la razén humana (cuando ésta, se entiende,
busca la verdad). Con mayor razén concierne a todos los creyentes
miembros de la Iglesia, dado que el caracter razonable de esta nor-
ma encuentra indirectamente confirmacién y sélido apoyo en el
conjunto de la Teologia del cuerpo®.

No debemos considerar de poca monta las condiciones sociales
y econémicas de la vida actual en que viviran los novios que hic et
nunc pronuncian la promesa de sincero amor, en orden a la armo-
nia y mutua fidelidad. Frente a la amenaza de la explosion demo-
grafica en algunos paises, las dificiles situaciones laborales, la pro-

anade: «Esta doctrina, muchas veces expuesta por el magisterio, estd fundada sobre
la inseparable conexion, que Dios ha querido y que el hombre no puede romper
por propia iniciativa, entre los dos significados del acto conyugal: el significado uniti-
vo y el significado procreativo».

0 Cf. L. MELINA, «La profecia de Humanae vitae y la verdad del amor esponsal»,
Alpha Omega 12 (2009), 343-356.

4 Juan Pasro II, HyM, C. 119, 4.

% Ibid., C. 120, 5.
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blematica de las ciudades, la banalizaciéon del amor y del cuerpo
en la cultura del consumo, etc., debe mantenerse en pie la verdad
del amor: que todos sus actos conyugales, para que sean auténticos,
han de realizarse en el doble significado antes afirmado. Esto nos
pone frente a la delicada cuestion de la paternidad y la maternidad
responsables. Sera siempre decision de los futuros esposos determi-
nar la apertura a una nueva vida y el acrecentamiento de los hijos,
de acuerdo a un mutuo convenio obediente a su conciencia bien
formada segun la intima estructura del acto conyugal. «Este princi-
pio, referido a la moral conyugal, resulta ser, por tanto, la fidelidad
al plan divino, manifestado en la estructura del acto conyugal y en la
conexién inseparable de los dos significados del acto conyugal»®.

Es deber de los futuros esposos ejercer una paternidad respon-
sable. Pero, por el principio arriba mencionado, se descarta como
inmoral la recurrencia al aborto, a los anticonceptivos y a la este-
rilizacion directa. Estas practicas, aunque puedan estar motivadas
por razones plausibles, siempre seran contrarias al querer divino res-
pecto a la comunién esponsal, a la libertad del amor y al don de si.
;Como proceder, pues, para que los futuros esposos puedan, segiin
su conciencia ajustada al plan de Dios, planear una nueva vida?
En la linea de la Humanae vitae, la teologia del cuerpo reafirma la
recurrencia al acto conyugal en periodos infecundos de la mujer.
En estas circunstancias se acttia moralmente porque el acto se ejerce
seglin el ordenamiento de la naturaleza humana, sin violencia ni
intervencién disruptiva. La teologia del cuerpo lo expresa asi:

Suponiendo que las razones para decidir no procrear sean moral-
mente rectas, permanece el problema moral del modo de actuar en
tal caso, y éste se expresa en un acto que [...] posee su intrinseca
calificacién moral positiva o negativa. La primera, positiva, corres-
ponde a la regulacion natural de la fertilidad; la segunda, negativa,
corresponde a la regulacion artificial®’.

Ciertamente, y aqui entra la pedagogia de la teologia del cuer-
po®, el ejercicio del amor conyugal exigira a los novios el dominio
sobre sus impulsos y pulsiones sexuales y afectivas imponiendo la
razén y la virtud sobre las inclinaciones naturales; este dominio les
llevard a la manifestacién mads limpia de su entrega mutua. El ejerci-
cio de su sexualidad no se limitara solamente a la esfera bioldgica,
determinista, sino que serd gobernado por la recta razén, propia
de personas humanas en el don de si. «<El cuerpo humano no es

% Jbid., C. 122, 6.
7 Ibid., C. 123, 3.

6 Escribe Juan Pablo II: «La teologia del cuerpo no es tanto una teoria, cuanto mas
bien una especifica pedagogia del cuerpo» (Ibid., C. 123, 5)
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solamente campo de reacciones de cardcter sexual, sino que es, al
mismo tiempo, el medio de expresion del hombre integral, de la
persona, que se revela a si misma a través del lenguaje del cuerpo»®.
En otras palabras, la persona no debe disponer del propio cuerpo
para su propia satisfaccion sexual o convertir el cuerpo del conyu-
ge en objeto de placer egoista. La estructura del cuerpo humano,
como nos ha ensenado la teologia del cuerpo, en su masculinidad y
feminidad, consiste en su orientacién complementaria que se reali-
za como don de si reciproco en la comunion de las personas. Y este
don reciproco se ejerce de acuerdo con la finalidad ética propia: la
unién y la procreacion. Livio Melina lo expone del siguiente modo:

De hecho, cuando la sexualidad humana viene intencionalmente
separada de la procreacién, pierde también su significado de don
integral de si y de acogida plena de la otra persona: la contracep-
cién inocula, en el acto corpéreo de la reciproca donacién entre
el hombre y la mujer, el veneno de una mentira, que lo falsifica
intimamente, haciéndolo un donarse sin donarse totalmente, un
acoger sin realmente hospedar. Se puede decir con verdad que un
acto contraceptivo no es ya un acto conyugal: en su estructura in-
tencional objetiva, no se diferencia de otras formas de actividad se-
xual destinadas a lograr solo una satisfaccién hedonista individual
que es incapaz de construir una verdadera comunion personal.

La recurrencia a los periodos infértiles puede llamarse también
continencia periddica, castidad conyugal, abstencion. En las cate-
quesis finales explicard que este comportamiento ademas de ser
un medio honesto y licito de ejercer la paternidad responsable y
programar los nacimientos, se injerta dentro del ambito de la es-
piritualidad conyugal. En el contexto de la castidad conyugal, se
convierte en un principio que nutre y robustece la vida espiritual
de los esposos, orientandolos segtin la ensenanza paulina hacia el
crecimiento del “hombre interior”. San Pablo, en 2Cor 4,16, afirma:
«Por tanto, no desmayamos; antes, aunque este nuestro hombre ex-
terior se va desgastando, el interior no obstante se renueva de dia en
dia». Aqui, el hombre exterior, en lenguaje de la teologia del cuerpo
se refiere al hombre histérico, sujeto a la triple concupiscencia y al
dominio del otro, mientras que el hombre interior hace referencia
a la libertad del don y a la comunién de las personas a imagen de
la Trinidad, que es renovado por Dios continuamente. El hombre
interior revela el aspecto espiritual del ser humano, el cual busca
ser transformado por la gracia de Dios, liberandose del dominio
del pecado. Como afirma Juan Pablo II: «A la luz de los anailisis
realizados, la continencia integralmente entendida, es mas bien el

 JuaN Pasro II, HyM, C. 124, 2.
7 L. MELINA, «La profecia de Humanae vitae y la verdad del amor esponsal», 347.



El lenguaje del consentimiento matrimonial 351

tinico camino para liberar al hombre de esas tensiones»™. El ejercicio de
la continencia conducird paulatinamente a los esposos a la pose-
sion y sefiorio de si mismos, para dirigir las reacciones sensuales y
emotivas a la donacion de si al otro yo, en base a la posesion madura
del propio yo en su subjetividad corpérea y emotiva™.

Desde la teologia del cuerpo, los novios que prometen amarse
en la verdad e integridad, descubriran en su futura vida conyugal y
familiar una vital relacién entre la practica de la honesta regulacion
de la fertilidad, y la vida espiritual. Solamente viviendo segtin el
Espiritu y segtin el sacramento nuevo, permaneceran en el amor
sincero y formaran una comunidad familiar en la verdad y en la
autenticidad. Ciertamente, el camino no estard exento de pruebas
y dificultades, a veces muy dificiles. Pero deben tener presente que,
siendo una pareja historica signada por la triple concupiscencia, sin
embargo podran gozar en plenitud el proyecto que desde el principio
Dios quiso para el matrimonio, porque cuentan con los auxilios de
la gracia y la bendicién del propio sacramento del matrimonio, de
los sacramentos de la penitencia y la eucaristia, de la oracién, de la
espiritualidad conyugal y de la ascesis personal.

D. Todos los dias de mi vida

Cuando los novios pronuncian estas dltimas palabras, implicita-
mente afirman que su amor serd hasta la muerte.

Desde el sacramento del matrimonio y desde la doctrina cris-
tiana estdn aceptando la indisolubilidad del matrimonio. Ninguna
autoridad en la tierra, ninguna circunstancia, ningin problema,
ningtin revés en la vida cambiara la realidad que ahora estd lle-
vandose a cabo. El consentimiento matrimonial los constituye a
los dos, varén y mujer, como «una sola carne», de acuerdo con el
querer originario del Creador: «Por eso dejard el hombre a su padre
y a su madre y se unird a su mujer, y serdn los dos una sola carne»
(Gn 2,24). Jesucristo en la nueva ley corrige la permision del divor-
cio que por la dureza de sus corazones habia otorgado Moisés. Y lo
hace queriendo retornar al «principio», como el Creador lo habia
dispuesto. Las palabras del Sefior son claras y precisas. Dirigiéndose
a sus inquisidores les dijo: «No habéis leido que el Creador desde
el principio los cre6 varén y hembra y dijo: por eso dejara el hom-
bre a su padre y a su madre y se unird a su mujer y los dos serdan
una sola carne. Asi que ya no son los dos sino una sola carne. Por
tanto, lo que Dios ha unido no lo separe el hombre» (Mt 19,3 ss.).
La indisolubilidad nos viene revelada con la autoridad del Sefior

' JuaN PaBro 11, HyM, C. 130, 1.
72 Cf. Ibid., C. 131.
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cuando afirma que lo unido por Dios no debe separarlo el hombre.
En el consentimiento se efectda el sacramento que hace de los dos
novios una sola carne, sin posibilidad de separacion. ;Cémo se ex-
plica desde la teologia del cuerpo la indisolubilidad?

Juan Pablo II la propone desde la redencién del cuerpo. La
Catequesis 100, de hecho, viene titulada «L.a indisolubilidad del sa-
cramento del matrimonio en el misterio de la redencion del cuerpo».
Retoma conceptos ya desarrollados durante las precedentes cate-
quesis como sacramento de la creacion y sacramento primordial,
dandoles una nueva dimension a la luz de la redencién de Cristo:
«El autor de la carta a los Efesios proclama que ese sacramento pri-
mordial se realiza de un modo nuevo en el sacramento de Cristo y
de la Iglesia»™, pasando luego a las consecuencias que esto tendra
en los conyuges cristianos como la sumisién del uno al otro en el
temor de Cristo y la proyeccion de su vida conyugal fundandola
sobre el sacramento instituido al principio por el creador. Dird mas
adelante: «En el gran sacramento de Cristo y la Iglesia los conyuges
cristianos estan llamados a modelar su vida y su vocacion sobre el
fundamento sacramental»™.

Al final de la catequesis que estamos refiriendo, después de ex-
poner con algan paralelo y breve comentario el texto de Mt 19,3-8
y Lc 16,8, puntualizara:

Estas palabras contienen a la vez una respuesta universal, dirigi-
da al hombre histdrico de todos los tiempos y lugares, ya que son
decisivas para el matrimonio y para la indisolubilidad; en efecto,
se remiten a lo que es el hombre, varon y hembra, tal y como ha
llegado a ser de modo irreversible por el hecho de haber sido crea-
do a imagen y semejanza de Dios: el hombre, que no deja de ser asi
también después del pecado original, aunque éste le haya privado
de la inocencia originaria y de la justicia |...| La redencion significa
en efecto, como una nueva creacion, significa la asuncion de todo lo
que es creado: para expresar en la creacion la plenitud de la justicia,
de equidad y santidad, establecida por Dios, y para expresar esa
plenitud sobre todo el hombre, creado como varén y hembra a
imagen de Dios™.

La indisolubilidad va de la mano con la fidelidad y el amor sin-
cero de los esposos, por lo que han de vivir en continua vigilancia
y oracion para que el amor inicial que los enamoré no se enfrie
con el paso de los dias y pueda perder la primitiva fuerza. Termino
estas consideraciones citando las palabras que Juan Pablo II dirige
a los esposos en la exhortacién apostolica Familiaris consortio, que

3 Cf. Ibid., C. 100, 2.
" Ibid., C. 100, 3.
75 Ibid., C. 100, 7.
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de algiin modo recogen y sintetizan su pensamiento expuesto en la
teologia del cuerpo:

Cristo renueva el designio primitivo que el Creador ha inscrito en
el corazén del hombre y de la mujer, y en la celebracién del sacra-
mento del matrimonio ofrece un corazén nuevo: de este modo los
cényuges no solo pueden superar la dureza del corazon, sino que
también y principalmente pueden compartir el amor pleno y de-
finitivo de Cristo, nueva y eterna Alianza hecha carne. Asi como el
Senor Jesus es testigo fiel, es el si de las promesas de Dios y consi-
guientemente la realizacion suprema de la fidelidad incondicional
con la que Dios ama a su pueblo, asi también los conyuges cris-
tianos estan llamados a participar realmente en la indisolubilidad
irrevocable, que une a Cristo con la Iglesia su esposa, amada por El
hasta el fin”.

Conclusion

;Qué puede aportar la teologia del cuerpo a los j6venes que en
los tiempos modernos se preparan al sacramento del matrimonio
0 alos esposos que viven ya su vida esponsal? Mds adn, ;sigue sien-
do, 45 anos después de que Juan Pablo IT pronunci6 las catequesis,
una temadtica que da respuestas a las situaciones de hoy?

La actualidad privilegia como nunca antes el cuerpo. Como dice
Federico Badiali «il corpo umano non e mai stato oggetto di tante
cure come nel nostro tempo. Soggiorni termali, diete, attivita spor-
tive, tatuaggi, interventi di chirurgia estetica appartengono all’espe-
rienza comune di tantissimi nostri contemporanei»”’.

A este elenco podemos afiadir dos corrientes antropologicas en
boga: la teoria del Gender y el Transhumanismo. Nuestros jovenes
viven inmersos en esta cultura que muchas veces resulta ser con-
traria a los valores cristianos y humanos. Badioli expone estas dos
posiciones:

Per i gender studies il corpo non svolge alcuna funzione nella cos-
truzione dell'identita di genere: tutto dipende dal desiderio del so-
ggetto. Per i transumanisti il corpo € una realta che il cammino
evolutivo deve poco a poco superare. Tanto i gender studies, quanto
il transumanesimo sembrano attraversati da un non troppo celato
dualismo antropologico: cido che conta, nell'uomo, & la sua psiche:
il suo desiderio e la sua intelligenza. 11 corpo e solo un ostacolo da

76 JuaN PaBro 11, Familiaris consortio, n. 20.

77 F. BapiaLl, «La teologia del corpo a confronto con la postmodernita», RTE 23
(2019), 79.
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cui prendere progressivamente le distanze, in quanto esso non ha
nulla da offrire allo sviluppo della persona’.

Livio Melina comenta, enfatizando la falta de valores y la defi-
ciente educacion:

El contexto de soledad, la falta de puntos de referencia con auto-
ridad, de maestros, de historias narradas, de comunidades vividas,
impide la interpretacién de las emociones y de los afectos; impide
el reconocimiento de un sentido que los califique y oriente. Sin
vocabulario, sin gramadtica, sin maestros no se aprende a leer ni a
escribir. Emerge asi el problema decisivo para la formacién de la
persona, la necesidad de un marco de referencia interpretativo de
la vivencia emotiva y afectiva, que pueda constituir un contexto de
sentido capaz de integrar la experiencia, de hacerla comprensible y
constructiva»”.

A este andlisis podemos anadir el decrecimiento de la fe y de la
practica religiosa, el ambiente de un amor fluido, 1a sociedad liquida,
la expansion del pensamiento relativista y la negacién de la razén
que se considera incapaz de afirmar verdades ciertas que conduz-
can a la bondad y belleza. Esta situacion tiene un influjo especial
en muchos novios catdlicos dada su fe raquitica, casi inexistente,
quedando mermada en ellos la capacidad para recibir la gracia del
sacramento. Como afirma Miralles:

Se ai cattolici imperfettamente preparati per quanto concerne la
fede non fosse concessa la celebrazione religiosa del matrimonio,
resterebbe loro preclusa ogni possibilita di sposarsi veramente, e
sarebbero privati del diritto naturale a contrarre matrimonio®.

Ciertamente la teologia del cuerpo tuvo respuestas seguras en
circunstancias concretas y cre6 una corriente de pensamiento y ac-
cién que alimenté varias generaciones. Pero su actualidad no ha
pasado y, frente a los fenémenos actuales citados arriba, podemos
afirmar que «almeno dal punto di vista antropologico, tuttavia esse
continuano a rappresentare un ricco patrimonio da cui attingere,
non semplicemente per ripetere il gia detto, ma per progredire nel
cammino»®'. Toca hoy a los estudiosos, pastores, catequistas y agen-
tes de pastoral continuar enriqueciendo y aumentando con su ac-
cién y sus ensefianzas la novedosa vision que en su tiempo desvel6
Juan Pablo II.

78 Ibid., 83.

7 L. MELINA, «La profecia de Humanae vitae y la verdad del amor esponsal»,
344-345.

80 A. MiraLLEs, «Fede e sacramento del matrimonio», Annales theologici 9 (1995),
56.

81 F. BapIALL, «La teologia del corpo a confronto con la postmodernita», 102.
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Quiero ofrecer a modo de conclusién cuatro ensenanzas de la
teologia del cuerpo aplicables a los novios que pronuncian las pa-
labras del consentimiento matrimonial:

1. La persona humana en su corporalidad masculina o femenina
es ante todo un don. De Dios le viene la existencia en la concrecién
de ser hombre o mujer. La sexualidad le viene insita en su natura-
leza humana, no por eleccion, sino por don. Es ser humano varén.
O es ser humano mujer. La persona es valiosa en si 'y por si misma
porque es consciente de sus acciones, y autoposeyéndose tiene li-
bertad de elegir. Esta autodeterminacion la hace responsable y se
evidencia en diversas ocasiones, pero sobre todo en el momento de
escoger al conyuge con el que se completard y formara una familia.
Ella misma es un don que se manifiesta en doble modo: don de
ofrecerse al otro y capacidad de aceptar al otro como don. Esta mu-
tualidad del don crea la comunién de las personas a imagen de la
Trinidad. Las palabras del consentimiento matrimonial manifies-
tan estas verdades cuando mutuamente se dicen «Yo te acepto a ti».

2. La teologia del cuerpo acuii6 la expresion «significado espon-
sal del cuerpo». La sexualidad es una realidad innata de la persona,
y esta concrecion corporal orienta a la persona a la esponsalidad.
El cuerpo en su masculinidad o feminidad es completo en su na-
turaleza, pero incompleto en su realizacion, cuyo término es la co-
munion de las personas. Una de estas manifestaciones es la union
conyugal de los esposos, entre otras mds, como las manifestaciones
de afecto, ternura, carino y cuidado mutuo. El cuerpo esta estructu-
rado para la donacién. De otro modo, vive en el desequilibrio de
la comuniodn, en el egoismo: «A un uomo che pensa sempre piu il
proprio corpo in maniera autoreferenziale e decide di esso in asso-
luta autonomia, la teologia —e in particolare I'antropologia teologi-
ca- non puo non richiamare il significato sponsale del suo corpo,
imprescindibile per una sua realizzazione integrale»®. Manifiestan
esta realidad los novios cuando en el signo sacramental pronun-
cian: «como mi esposo» «COmo mi esposa.

3. El matrimonio es un sacramento de la nueva ley de Ciristo
en que los esposos tendran como causa ejemplar la esponsalidad
de Ciristo y de su Iglesia. Los mismos novios son los ministros que
con el lenguaje del cuerpo se administran el sacramento. Esto pone
de manifiesto el rol central que desempenan ellos en el rito del
matrimonio, del que brota la promesa de fidelidad. A diferencia
de los demas sacramentos en los que el sacerdote o el obispo ac-
tian como los ministros autorizados, ellos tienen el papel central.
Mediante el acto libre y voluntario de consentimiento, se entregan
reciprocamente y forman la unién matrimonial. El sacerdote o dia-

82 Ibid., 103.
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cono no “casa” a la pareja, sino que acttia como representante de la
Iglesia y testigo del compromiso de los novios. Su fidelidad queda
anclada a la promesa y habran de empenarse por mantenerse siem-
pre el uno para el otro, a pesar de los problemas, conflictos o crisis
de la vida. A esto se comprometen cuando en el consentimiento
dicen «y prometo serte fiel en las alegrias y en las penas, en la salud
y en la enfermedad».

4. La vocacion del ser humano es el amor. Cuando esta dimen-
sion es vivida por los esposos, experimentan la plenitud como per-
sonas, a pesar de las dificultades que puedan surgir en las relaciones
humanas. El amor que une a los cényuges involucra toda su vida
y sus relaciones. El amor esponsal, en su manifestacién conyugal,
debe ser integro para cumplir con su vocacién, es decir, unitivo y
procreativo. El amor va mas alld de las manifestaciones conyuga-
les, extendiéndose a toda la vida de los esposos, de modo que la
caridad debe reinar en todo momento. Del verdadero amor nace
el respeto mutuo, que comienza por el respeto de la ley de Dios en
sus relaciones conyugales. El respeto se extiende al aprecio, al trato
amable, a la valoracion del otro, a la estima sincera en toda circuns-
tancia. Tal realidad enfatiza el compromiso que contraen entre los
dos segtin la nueva ley de Cristo de vivir conyugalmente de modo
unico y exclusivo el uno para el otro. El lazo con que Dios los esta
vinculando serd indisoluble. A este amor se comprometen cuando
en el consentimiento dicen reciprocamente: «y amarte y respetarte
todos los dias de mi vida».

Sirvanme de colofén las palabras que Juan Pablo 11 expresé en la
exhortacion apostolica Familiaris consortio, n. 53:

El matrimonio cristiano, como todos los sacramentos [...] es en
si mismo un acto litirgico de glorificaciéon de Dios en Jesucristo
y en la Iglesia. Celebrandolo, los cényuges cristianos profesan su
gratitud a Dios por el bien sublime que se les da de poder revivir
en su existencia conyugal y familiar el amor mismo de Dios por los
hombres y del Senor Jestis por la Iglesia, su esposa.

Y como del sacramento se derivan para los cényuges el don y el
deber de vivir cotidianamente la santificacion recibida, del mis-
mo sacramento brotan también la gracia y el compromiso moral
de transformar toda su vida en un continuo sacrificio espiritual.
También a los esposos y padres cristianos, de modo especial en esas
realidades terrenas y temporales que los caracterizan, se aplican las
palabras del Concilio: «También los laicos, como adoradores que
en todo lugar actian santamente, consagran el mundo mismo a
Dios» (Lumen gentium, n. 34).
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Introduccién

a propuesta educativa de Maritain encuentra su fundamenta-

cién en los conceptos de humanismo integral y de personalis-

o comunitario. Maritain presenta el problema pedagégico

desde una perspectiva antropolégica, teniendo en cuenta la dimen-

sion epistemoldgica y ética de la vida del hombre, asi como el ca-

racter tedrico y social de la pedagogia. Es necesario determinar los

fines de la educacién para poder proponer una educacién huma-
nistica en sentido universal e integral.

Maritain propone la metifora de la «encrucijada», la necesidad
de tomar una decision, a través de un discernimiento axiolégico,
sobre el fin y la metodologia de la educacion. La encrucijada co-
rresponde a una situacion de crisis definida por la oposicion entre
un planteamiento personalista y otro funcionalista. La conciencia
de esta situacion lleva a la obligacion de escoger entre dos concep-
ciones pedagodgicas opuestas: el error de una educaciéon naturalista
y culturalista o la opcién por una educaciéon humanistica e integral.

El filésofo francés intenta conciliar ciencia y sabiduria, la dimen-
sion empirica de las ciencias naturales y humanas con la dimension
ontoldgica de la metafisica y la teologia. Defiende la educacién
como proceso de humanizacion mediante la conquista de la liber-
tad; una pedagogia integral filos6ficamente fundada que integra la
contribucién de las ciencias. Maritain denuncia los reduccionismos
del cientismo y tecnicismo con una epistemologia pedagdgica que
otorga el lugar central a la filosofia, que racionaliza los procesos
educativos a nivel técnico y ético, cientifico y filoséfico, para asegu-
rar una antropologia que haga posible la misma educacion.

El programa educativo de Maritain se puede sintetizar a partir
de los titulos de sus dos obras educativas: Education at the crossroads
(1943) y Pour une philosophie de I'éducation (1959). Por una parte,
Maritain entiende la situacién histérica del problema educativo
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como una encrucijada; por otra, presenta un concepto universal
de educacién como planteamiento filoséfico valido para resolver
el problema.

I. Los elementos principales de la propuesta educativa de
Maritain

A. Los fines de la educacion

Maritain parte de la naturaleza humana para especificar el con-
cepto y el destino de hombre que deben regir el proceso educativo.
El hombre pertenece a un medio social y a un tiempo histérico
determinados, pero la naturaleza humana es comtin a todo hom-
bre. Por consiguiente, el primer deber del hombre es llegar a ser lo
que es en su estado existencial concreto. La educacion es entendida
como un desarrollo dindmico mediante el cual un hombre se for-
ma a si mismo para devenir hombre, como un proceso de forma-
cién que conduce al hombre a su plenitud.

En este contexto, Maritain sefiala siete errores significativos con
relacion con los fines de la educacion. El primer error es el olvido
o desconocimiento de los fines. Maritain advierte que la falta o in-
adecuacion de los fines absolutiza los medios separandolos del fin
al que estan dirigidos y quitdndoles su eficacia vital. El segundo
error consiste en un planteamiento falso o incompleto de la na-
turaleza del fin. Maritain recuerda que el fin de la educacién es la
realizaciéon humana; la realidad y el valor de la educacién tienen
significado humano si se considera al hombre desde la filosofia —en
su esencia o naturaleza- y la religion —en su estado existencial de
naturaleza humana ante Dios-.

El tercer error es el «pragmatismo». Maritain afirma que la sobre-
estimacion pragmatica de la accion humana resulta inadecuada a
la mision educativa. La praxis tiende hacia un objetivo que da una
direccion y vitalidad, pero la contemplacion y perfeccion plena de
la existencia humana escapan a este espiritu pragmatico. La teoria
pragmatica del conocimiento olvida la primacia del objeto para
centrarse en la psicologia del sujeto. El cuarto error es el «sociolo-
gismo», el condicionamiento social como regla suprema y tnica
referencia de la educacion. La esencia de la educacién consiste en
formar al hombre y preparar al ciudadano, no en adaptar al ciuda-
dano a las condiciones de la vida social.

El quinto error corresponde al «intelectualismo», que olvida los
valores universales y promueve la especializacion cientifica y téc-
nica. Una educacién que aspira a formar en la especializacion se
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abandona a un proceso de animalizacién progresiva del espiritu,
consecuencia de una filosofia materialista de la vida que deshuma-
niza al hombre. El sexto error hace referencia al «voluntarismo»,
que promulga una educacién centrada en la voluntad disciplinar,
destacando la primacia de la moralidad. Con relacién a estos dos
errores, Maritain sostiene que la educacion perfecciona al hombre
en la mutua reciprocidad y crecimiento de la inteligencia y la vo-
luntad, siendo la formacién de la voluntad mas importante que la
del intelecto.

Maritain concluye su reflexion exponiendo algunos aspectos
paraddjicos de la educacion a partir del séptimo y ultimo error,
que consiste en pensar que todo puede ser aprendido mediante
la ensenianza. Lo mds importante en la educaciéon no pertenece a
ella. La moral y la prudencia en cuanto poder interior y vital del
espiritu, sostenidos por la voluntad, no pueden ser reemplazados
por la ciencia. Maritain afirma que la experiencia, la sabiduria, la
intuicion y el amor no son materias de ensefianza, sino don y li-
bertad. Otra paradoja es la distincién entre «esferas educacionales»
y «esferas extraeducacionales». Las primeras competen a las entida-
des colectivas encargadas de la ensefianza -la familia, la escuela, el
Estado y la Iglesia—; las segundas se refieren al campo de la activi-
dad humana -el dolory el trabajo, la amistad y el amor, los habitos
sociales, la ley, la tradicion, el arte y las fiestas religiosas-'.

B. El dinamismo de la educacion

Maritain inicia su exposicion atendiendo a la vitalidad interna
del alumno y a la actividad del maestro en cuanto agentes que in-
tervienen en la educacion. La educacién es concebida como un arte
en el que el maestro ejerce una causalidad real sobre la vitalidad
interna del alumno, colaborando y poniéndose al servicio de la
naturaleza humana. En este sentido, el principio vital y activo del
conocimiento se halla en cada persona y debe ser respetado por
todo educador, cuya tarea es seguir y fortalecer las vias de la natura-
leza intelectual y de sus operaciones.

Maritain distingue entre educacién «progresiva» y educacion
«represiva». Una educacion progresiva concede el primado al prin-
cipio interno de actividad, al dinamismo interior de la naturalezay
del espiritu del alumno, aunque no debe olvidar la causalidad real
y eficiente de la autoridad moral y la direccién positiva del maestro.
En este sentido, la libertad del alumno corresponde a la esponta-
neidad de una naturaleza humana y racional que se determina por

! Cf. J. MARITAIN, La educacion en este momento crucial, Club de Lectores, Buenos
Aires 1981, 13-41.
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el principio interior de la razon. La libertad del alumno debe ser
auxiliada y guiada por la autoridad moral del maestro, no aban-
donada a su propia responsabilidad, como sucede en la educacion
«andrquica». La educacién represiva o «despética», que considera al
maestro como agente principal, pervierte la naturaleza de la obra
educativa.

Maritain senala cinco disposiciones fundamentales del educan-
do como agente principal de la educacion: el amor a la verdad; el
amor al bien y la justicia; la apertura respecto a la existencia; el sen-
tido del trabajo bien hecho; y el sentido de la cooperacién. El amor
a la verdad, al bien y la justicia, constituye la tendencia primera de
la naturaleza intelectual. La apertura a la existencia significa acep-
tacion de la naturaleza recibida y vivida por el ser, con sus riquezas
y limitaciones, de tal manera que el comportamiento natural se
convierte en «conciencia premoral» que dispone a las virtudes hu-
manas. El sentido del trabajo bien hecho es una inclinacion natural
a la disciplina de si mismo que da al trabajo una base esencial de
moralidad humana. Finalmente, el sentido de cooperacion refleja
la tendencia natural del hombre a la vida social y politica.

A continuacion, Maritain expone las reglas fundamentales de
educacion a las que el maestro debe prestar atencion. La primera
regla toca las disposiciones fundamentales que permiten al agente
principal progresar en la vida del espiritu. Se trata de una tarea de
«liberacién» que hace descubrir al educando sus propias capacida-
des para comprender el sentido del obrar bien. La segunda regla
consiste en prestar atencion a la profundidad interior de la perso-
nalidad y de su dinamismo espiritual preconsciente; en estar aten-
to al interior y a la interiorizacién de la influencia educativa. La
educacion trata de liberar las fuentes vitales preconscientes de la
actividad del espiritu. La tercera regla fomenta la uniformidad de
toda la obra educativa con el objetivo de asegurar y acrecentar la
unidad interior del hombre. Maritain subraya la importancia de
educar el cuerpo y el espiritu al mismo tiempo; el trabajo manual
y el equilibrio psicolégico y espiritual; el homo faber y el homo sa-
piens. La cuarta y ultima regla consiste en liberar la inteligencia y el
espiritu mediante el senorio de la razén sobre las cosas aprendidas.
Maritain defiende que lo ensenado debe ser comprendido activa-
mente para poder ser transformado en vida y fortaleza del espiritu.
La liberacion del espiritu consiste en la adquisicion de la fuerza y la
libertad producidas por el conocimiento del objeto y la vivificacion
de la verdad, no por el ejercicio de las facultades. En otras palabras,
la verdad conocida y vitalmente asimilada libera el espiritu me-
diante la actividad del «yo»?.

2 Cf. J. MARITAIN, La educacion en este momento crucial, 43-74.
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C. La educacion integral

Maritain promueve un nuevo humanismo capaz de respetar la
integridad del hombre. Un humanismo integral requiere de una
educacion integral que difunda una civilizacién personalista y co-
munitaria fundada sobre los derechos humanos; una educacién en
grado de poner punto final a la discordia entre las exigencias indi-
viduales y sociales, entre el individualismo y el totalitarismo o co-
lectivismo. Por una parte, esta tarea se realiza a través del desarrollo
del sentido de libertad y responsabilidad, de los derechos y liberta-
des humanas. Por otra, a través de la santificacion de la existencia
profana y temporal, de la unién de la inspiracion religiosa con la
actividad secular del hombre, del trabajo util con la vida espiritual.

Segtin Maritain, la primera tarea educativa concierne la actual
crisis de la moralidad: la obra de reeducacién moral es una nece-
sidad publica. En este sentido, la preparacion social es deficiente
sin una auténtica formacion interior; la autoridad y los principios
morales no son respetados si no estin fundados en la verdad. La
segunda tarea educativa se refiere a las necesidades del Estado y de
la comunidad politica. La libertad y la autonomia personal tienen
su correspondiente relativo en la responsabilidad, los deberes y las
obligaciones morales.

Finalmente, Maritain analiza los problemas pedagdgicos susci-
tados por la actual crisis de la civilizacion: la perversion de la edu-
cacion basada en la mentalidad de muerte y las exigencias de la
educacion. La cultura de la muerte es consecuencia de los regime-
nes totalitarios de la edad contemporanea: la pérdida de la digni-
dad humana, de la justicia, de la libertad y de la misericordia. La
educacion debe crear una sana atmosfera psicolégica, intelectual y
moral para defender la humanidad. Es necesario que la civilizacién
recupere sus principios fundamentales animados por la concep-
cién religiosa cristiana mediante la purificacion del cristianismo y
la liberacion materialista y positivista de la democracia®.

D. La vision tomista de la educacion

Maritain elabora una sintesis de los elementos educativos pre-
sentes en el tomismo. En primer lugar, presenta su orientacion edu-
cativa fundamental en comparacién con la «educacion progresiva,
opuesta al pragmatismo, que valora la espontaneidad vital y los
recursos interiores de los alumnos, asi como las practicas y métodos
educativos. Los principios filosoficos de la educacion tomista se ba-
san en su teoria del conocimiento: el intelecto aprehende la esencia
de las cosas por medio de conceptos universales a partir de la ex-

3 Cf. J. MARITAIN, La educacion en este momento crucial, 111-142.
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periencia sensible. La teoria empirista desvirta la educacién por-
que ignora la naturaleza y las aspiraciones de la razon y las reduce
a estimulos y situaciones ambientales. Para el tomismo, la verdad
consiste en la conformidad de la mente con la realidad; el intelecto
es capaz de conocer el ser, satisface las aspiraciones supremas de la
naturaleza intelectual y su sed de liberacién.

En segundo lugar, el fil6sofo francés se ocupa de los fines y va-
lores de la educacion. El fin primario de la educacién es alcanzar
la plena formaciéon como hombre segtin la naturaleza humana. El
hombre evoluciona en la historia, pero su naturaleza, su dignidad y
sus derechos, sus aspiraciones como personay su destino ante Dios,
no cambian. Los fines secundarios se adaptan a cada periodo hist6-
rico, mientras que el fin primario permanece inamovible. Maritain
defiende una jerarquia de valores en la educacion en la que el co-
nocimiento y el amor de las cosas eternas, la caridad y la sabiduria,
son el valor supremo de todo proceso educativo, englobando todos
los valores infravalentes, supeditados a contemplacion del amor.

En tercer lugar, Maritain sefala la relacion entre la educacioén y
el individuo en cuanto que el agente principal de la educacién es
el alumno, ejerciendo el maestro una causalidad sobre el espiritu
del alumno. Es de capital importancia respetar la actividad natural
y espontdnea del alumno asegurando una ensefianza y una guia
que motive el poder de intuicién y de juicio. La educacion busca el
desarrollo de la intuitividad del espiritu y de sus capacidades espi-
rituales de discernimiento y creacion.

En cuarto lugar, el filésofo francés destaca la relaciéon entre
escuela y sociedad en la medida en que la sociedad requiere un
acuerdo sobre las bases de la vida en comtin y sobre los principios
que permiten la sobrevivencia de la democracia: la dignidad de la
persona humana, los derechos del hombre, la igualdad; la libertad,
la justicia y el respeto de la ley. Maritain sostiene que esta «carta
democratica» tiene un caracter practico y que no se puede impo-
ner una regla de fe o un conformismo de la razén comiin como
Gnica justificacion posible de la misma. La educacién tiene como
fin secundario la preparacion para la vida en sociedad y para un
buen comportamiento ciudadano mediante la conviccién comtn
o reconocimiento practico de los principios que fundan la vida en
comun.

En quinto lugar, Maritain desarrolla la relacién entre escuela y
religion. La vida moral y las virtudes son lo mas importante del fin
primario de la educacion. La escuela debe participar a la formacién
moral a través del estudio de las humanidades y de la educacién
religiosa. Maritain afirma que la vida moral esta ligada a la expe-
riencia religiosa, pues el valor obligatorio de la ley moral no esta
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justificado sin la existencia del Sery del Bien absoluto. Es necesario,
por tanto, consentir la educacion religiosa en la escuela, mas alla
del ambiente familiar y de la comunidad religiosa. Dios tiene dere-
cho a tener un lugar en la escuela®.

E. La educacion cristiana

Maritain presenta la idea cristiana del hombre y su influencia
sobre la educacion. La cultura cristiana conserva el sano equilibrio
del ser humano integral, que integra la percepcion sensible y el
poder espiritual de la razon en la vida intelectiva, y tiene en cuenta
el valor del trabajo manual. Por otra parte, la naturaleza humana
es buena en si misma, pero se encuentra debilitada por el pecado
original; necesita la gracia sobrenatural para ser elevada y poder
participar de la vida divina.

La educacion cristiana concibe el principio vital del alumno
como agente principal de la educacién, la vitalidad intrinseca de la
naturaleza humana abierta a la gracia y a las virtudes sobrenatura-
les. La filosofia cristiana entiende al hombre como un ser natural
y sobrenatural que perfecciona su naturaleza de modo sobrenatu-
ral mediante la participacion en Cristo. La educacién cristiana, por
tanto, busca el desarrollo de las energias y virtudes naturales, inte-
lectuales y morales, en union con las virtudes infusas, confiando
mas en la gracia que en la debilidad de la naturaleza. En definitiva,
tiende a la perfeccién del amor y la uniéon con Dios; no separa el
amor divino del amor fraterno, sino que concibe la perfeccién y la
salvacion personales en direccion al préjimo.

Maritain expone tres puntos esenciales para la educacién cris-
tiana, cuyo objetivo es la perfeccion del hombre y la preparacion
a una vida cristiana. El primer punto se refiere a la insercion de la
cultura cristiana en un programa educativo. El cristianismo puede
iluminar cualquier drea de la existencia y del destino del hombre,
dar valor metafisico y moral al proceso educativo. El segundo pun-
to esta relacionado con el desarrollo de la inteligencia cristiana.
La educacion cristiana debe promover la bisqueda y el amor de
la verdad para que cada alumno pueda justificar las convicciones
personales de su obrar moral. El tercer punto aborda la fortifica-
cién del conocimiento religioso y de la vida espiritual a través de
su integracion con la vida intelectiva. Maritain hace notar que la
ensenanza religiosa debe integrarse en la actividad mental y los in-
tereses intelectuales del estudiante®.

4 Cf. J. MARITAIN, Per una filosofia dell’educazione, La Scuola, Brescia 2001, 217-264.
5 Cf. J. MARITAIN, Per una filosofia dell'educazione, 276-299.
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II. Los presupuestos filoséficos de la propuesta educativa de
Maritain

A. La critica antimodernista

La critica antimodernista es un elemento constante en el pen-
samiento de Maritain, que se autodefine como «antimoderno», en
el sentido de que denuncia las verdades modernas en contra del
hombre, aunque reconociendo las adquisiciones histéricas de esta
época en su conjunto. El criterio usado para juzgar e interpretar
adecuadamente la Modernidad es el «<inmanentismo» o «antropo-
centrismo»: una vision horizontal del hombre que impide al hu-
manismo ser verdaderamente humanismo. Se trata de la pars des-
truens de la filosofia de Maritain.

Maritain parte de la raiz de todos los males del pensamiento
moderno: la concepcién del saber intuitivo del intelecto y del sa-
ber discursivo de la razén desde un punto de vista psicolégico, no
ontologico. Para la filosofia escolastica, la inteligencia es capaz de
captar la naturaleza inteligible de lo real; para la filosofia moder-
na, la inteligencia viene considerada solamente en relaciéon con sus
procesos cognitivos. De este modo, la razén es puramente discur-
siva y se aleja de lo real perdiendo toda objetividad. Esta razon
reclama una libertad de pensamiento que rechaza toda regla, todo
Absoluto, toda idea sobrenatural. La ciencia moderna substituye asi
la ciencia de Dios y proclama la teologia de la salvacion mediante
la razén. Ante esta situacion, Maritain defiende la no contradiccion
entre cienciay fe; la fe viene en ayuda de la razon sin interferir en la
investigacion cientifica. La razén humana, con las fuerzas de la na-
turaleza, tiene acceso a la verdad natural, aunque es débil y desor-
denada en cuanto al fin y a los medios de la busqueda intelectual.

Para Maritain, es necesario que la filosofia moderna vuelva a la
metafisica y a la evidencia intelectual de sus axiomas derivados de
la idea del ser —el principio de identidad, de razon, de causalidad
y de finalidad-. El ser es el objeto propio de la inteligencia, se trata
de una nocion trascendental y analégica a la que se llega partiendo
de la diversidad de la existencia de las cosas y de la capacidad de la
inteligencia para captarla. Hay muchos grados del ser en funcién
de la perfeccion y de la participacién en el ser, que se remiten a
una esencia que existe en un Ser infinito. Maritain sostiene que la
accion es la consecuencia y la manifestacion del ser, puesto que el
ser precede al devenir.

Maritain afirma que la modernidad es una causa de la situacion

agonica de la cristiandad en el mundo moderno. Nuestro autor sos-
tiene que los presupuestos filosoficos de la época moderna llevan
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a perder la vida sobrenatural, ya que la razén encuentra su funda-
mento en si misma. Se pierde el sentido escatolégico al considerar
la vida en la tierra como un fin, sustituyendo el reino divino por un
reino mundano que elabora su porvenir prescindiendo de Dios®.

B. El humanismo integral

El programa filos6fico de Maritain puede ser sintetizado con el
término «humanismo integral»”. Nuestro autor llega a este concep-
to mediante un trabajo de discernimiento sobre la modernidad
desde el tomismo como filosofia cristiana que recoge las verdades
de la cultura moderna liberandolas de su antropocentrismo. Se tra-
ta de un humanismo antimoderno mas alla de la Modernidad; es
«ultramoderno» porque concilia los logros de la época moderna
con las verdades clasicas y produce una sintesis entre premoderni-
dad y modernidad. Se trata de la pars construens de la filosofia de
Maritain que presenta la integralidad de la persona humana.

El humanismo reconoce el valor central del hombre en el cos-
mos dando significado al mundo humano y a la formacién del
mismo hombre. El término latino humanitas se refiere al desarro-
llo del hombre en cuanto educacién, progreso de la inteligencia y
de la moralidad, del pensar y actuar humanos. Se trata de un mo-
vimiento que promueve la formaciéon del hombre a la verdadera
humanidad.

En este sentido, el humanismo es un fenémeno que determina
la historia de la cultura occidental y supone un criterio para juz-
gar toda orientacion filoséfica que se ocupa del hombre. Por otra
parte, el humanismo se encuentra a la base de la construccién e
interpretacion de todo proyecto intramundano del ser humano y
su relaciéon con la transcendencia. Finalmente, el humanismo plan-
tea la cuestion metafisica del sentido del ser y del obrar, es decir,
la pregunta por la esencia del hombre en cuanto animal racional,
inserido en el tiempo y en la historia, en sus relaciones sociales con
la comunidad.

En definitiva, Maritain reflexiona sobre el sentido del humanis-

mo desde una perspectiva ontolégica que reconoce la dignidad del
hombre en su apertura a la dimensién de la alteridad y al horizon-

¢ Cf. P. Viorro, Dizionario delle opere di Jacques Maritain, Citta Nuova, Roma 2003,
53-56.

7 Humanisme intégral, una de las obras mds conocidas de Jacques Maritain, pu-
blicada en 1936. El volumen contiene una serie de conferencias impartidas por
Maritain en la Universidad Internacional de verano de Santander, Espana, en
1934, y publicadas bajo el titulo Problemas espirituales y temporales de una nue-
va cristiandad en 1935. Con algunos agregados, estas conferencias dan forma a
Humanisme intégral.
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te del ser. El humanismo es entendido como una interpretacién
consciente y responsable de la experiencia consigo mismo, con el
mundo y con el otro, con la historia y la sociedad. Por tltimo, el
humanismo de Maritain incluye una dimension ética importante,
ya que el hombre tiene la tarea de vivir su propia vida de modo
libre y responsable a la luz de su estructura esencial; debe educarse,
cultivarse en un tiempo histérico determinado. De ahi, la impor-
tante relacién entre humanismo y cultura que permea toda la obra
de Maritain®.

C. El humanismo existencial de santo Tomds de Aquino

Maritain parte de la conviccion de que la filosofia de santo
Tomas es existencial y representa el humanismo cristiano por exce-
lencia. El hombre se encuentra en el centro de la existencia, donde
discierne el bien del mal, donde la accién del primer Ser actiia en
él, donde se descubre criatura proveniente de la nada y hecha para
la felicidad. El principio metafisico del humanismo tomista puede
expresarse de esta manera: solamente el Creador, que da la exis-
tencia, puede entender lo que hay en el hombre. Desde esta pers-
pectiva, solo un pensamiento centrado sobre la existencia puede
explicar el hombre en cuanto tal y en cuanto imagen de Dios.

Para Maritain, el <khumanismo existencialista» de santo Tomas
tiene un caracter especulativo, practico y espiritual. A nivel espe-
culativo, adopta el realismo, que sostiene un conocimiento como
adecuacion del pensamiento a la realidad. La existencia es inteli-
gible gracias a la intuicién intelectual del ser. El humanismo de
santo Tomds comprende profundamente al hombre a la luz de la
primacia de la existencia, porque respeta el orden y la dignidad de
la naturaleza.

A nivel practico, santo Tomas concibe la vida moral en cuanto
perfeccion de la vida humana en la caridad. El hombre tiende a la
perfeccion del amor seglin su naturaleza; esta tendencia tiene un
caracter de obligatoriedad. Se trata de amar las existencias reales,
amar a Dios en cuanto acto mismo de existir, perfeccion absoluta
de nuestro ser. Por consiguiente, la perfeccion de la vida humana
en el amor significa una relacién entre el hombre y Dios, pues la
persona humana se transforma en la participacién de Dios. Esta
doctrina supone el centro del humanismo integral de santo Tomds
porque constituye el sentido y el destino de la vida humana.

A nivel espiritual, santo Tomads afirma que la vida contemplativa
es superior a la vida activa porque abre al hombre a la vida divi-
na. Es una contemplacion liberadora y deiforme que abarca a todo

8 Cf. A. RIGOBELLO, Lessico della persona umana, Studium, Roma 1986, 15-27.
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el hombre en el amor de caridad; una contemplacion inspirada
por los dones superiores de Dios basada en el amor y la coopera-
cién con Dios, no autosuficiente basada en las fuerzas naturales del
hombre. La vida espiritual y perfeccion humana tienden a este fin:
la contemplacién por la uniéon de amor en cuanto gracia y don de
Dios destinado a todos los hombres®.

D. El personalismo comunitario

La personne et le bien commun es la obra de Maritain que mejor
describe el «personalismo comunitario». El filésofo francés parte
del andlisis de la persona humana segtin santo Tomads para desarro-
llar la nocién de bien comun. La reflexién maritainiana se apoya
en la distincién de los conceptos de «individualidad» y «persona-
lidad» como claves antropolégicas que determinan el modo de re-
lacién entre la persona y la sociedad. Esta relacion se encuentra a
la base de lo que Maritain llama la «paradoja social», el problema
de la subordinaciéon o no del hombre a la sociedad. El hombre, en
cuanto individuo, estd subordinado a la sociedad, pero en cuanto
persona, es la sociedad que esta al servicio del hombre.

Maritain define tres modelos distintos de relaciéon persona-so-
ciedad: el liberal y el colectivista, ambos rechazados; y el perso-
nalista, que constituye la propuesta del fil6sofo francés. Maritain
afirma la primacia de la persona humana sobre el bien comun,
concibiendo este tiltimo como la condicién de vida para el desa-
rrollo de la persona. Maritain elabora la nocién de «bien comtn» a
partir de tres puntos de la doctrina de santo Tomads: Dios como fin
dltimo de la persona; la primacia de la vida contemplativa sobre
la activa y la primacia del bien comun sobre el individual®. Aplica
estos principios a la Edad Contemporanea, donde las filosofias ma-
terialistas del individualismo y del colectivismo resuelven la rela-
cién persona-sociedad en el liberalismo burgués o el estatalismo
comunista y nacionalista.

La persona humana estd directamente ordenada a Dios como a
su fin dltimo; esta ordenacion transciende todo bien comun creado
del universo y de la sociedad politica. La persona es superior a la
naturaleza y a la sociedad, pues el fin dltimo de la vida humana
consiste en la vision beatifica; el intelecto especulativo es superior

9 Cf. J. MARITAIN, Sort de I'homme, Editions de la Baconniére, Neuchatel 1943,
71-96.

10 Cf. ].M. Burcos, «La paradoja de la vida social. Un anilisis del bien comtn en

Jacques Maritain», en J.H. GENTILE (ed.), La persona humana y el bien comziin, Altera
Ediciones, Cérdoba 2012, 52-53.
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al practico y la vida contemplativa es superior a la politica. El bien
comun, por consiguiente, implica el servicio a la persona humana.

La distincién entre «individualidad» y «personalidad» es uno de
los elementos mds importantes. Distingue entre el polo material y
espiritual del hombre. En cuanto individuo, el hombre forma parte
de una especie y esta sometido a las leyes del universo, al determi-
nismo del mundo fisico. En cuanto persona, el hombre depende
de la subsistencia del alma espiritual, que es principio de unidad,
independencia y libertad. Maritain entiende la personalidad en
cuanto interioridad, posibilidad de completarse y de darse libre-
mente. En este sentido, la educacion es concebida por el filésofo
francés como una canalizacion de la individualidad hacia su deve-
nir personalidad'.

Maritain considera el bien comtn en funcién del fin dltimo del
hombre; el fin tltimo de la vida social esta subordinado al fin ulti-
mo superior de la persona humana. Asi, la vocacién de la persona
humana hacia los bienes superiores estd dentro de la esencia mis-
ma del bien comun. Para Maritain, la vida politica es «personalista»
y «comunitaria» al mismo tiempo, ambas realidades se completan
y exigen mutuamente. Es un error plantear el problema de la perso-
nay del bien comtn como una oposicion; se debe entender como
relacién y subordinaciéon®.

III. Valoracion filosofica

La contribucion del humanismo integral de Maritain a la educa-
cion desarrolla tres aspectos: la teoria de la educacion, el acto educa-
tivo concreto y la pedagogia de la escuela. La teoria de la educacién
promueve el uso de la inteligencia en la busqueda de la verdad, del
significado de los conceptos, de la asimilacion del material cultural
recibido. El acto educativo defiende primado de la persona como
ser que se autorrealiza; la educacion busca validar la autonomia
personal mediante la colaboracién entre educando y educador. La
pedagogia de la escuela sostiene el proceso de autoformacién acti-
vo a partir de la actividad del educando. Esta contribucion supone
una vision metafisica e intelectualista con una perspectiva paidética
que permite establecer un concepto de educacién equilibrado entre
la teoria y la practica.

La filosofia educativa de Maritain contiene dos elementos. Por
una parte, se trata de una educacién con un fuerte cardcter huma-

1 Cf. P. Viorro, Dizionario delle opere di Jacques Maritain, 271-272.
12 Cf. P. ViotTo, Dizionario delle opere di Jacques Maritain, 272-273.
13 Cf. J. MARITAIN, La persona e il bene comune, Morcelliana, Brescia 2009, 29-53.
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nista y personalista; por otra, posee un sentido esencialmente mo-
ral. El humanismo personalista del filésofo francés desarrolla una
vision integral de la persona, considerada en la integridad de sus
facultades y dimensiones, y la coloca al centro de la reflexién edu-
cativa y pedagogica. Por lo que se refiere al sentido moral, Maritain
destaca la dimension practica de la educacién, tanto en el saber,
como en la finalidad, cosa que la define como una sabiduria practi-
ca o arte moral. El problema educativo viene considerado desde la
perspectiva antropologica en cuanto proceso de humanizacién que
comprende toda la persona, su ser existente y su obrar libre.

Para Maritain, la educacion se deriva de una visién antropologi-
ca cristiana tomista. El proceso educativo se basa en la idea cristiana
de hombre como espiritu encarnado: una persona que se auto-po-
see mediante el ejercicio de su inteligencia y su voluntad, pero que
es también social por naturaleza. La educacién tiene como fin pri-
mario la conquista de la libertad interior y espiritual de la persona
individual, su liberacién mediante el conocimiento y la sabiduria,
la buena libertad y el amor. Por otra parte, posee también un fin
secundario en cuanto formacién del hombre a una vida dentro de
la comunidad, en cuanto desarrollo social de la persona humana
mediante el cumplimiento libre de sus obligaciones y responsabili-
dades. Ambos fines educativos armonizan las exigencias individua-
les y sociales, pues la educacién de la persona y de la comunidad se
implican y necesitan mutuamente.

La educacién en su extension integral y moral, personal y co-
munitaria, tiene en cuenta todas las dimensiones y facultades del
hombre. Maritain se refiere al dinamismo y educacién de la inteli-
gencia y la voluntad presentes en las tres dimensiones de actividad
del hombre: conocer, querer y amar. El ser humano debe alcanzar
la autonomia a través de la conquista de su libertad a partir de la
verdad del conocimiento de la realidad. De este modo, el hombre
puede asi integrar con armonia la dimensién afectiva y sentimen-
tal. En definitiva, Maritain reivindica a la sociedad postmoderna
una concepcion completa y equilibrada del hombre mediante la
renovacion de la metafisica y la moral, asi como la apertura a la
transcendencia. Maritain propone una educacién que viene al en-
cuentro del «prototipo de hombre actual» caracterizado por un
pensamiento débil, una voluntad fragil y unos sentimientos sin
raiz. Para Maritain, el problema de la educaciéon no es pedagégico,
sino antropolégico. Es problema de la civilizacion!.

14 Cf. J.J. Avarez, «Educacién y sentimientos en clave moral a la luz de la filo-
soffa de Jacques Maritain: una aplicacién actual», Comunicaciones al V Congreso
Internacional de Filosofia de la Educacién, Editorial Dykinson, Madrid 2005, 125-135.
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En conclusion, la educacion es un proceso histérico de persona-
lizacién y de responsabilidad. El ideal de una sociedad personalista
y comunitaria representa una exigencia de adaptacion a las condi-
ciones historicas del momento. En este sentido, la educacion no se
ocupa solamente de lo existente, sino que tiende y se insiere en un
proyecto historico constantemente actualizado, teniendo la nocién
de persona como valor fijo en el planteamiento e implementacion
del ideal educativo.

Conclusion

El problema de la educacién, desarrollado sistematicamente en
Pour une philosophie de I'éducation, recoge la doctrina educativa de
Maritain, ya presente en sus anteriores obras, asi como en la expo-
sicion de su sintesis de filosofia tomista. La concepcién educativa
del filésofo francés supone una filosofia de la vida y del hombre,
exige una vision antropologica integral y estd dirigida a la recons-
truccion de la unidad cristiana. Desde esta perspectiva, denuncia
la parcialidad de las teorias y los métodos modernos, asi como la
desnaturalizacién de los valores cristianos del mundo moderno?®.

Maritain plantea la reflexién sobre el problema educativo desde
una doble visién: la conciencia de la persona y de los valores que la
hacen un universo absoluto; y la sensibilidad por las circunstancias
histéricas que exigen ser vividas en el tiempo. En este sentido, la
filosofia de la educacion maritainiana se desarrolla a partir de la
naturaleza y la finalidad de la persona humana en funcion de las
exigencias de la civilizacién moderna y de su escuela.

15 Cf. J. MARITAIN, Azione e contemplazione, Borla, Roma 1979, 14-18.



La enciclica Magnifica humanitas: un
resumen

Fernando Pascual, L.C.
Profesor ordinario de filosofia del Ateneo Pontificio Regina Apostolorum.

El 15 de mayo de 2026 el Papa Le6n firmaba su primera enciclica,
titulada Magnifica humanitas. El texto fue presentado a la prensa

y al mundo el 25 de mayo de ese mismo afo. Vamos a hacer una
presentacién de conjunto de este importante documento papal.

1. El prélogo

como MH), contrapone dos modelos de esfuerzo humano: el
de la torre de Babel, y el de los judios en tiempo de Nehemias.

El relato de la torre de Babel nos habla de un esfuerzo humano
por construir un mundo mejor dejando de lado a Dios. Asi lo des-
cribe el Papa:

El prologo de la enciclica Magnifica humanitas (abreviada aqui

Los seres humanos, habiéndose establecido en la llanura de Senaar,
deciden construir una ciudad y una torre cuya ctispide llegue hasta
el cielo (Gn 11,4). Quieren asi asegurarse estabilidad y poder, y so-
bre todo perpetuarse un nombre, temiendo ser dispersados por la
tierra. [...] Sin embargo, el proyecto esconde un profundo engano:
es una obra concebida sin referencia a Dios, sustentada por una
uniformidad que elimina la diversidad y que, en lugar de la comu-
nion, elige la homogeneizaciéon (MH, n. 7; cf. n. 90)".

Conocemos el resultado de ese esfuerzo prometeico basado en el
orgullo: un completo fracaso. Los hombres dejan de comprenderse,
se pierde la unidad y se avanza hacia la dispersién. La ensenanza
es clara: «Babel revela asi el limite de toda construccion que, por
grandiosa que sea, surge de la absolutizaciéon de lo humano y de su
pretension de autosuficiencia, sacrifica la dignidad de las personas
en aras de la eficiencia y aspira a alcanzar el cielo sin la bendicién de
Dios» (MH, n. 7).

En el libro de Nehemias se narra la reconstruccion de Jerusalén
con una perspectiva totalmente distinta: todo el esfuerzo surge des-

! Los textos en castellano estan tomados de www.vatican.va.

Ecclesia 40 (2026), 371-382

Nota
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de la mirada puesta en Dios. Nehemias reza, observa la situacién,
habla con el rey. Luego acude a la gente:

Convoca a las familias, conffa a cada una un tramo de muralla para
reconstruir, escucha los temores, coordina los esfuerzos y hace fren-
te a las oposiciones. El relato muestra cémo la ciudad renace no
gracias a la iniciativa de una sola persona, sino a través de la respon-
sabilidad compartida de todo el pueblo: sacerdotes, artesanos, jefes
de familia, mujeres y jévenes (MH, n. 8).

La gran diferencia respecto de Babel es que ahora Dios ocupa un
lugar céntrico, lo cual permite reconstruir los lazos de comunién en-
tre las personas: la armonia surge «cuando cada uno asume su parte
y todo el pueblo reconoce que su fuerza viene del Sehor» (MH, n.
7; cf. nn. 241-242, en la conclusién, cuando se vuelve a recordar la
historia de Nehemias).

A la luz de estos relatos, el Papa Leon XIV identifica dos paradig-
mas contrapuestos que surgen desde las elecciones humanas: «Por
eso, la primera eleccion no es entre un si o un no a la tecnologia,
sino entre construir Babel o reconstruir Jerusalén: entre un poder
que pretende dominar el cielo y un pueblo que, en presencia de
Dios, se pone a trabajar unido para levantar de nuevo las murallas
de la convivencia fraterna» (MH, n. 9).

Frente a estos paradigmas o alternativas, la enciclica invita a evitar
el «sindrome de Babel» y a escoger el «camino de Nehemias» (MH,
n. 10; cf. n. 16). Lo hace precisamente ante los desafios de nuestro
tiempo, entre los que ocupa un lugar paradigmatico el desarrollo de
la asi llamada «inteligencia artificial» (IA). Asi serd posible, como se
dice al final de la introduccién, detener «la construccion de la enési-
ma Babel», y las fuerzas se uniran «para edificar en el bien, para que
la humanidad nunca pierda su propia belleza y el mundo pueda re-
conocer una vez mas, en el corazén del ser humano, el lugar donde
Dios desea habitar» (MH, n. 16).

2. Una vision de conjunto de la Doctrina social de la Iglesia

Los capitulos 1y 2 de MH permiten acceder a una visién de con-
junto de la Doctrina social de la Iglesia (DSI). En el primer capitulo
se indican algunas ideas generales sobre el sentido de esta doctri-
na, para luego ofrecer un amplio analisis de las contribuciones mas
importantes a partir del pontificado de Leon XIII, con su enciclica
Rerum novarum. El segundo capitulo, en cambio, ofrece una sintesis
de las principales lineas y contenidos de la DSI.

No resulta facil resumir ambos capitulos, por el hecho de que
estamos precisamente ante textos que sintetizan otros documentos.
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Notamos, sin embargo, algunos aspectos importantes. El primero
consiste en el caracter dinamico de la DSI, que se hace patente pre-
cisamente a través de una vision histérica (MH, n. 17). En segundo
lugar, se destaca el hecho de que la Iglesia camina con la humani-
dad; por ello ofrece sus reflexiones ante los diferentes momentos
que atraviesan las sociedades, sin que ello implique confundir las
realidades terrenas y lo que es propio de la Iglesia (MH, nn. 18-22).

Ademads, como un tercer punto, el Papa senala la importancia
que tiene, en la elaboracién de la DSI, la ayuda de las ciencias hu-
manas (MH, n. 23). Ello explica lo especifico de esta doctrina, su
funcion propia, «que no pretende sustituir las responsabilidades de
la politica y de las instituciones, sino que se ofrece como apoyo al
discernimiento comtn, ayudando a reconocer y promover lo que
contribuye a la dignidad de las personas, a la vitalidad de las comu-
nidades y al bien de todos» (MH, n. 24).

De ahi surge lo que podriamos llamar, en cuarto lugar, la nociéon
de discernimiento comunitario, entendido como el modo de co-
municar la DSI, no como una verdad poseida que luego se impone
a otros, sino como un ofrecimiento que se lleva a cabo a través del
encuentro, sin desconocer que existan diferentes perspectivas. «[La
DSI] nace del encuentro entre la verdad eterna del Evangelio y las
preguntas de la historia, se deja interpelar por los signos de los tiem-
pos; se nutre de la contribucién de las ciencias, las culturas y las
experiencias humanas» (MH, n. 27).

Tras la amplia seccion que resume lo que desde Le6n XIII has-
ta Francisco ha sido elaborado por numerosos documentos de los
Papas (MH, nn. 28-44), MH observa, al terminar el capitulo pri-
mero, como, a pesar de las diferencias y las originalidades de cada
Pontifice, se descubren unos hilos conductores que son ya un pa-
trimonio comun de la DSI: «la dignidad de la persona, el valor del
trabajo, el destino universal de los bienes, la solidaridad y la sub-
sidiariedad, el cuidado de la creacién, la centralidad de la paz y la
fraternidad» (MH, n. 45).

Precisamente el capitulo segundo sirve como sintesis de la DSI,
como indica su titulo («<Fundamentos y principios de la Doctrina
social de la Iglesia»). No se trata solo de hacer una reflexion teorica,
sino de profundizar en los principios de la DSI para luego extraer
aplicaciones que permitan tutelar mejor a los seres humanos en este
tiempo de la IA (MH, nn. 46-47).

Resulta necesario tener presente que el capitulo segundo no se
limita a resumir la DSI, sino que incluye, al abordar diversos princi-
pios y criterios, consideraciones sobre la situacién actual. Por poner
un ejemplo, al exponer el principio del respeto a las minorias, el
documento evidencia que, junto al crecimiento de una mayor con-
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ciencia sobre este punto, queda todavia mucho por hacer en lo que
se refiere a los derechos de las mujeres (MH, n. 57); o al hablar del
destino universal de los bienes, recuerda que «hoy» ese principio in-
cluye también «bienes inmateriales y culturales» (MH, n. 65 y n. 67);
o al hablar de la justicia social, subraya su papel en los ambientes
creado gracias a la tecnologia digital (MH, n. 80).

Tras una exposicion sobre la dignidad humana y los derechos
fundamentales (MH, nn. 48-58), el Papa recoge cuatro principios
fundamentales de la DSI: el principio del bien comtin (MH, nn. 59-
64), el destino universal de los bienes (MH, nn. 65-67), la subsi-
diariedad (MH, nn. 68-72), la solidaridad (MH, nn. 73-76), la jus-
ticia social (MH, nn. 77-81, con especial atencién al tema de los
migrantes).

El capitulo segundo termina con una reflexion sobre la idea de
desarrollo (muy ligada a la de progreso), y con una sugestiva aplica-
cién de los principios de la DSI a la vida interna de quienes forma-
mos parte de esa comunidad que llamamos Iglesia.

3. El progreso tecnolégico en Magnifica humanitas

El capitulo tercero de MH aborda el tema del progreso tecnologi-
co, de modo especial en el ambito informatico y en lo que se refiere
a la asi llamada IA. Para ello, el Papa recoge ideas expuestas en el
capitulo segundo, y se fija en dos grandes areas tematicas: una dedi-
cada directamente a la IA (MH, nn. 90-111), y otra orientada hacia la
ética, hacia aquello que debemos salvar: la defensa del ser humano
ante los nuevos retos (MH, nn. 112-130).

Leon XIV se plantea la pregunta sobre qué modelo seguimos
respecto de la tecnologia: el modelo de Babel, que deshumaniza,
o el modelo de Nehemias, que trabaja desde una responsabilidad
compartida (MH, n. 90, retomando ideas que encontramos en la
introduccién de la enciclica). La pregunta resulta mds acuciante ante
un modelo tecnocratico que exalta el desarrollo técnico, que puede
quedar bajo el control de poderosos grupos corporativos, con los
riesgos que ello implica (MH, nn. 92-96).

Luego, la mirada se dirige al tema de la IA, dejando en claro que
el Papa pretende «recordar algunos elementos esenciales para un
discernimiento moral y social que proteja el primado de la persona,
con el fin de que sea siempre la inteligencia humana, con su con-
ciencia y su libertad, la que guie las innovaciones técnicas y establez-
ca con responsabilidad su uso y sus limites» (MH, n. 97).

Aunque resulta dificil, como recuerda la enciclica, comprender
exactamente como funciona y cémo se desarrolla la IA, resulta nece-
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sario subrayar que nunca puede ser vista como igual a la inteligencia
humana. Entre otros puntos, destaca el hecho de que la TA no tiene
una conciencia moral que permita juzgar entre el bieny el mal, y no
capta lo que significa «el amor, el trabajo, la amistad y la responsa-
bilidad» (MH, n. 99).

Se reconocen muchos puntos positivos de la IA, pero también
algunos riesgos. Uno, por ejemplo, es la simulacion de estar dialo-
gando con «alguien», cuando en realidad las respuestas llegan desde
programas complejos y siempre impersonales, aunque «manifies-
ten» empatia o interés hacia quien formula preguntas o reflexiones
(MH, n. 100). Otro se refiere a la toma de decisiones, sobre todo en
el ambito de asumir o no asumir a una persona en un determinado
trabajo, o ante decisiones que afectan la vida de personas concretas
(MH, nn. 102-1006).

Aqui se introduce un punto de gran importancia. Es algo sabido
y muchas veces analizado que los descubrimientos técnicos pueden
ser usados para el bien o para el mal. En cambio, por lo que respecta
ala IA, no solo habria que considerar qué uso se va a hacer de ella,
sino como ha sido programada, pues en ocasiones el instrumento
incluye opciones y configuraciones que podrian ser negativas si se
parte de una nocion errénea de lo que es la persona y de lo que es
la sociedad (MH, n. 104). En otras palabras, es posible «discutir el
cédigo ético que debe ser usado, sometiéndolo a criterios de justicia
social compartida. De lo contrario, quien controla la IA impondra
su propia vision moral, que se convertird en la infraestructura in-
visible de los sistemas» (MH, n. 107). Lo ideal, entonces, seria que
muchos puedan participar en las decisiones relativas a la 1A, y asi se
evitara que algunos grupos controlen sus enormes potencialidades
en beneficio de unos pocos. Este esfuerzo comtin puede quedar ex-
presado bajo una expresion que Leon XIV repite con frecuencia: des-
armar la IA para que se convierta en acogedora (cf. MH, n. 108-110).

La segunda area tematica del capitulo tercero, como dijimos, tra-
ta sobre la custodia de lo humano, amenazado ante el riesgo de ab-
solutizar una dimension (la tecnolégica) en detrimento de otras. De
modo concreto, hay que proteger la dimensioén del cuidado y aten-
cién hacia el otro, independientemente de su posible funcionalidad
(MH, nn. 112-114).

La enciclica expone un resumen de dos planteamientos que no
respetarian lo humano y que han adquirido una creciente impor-
tancia: el transhumanismo y el posthumanismo. Conviene recordar
que sobre ellos la Comision Teolégica Internacional publicé un do-
cumento titulado Quo vadis, humanitas? Pensar la antropologia cristia-
na ante algunos escenarios futuros de la humanidad, el 9 febrero 2026,
documento que también es citado en MH.
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Leon X1V, tras hacer presente el complejo y diversificado mundo
que se recoge bajo corrientes conocidas como transhumanismo y
posthumanismo, explica que se caracterizan por rasgos comunes: «la
centralidad de la técnica y el suefio de superar los limites de la con-
dicién humana» (MH, n. 116). Este tipo de corrientes surgen a partir
de una excesiva confianza en la técnica y una pérdida de la idea de
limites que deban ser respetados. Ello lleva al peligro, denunciado
ya por Pablo VI, de que los progresos puedan ir en contra del mismo
ser humano (MH, n. 117).

En cambio, si aceptamos el limite no como obstaculo, sino como
parte de nuestra condicién humana, podemos convertirlo en ini-
cio de una nueva sabiduria y en apertura para atender a los demas,
como se muestra en una lista de ejemplos que el Papa menciona
en esta parte de la enciclica (MH, nn. 118-126). Desde una mirada
correcta sobre nuestra limitacién y nuestra finitud, la humanidad
«puede acoger los progresos de la técnica para aliviar los sufrimien-
tos y abrir posibilidades nuevas, siempre que no reniegue de aquello
que la hace ser ella misma, es decir, la capacidad de relacion y de
amor» (MH, n. 126).

Los ultimos nimeros de este capitulo se introducen en la pers-
pectiva cristiana. Primero, ayudan a recordar que ya existe la posi-
bilidad de algo «mas que humano», cuando nos abrimos al don de
Dios, a la gracia, y entonces el hombre queda elevado precisamente
desde la accién del Espiritu Santo (MH, nn. 127-128). Luego, re-
cuerda, desde el famoso texto de san Agustin sobre los dos amores
que hicieron dos ciudades, que la técnica puede ser usada de modo
erréneo, para edificar Babel, o de modo correcto, segiin el modelo
de la reconstruccién de Jerusalén (MH, nn. 129-130), como ya se
habia indicado en el prélogo de la misma enciclica (MH, nn. 1-16).

4. Educacion, trabajo y libertad en el tiempo de la IA

El capitulo cuarto de MH busca iluminar tres grandes ambitos
para proteger lo humano ante los recientes desarrollos tecnologicos,
especialmente ante la novedad de la TA. Los ambitos considerados
son: la verdad (en conexion con los temas de la informacién y de la
educacion), el trabajo, y la libertad.

La enciclica inicia con unas reflexiones sobre la relacién entre ver-
dad y democracia, pues el espacio publico se mueve continuamente
desde el modo con el cual se accede (o no se accede) a los hechos.
Existe el peligro de un cierto desinterés por la verdad, lo cual abre
espacio al autoritarismo, cuando en realidad «la busqueda de la ver-
dad es un elemento esencial para la democracia, que es en si misma
un instrumento de participacion en el bien comtin» (MH, n. 134).
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La comunicacion, recuerda el Papa, influye mucho en el imagina-
rio colectivo, y puede acercarnos a una mejor comprension del mun-
do 0 a un alejamiento de la verdad. Por eso resulta imprescindible
promover una «ecologia de la comunicacién» (MH, nn. 135-138).

Por lo que se refiere a la educacion, la enciclica subraya la im-
portancia de educar en un buen uso de la IA, al mismo tiempo que
recuerda, desde estudios recientes, los peligros que surgen cuando se
hace un uso precoz de los medios digitales, o cuando estos generan
desgana y dispersion, entre otros efectos (MH, nn. 139-142). Frente
al peligro de una cierta despersonalizacion, o incluso de manipula-
ciones, vale la pena recordar un consejo de Platon, para quien «las
cosas mas profundas e importantes solo se aprenden tras mucho
tiempo y mucho esfuerzo, comprometiéndose en la discusiéon con
los demas para frotar los conceptos y las experiencias como si fueran
pedernal, hasta que en nosotros salte la chispa de la comprension»
(MH, n. 140).

El trabajo es el segundo ambito considerado en este capitulo
cuarto (MH, nn. 148-169, uno de los nucleos tematicos mds am-
plios del documento). Inicialmente se recogen algunos aspectos de
la Doctrina social de la Iglesia sobre el trabajo y su importancia en
la vida del hombre. Luego, tras reconocer beneficios de la tecnologia
en el mundo laboral, se sefialan algunos peligros, por ejemplo des-
estabilizar, o incluso llevar a un aumento del desempleo (MH, nn.
150-156). A continuacion, se esbozan otros temas importantes para
el mundo econémico (como los indices que se usan para evaluar la
productividad, o las finanzas), con la mirada puesta en la basqueda
de como promover mejor dignidad humana (MH, nn. 157-164).
Entre las muchas aportaciones de estos niimeros, se puede destacar
la invitacién a intervenir en los cambios tecnolégicos para orien-
tarlos hacia el bien de las personas, pues la tecnologia, no regula-
da, lleva a aumentar desequilibrios y no resulta accesible a muchos
(MH, nn. 161-164). También tiene gran valor la parte dedicada a la
familia y a los jévenes; la enciclica exhorta a tomar decisiones que
faciliten el acceso al trabajo de todos, de modo que las familias ten-
gan lo necesario para su desarrollo, y los jévenes vayan asumiendo
responsabilidades en un acceso posible al mercado laboral (MH, nn.
165-169).

Por ultimo, el capitulo cuarto se fija en un tercer ambito, el de la
salvaguardia de la libertad. La enciclica se centra en algunos peligros
en el uso de los medios digitales. El primero es la creacion de de-
pendencias que afectan al ser humano en su vulnerabilidad, inclu-
so con programas orientados a explotar esa vulnerabilidad. Frente a
ese peligro, resulta «urgente promover un uso de las tecnologias que
refuerce la libertad interior: educacién en la sobriedad digital, pro-
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teccion de los menores y lucha contra los modelos que prosperan a
costa de la vulnerabilidad» (MH, n. 170).

El segundo peligro aparece ante el control social que algunos
pueden ejercerse desde la amplia recopilacién de datos, favorecida
por algoritmos elaborados con ese fin, para luego crear un nuevo
poder que llegaria a controlar decisiones y conciencias (MH, n. 171).
A la raiz de estos dos peligros el Papa sefala la existencia de «una
mentalidad tecnocrdtica y posthumanista, que tiende a considerar a
la persona como un objeto manipulable o un recurso para optimi-
zar» (MH, n. 172).

Ademas, no solo los «clientes» o consumidores pueden caer en
redes que les priven de libertad. La enciclica recuerda a quienes tra-
bajan, casi en situaciones de esclavitud, sea en la parte de elaborar
programar, sea en el ensamblaje de dispositivos. Esas personas, al-
gunas muy jovenes, no pueden ser olvidadas a la hora de considerar
los enormes cambios tecnoldgicos en curso (MH, nn. 173-179). En
conexion con este punto (el enorme poder de quienes tienen datos
concretos sobre otros) se colocan temas como el demografico y el
sanitario, pues los sistemas electronicos pueden usarse para tratar a
los seres humanos de modos diferentes, segtn criterios de mercado
y no segun el respeto y las necesidades que cada uno requiere (MH,
n. 178).

Los dos nimeros que cierran este capitulo, con la mirada puesta
en la dignidad humana, destacan las dos alternativas ante las que
nos encontramos: «si la técnica se convierte en criterio absoluto, la
persona corre el riesgo de ser tratada como un dato, un engranaje
0 una mercancia; si, por el contrario, la técnica se inscribe en un
horizonte de sabiduria, puede convertirse en una oportunidad de
crecimiento, justicia y fraternidad» (MH, n. 180). Todo ello se con-
vierte en una invitacién a vivir una «responsabilidad compartida» en
muchos niveles, para evitar los peligros y para que los avances tecno-
l6gicos promuevan un «desarrollo humano integral» (MH, n. 182).

5. Entre el poder y el amor

El capitulo quinto esta dedicado al tema de la guerra en el con-
texto del uso de las nuevas tecnologias y de la IA.

Como senala el Papa, la «<revolucion digital estd modificando la
gramatica de los conflictos. [...] La IA entra en estos procesos como
factor de aceleracién, en un contexto en el que muchas tecnologias
son intrinsecamente ambivalentes: lo que nace para proteger puede
convertirse rapidamente en ataque, y la frontera entre proteccion y
agresion tiende a difuminarse. La IA puede potenciar la defensa y la
proteccién de los civiles, pero también puede bajar el umbral del
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uso de la fuerza, hacer opacas las responsabilidades y alimentar una
cultura en la que el enemigo queda reducido a un dato y la victima
a un dano colateral» (MH, n. 183).

En este tema se evidencia claramente la contraposicion de dos
perspectivas: la que promueve una cultura del poder, y la que bus-
ca instaurar la civilizaciéon del amor. Ambas perspectivas quedan
reflejadas en las imagenes expuestas en el prologo: la de la torre de
Babel, y 1a de la reconstruccién de Jerusalén en tiempo del goberna-
dor Nehemias (MH, n. 184).

La enciclica ofrece luego una serie de analisis sobre la situacion
mundial a partir del final de la Segunda Guerra Mundial. En ese lar-
go periodo conviven esfuerzos por promover la paz y evitar nuevos
conflictos, y tendencias que abrazan una «cultura del poder», que
llega incluso a «normalizar» la guerra como camino para imponer
los intereses de algunos, mientras presenciamos un fuerte rearme de
varios paises (MH, nn. 188-196).

En esta situacion, la IA altera el modo de usar las armas y de
percibir sus efectos. Existe el peligro de producir y usar armas do-
tadas de «autonomia operativa» (MH, nn. 197-198). Como senala
Magnifica humanitas, «no existe algoritmo que pueda hacer que la
guerra sea moralmente aceptable. La IA no libera al conflicto de su
intrinseca inhumanidad: solo puede hacerlo mas rdpido e imperso-
nal, bajando el umbral del recurso a la violencia y transformando la
defensa en prevision operativa, con las victimas reducidas a datos»
(MH, n. 198).

Frente a ese peligro, el Papa propone criterios éticos irrenuncia-
bles y concretos: la responsabilidad personal, contar con el tiempo
necesario para un juicio moral, proteger a los civiles, establecer re-
glas compartidas, entre otros (MH, nn. 199-200).

A continuacion, la enciclica recuerda otros aspectos de la situa-
cién en la que vivimos: la crisis del multilateralismo (MH, nn. 201-
204), la tendencia a aceptar como util un supuesto realismo po-
litico, que, contrariamente a lo que su nombre indica, huye de la
verdad y deja a un lado los limites éticos (MH, nn. 204-209).

Frente a los nuevos peligros, la enciclica invita a trabajar en la
construccion de una civilizacion del amor a partir de un texto de
Pablo VI (MH, nn. 186-187 y 210-228). El cristiano reconoce el mal
que existe en el mundo, pero sabe ir mas alla de ese mal, pues ve la
historia de un modo mas completo. «No interpretamos el presente
como un destino cerrado, sino como un campo abierto a la conver-
sién personal y colectiva. Y creemos en la fuerza del Reino, que se
desarrolla a partir de la pequenez de un grano de mostaza, como



380 Fernando Pascual, L.C.

una semilla que, una vez sembrada, brota y crece (cf. Mc 4,26-32)»
(MH, n. 210).

El compromiso a favor del bien puede parecer desproporciona-
do, pero resulta fecundo desde la confianza en Dios. Por eso cada
uno puede poner su parte y asumir aquella responsabilidad que
le corresponde, sabiendo que otros luego seguiran la tarea (MH,
nn. 211-213). A continuacion, el Papa expone diversos ambitos para
construir la civilizacion del amor. El primero consiste en desarmar
las palabras, superando prejuicios y cuidando el modo de hablar,
sin miedo a decir la verdad, y con un deseo de aconsejar y apoyar a
quienes necesitan consuelo (MH, n. 214). Otro dmbito se encuen-
tra en la busqueda de la justicia, requisito necesario para que haya
paz (MH, n. 215). Igualmente, hay que saber atender a las victimas,
pues no podemos vivir con indiferencia ante quienes sufren cual-
quier forma de injusticia (MH, nn. 216-217). Y hay que adoptar una
vision realista que no es cinismo ni resignacién, sino bisqueda de
lo que sea posible llevar a cabo a favor de la paz y de la tutela de los
civiles (MH, n. 218).

El dmbito del didlogo también aparece en esta seccion. El dia-
logo se da a nivel interpersonal y a nivel politico. En este segundo
nivel, hace falta aprender a escuchar, a respetar, a promover una
cultura de la negociacién, todo ello desde el encuentro con el otro,
también con el diferente, el extranjero o el que tiene otra religion
(MH, nn. 219-223). Del didlogo surge la defensa de la diploma-
cia y del multilateralismo, abordado en siguientes nimeros de esta
seccion (MH, nn. 224-227). La enciclica se fija aqui, nuevamen-
te, en algunos peligros que pueden surgir desde usos equivocados
de la TA: «los ataques informaticos, la manipulacion de datos y las
campanas de influencia orquestadas con la ayuda de la IA pueden
desestabilizar paises enteros, incluso antes de que se llegue a un en-
frentamiento armado abierto» (MH, n. 225). Esos peligros invitan
a una mayor atencion, al mismo tiempo que se impone la tarea de
relanzar organizaciones internacionales, como la ONU, para que
puedan promover eficazmente la paz entre los hombres (MH, n.
226).

El capitulo quinto termina con una invitacion a confiar en Dios,
pues el trabajo por la paz solo puede nutrirse desde la oracion. «No
nos cansemos de orar por la paz y de comprometernos a hacerla
realidad en nuestras relaciones y en la sociedad» (MH, n. 228).

6. Conclusion

La enciclica Magnifica humanitas tiene varios parrafos que se ofre-
cen como conclusion, y en los que brilla con mas fuerza la mirada
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de fe ante el progreso tecnolégico. Frente a un mundo que promue-
ve la conquista, incluso con ideologias seductoras, el Papa contra-
pone otro proyecto, parecido al de la Virgen Maria en su Magnificat,
que se fija en la misericordia de Dios (MH, n. 230).

La conclusion identifica la presencia, en medio de algunas ideas
y promesas del transhumanismo y del posthumanismo, del deseo
de «una vida mads plena, menos expuesta a la fragilidad y al sufri-
miento. Pero la Encarnacion abre un camino diferente. Mientras las
ideologias antiguas y nuevas empujan al hombre a la superacién
técnica del limite y a elevarse por encima de los demads para afianzar
un dominio, el misterio del Hijo de Dios que entra en nuestra con-
dicion narra un movimiento opuesto: el Dios vivo que desciende a
nuestra historia para liberarnos de toda esclavitud, asume nuestra
debilidad y la transforma en lugar de salvacion» (MH, n. 232).

De esta manera, la Encarnacién permite la cercania de Dios a
tantas personas que se sienten heridas en su dignidad, al mismo
tiempo que muestra el camino propio de la humanidad: abrirse a
los otros y vivir en comunién (MH, n. 231). Por lo mismo, y desde
la fe, el Papa invita a «contemplar en el rostro del Hijo una magni-
fica humanidad que también ilumina la época de la IA. En Cristo
comprendemos que el hombre estd llamado a ser colaborador en
la obra de la creacion, y no espectador resignado ante los procesos
tecnologicos que limitan su libertad y su responsabilidad» (MH, n.
233).

Luego la enciclica dirige su mirada a la Eucaristia, en la que al
unirnos al Sefor nos unimos entre nosotros, y evitamos asi divi-
siones que pueden surgir de un mal uso de las tecnologias: «mien-
tras las nuevas redes econémicas y tecnolégicas pueden generar
exclusion, aislamiento y dependencias, la Iglesia, alimentada por
la Eucaristia, esta llamada a hacer visible otro tipo de medida, cus-
todiando los vinculos, devolviendo la voz a los invisibles y orien-
tando los procesos hacia la dignidad de las personas» (MH, n. 235).

Siguen luego varios nimeros que invitan a la construccién, des-
de Dios, del bien en nuestro mundo. Para ello, la atencion se dirige
a cuatro ambitos: la verdad, la educacion, las relaciones, el amora la
justicia y la paz. El Papa Ledn invita a ser «fieles a la verdad», sobre
todo respecto de Dios y del ser humano (MH, n. 237). Por lo que se
refiere a la educacién, los adultos pueden hacer mucho para que los
ninos y los jovenes aprendan a usar las nuevas tecnologias de forma
«que logren creer que la evolucion de las tecnologias no sigue un
camino inevitable, sino que puede estar orientada por la responsa-
bilidad personal y colectiva» (MH, n. 238). Las relaciones humanas,
por su parte, se amplifican gracias a la cultura digital, pero sigue
siendo imprescindible la cercania fisica (MH, n. 239). Por dltimo,
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la justicia y la paz han de convertirse en fines continuos en el uso
de la tecnologia, con un sano discernimiento, pues «cada decisién
técnica o econdmica se convierte en un punto de discernimiento
espiritual, una ocasion para verificar si los avances de la IA abren es-
pacios de justicia y participacion o concentran la riqueza y el poder
en manos de unos pocos» (MH, n. 240).

Dos niimeros vuelven a recordar la historia de Nehemias (que
encontramos en el prélogo de MH) y la importancia de confiar en
Dios al emprender la tarea de levantar lo destruido y proteger lo
amenazado, con la mirada puesta en la nueva Jerusalén que recibi-
mos de Dios (MH, nn. 241-242).

Finalmente, el Papa mira a la Virgen Maria y a su Magnificat. Al
dar su si, descubre que todo ha cambiado en ella, aunque externa-
mente no se vean cambios, pues Dios ya ha triunfado. Entonces
su canto de esperanza nos invita a descubrir «la obra invisible de
Dios», a descubrir las necesidades mds apremiantes, y ponernos a
trabajar, ante los retos de nuestro tiempo, también con la IA (MH,
nn. 243-245).

El Papa Le6n XIV encomienda sus reflexiones a la Virgen, para
que avancemos hacia la civilizacién del amor. Estas son las dltimas
palabras de la enciclica: «<Encomiendo este deseo a la Madre de
Cristo, a la mujer del Magnificat, para que acompaine nuestros pasos
en el presente que cambia y custodie en cada uno de nosotros la
confianza en el Evangelio, de modo que podamos testimoniar la
belleza de una magnifica humanidad habitada por Dios» (MH, n.
245).
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Craupio CIANCIO - VITTORIO POSSEN-
T1 — GIORGIO Rivorta, Il personalismo
italiano. Dal secondo Novecento ad 0ggi,
Mimesis, Sesto San Giovanni 2025, 420

pp-

El volumen, firmado por tres
miembros del Consejo de Presidencia
de la Asociacion Persona al centro, apa-
rece en la coleccion promovida por
ellos mismos en la editorial Mimesis.
El propésito declarado es ampliar y
actualizar el panorama de la tradicion
personalista italiana, incluyendo auto-
res que habitualmente no figuran en
las reconstrucciones historiograficas del
personalismo en Italia. Con tal fin, la
investigacion abarca aproximadamente
los dltimos sesenta anos, desde 1965
hasta la actualidad.

Este periodo estd marcado por un
contexto cultural de crisis antropolo-
gica. Sin embargo, los desafios que de
ella derivan no han dejado de inter-
pelar a la filosofia, llamada a confron-
tarse con nuevos horizontes: el descu-
brimiento del ADN vy las cuestiones
bioéticas relacionadas, la cibernética, la
robdtica, la informatica y la inteligen-
cia artificial; los avances y las derivas
de las ciencias humanas y sociales, en
tension entre la constitucién de nuevos
derechos y la deconstruccion de lo hu-
mano; la creciente atencién al cuerpo
y a la salud. El volumen resenado se
propone, por tanto, contribuir al de-
bate sobre la “cuestion persona”, que

engloba en su conjunto tales desafios
y de cuya soluciéon pueden o no surgir
respuestas en beneficio del ser huma-
no. En la base del trabajo se encuentra
la conviccion de que la antropologia,
es decir, la reflexién sobre la persona
humana, constituye «la “perspectiva
de las perspectivas” para interpretar y
gobernar pacificamente los graves de-
safios globales de nuestro tiempo» (p.
12). Una época, en efecto, en la que
emergen contradicciones existenciales
y sistémicas como quizd nunca antes.

El volumen demuestra asi como la
reflexion sobre la persona, y el perso-
nalismo como escuela de pensamiento,
viven hoy una etapa llena de significa-
do. La vitalidad del tema no se debe a
su novedad, sino a la continuidad con
una tradicion sélida que recorre todo el
siglo XX, aspecto importante y a veces
poco considerado debido a la hegemo-
nia cientificista-materialista propia de
la contemporaneidad.

El personalismo, por otra parte, no
es una corriente unitaria. El volumen
aclara qué se entiende por personalis-
mo: «una escuela de pensamiento que
se centra en una idea elevada de la per-
sona humana» (p. 11), lo cual puede
expresarse en diversas elaboraciones y
modalidades. Existen, por tanto, per-
sonalismos diferentes, segin los pro-
blemas, los tiempos y los contextos,
pero permanece inalterado el ntcleo
fundamental del valor irreductible de
la persona.

Ecclesia 40 (2026), 383-396
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El recorrido que emerge en la obra
muestra una base cultural comun, atri-
buible en gran medida al cristianis-
mo catdlico, por la influencia ejercida
por la teologia y la filosofia sobre las
personas divinas y la idea de persona
humana. No obstante, los ensayos del
volumen ofrecen un panorama variado
y plural. En ellos se observa una doble
orientacién fundacional de la concep-
cién de la persona. Por una parte, para
sostener su valor indestructible e in-
violable, se afirma su fundamento en
una esencia meta-histérica de caracter
ontologico. Por otra, desde una pers-
pectiva historicista o anti-naturalista,
se sostiene que la persona se construye
antropologica, cultural y socialmente
en el tiempo y en el espacio. Son dos
lineas muy distintas entre si, pero am-
bas acogidas en la coleccién para que
puedan escucharse, conocerse y fecun-
darse reciprocamente en la busqueda
de la verdad a la que el volumen aspira
a contribuir. En efecto, asi como la li-
nea ontoldégica no ignora la influencia
de la historia, la historicista no niega la
presencia de ciertas invariantes.

De ahi el importante mérito de este
trabajo coral: reafirmar el valor insu-
primible de la persona humana dando
voz a la pluralidad del personalismo y
buscando, en esa pluralidad, todo po-
sible enriquecimiento en vista de una
comprension mds plena de lo humano,
de sus riquezas y de sus fragilidades.

En el conjunto de las contribu-
ciones, y a través de las dos vertientes
mencionadas, emergen cuatro concep-
tos fundamentales que, concebidos
de modo diverso segiin los autores,
definen la estructura bésica de la con-
ceptualizacién de la persona humana:
ser, relacion, funcién e integralidad.

En cuanto al ser de la persona, sobre
el cual las posiciones son multiples,
persisten varias paradojas, entre ellas
la emblemadtica afirmacién del valor
supremo del individuo respecto al gé-
nero, de modo que la sociedad no es
un todo compuesto de partes, sino
un todo compuesto de todos. A esta
paradoja se vincula la dimensién re-
lacional: aunque el individuo se sitie
por encima del género, la persona re-
sulta inconcebible fuera de la relaciéon
comunitaria, en la cual nace, crece, se
desarrolla y realiza su vocacién. Una
singularidad constitutivamente necesi-
tada de la alteridad.

Particularmente controvertida en
nuestro tiempo es la cuestion de la fun-
cionalidad de la persona, es decir, en
qué medida la presencia o ausencia de
determinadas funciones neurofisiol6gi-
cas y neuropsicologicas compromete la
sustancialidad de la persona, su ser o
no ser tal. Esta controversia se relacio-
na con la difundida concepcién de la
integralidad de la persona, que expresa
la imposibilidad de reducir sus diversas
dimensiones a una sola o a unas pocas.

En cuanto a los autores tratados,
el volumen, tras la introducciéon de
los editores, se divide en tres partes:
“autores clasicos”, “autores de ayer” y
“autores de hoy”. La primera secciéon
estd dedicada a los pensadores activos
en la primera mitad del siglo XX, que
no pueden ser dejados de lado, pues
constituyen las bases de lo que sucede-
ra después de ellos. Aqui se encuentran
estudios dedicados al personalismo de
Luigi Stefanini, Felice Balbo, Michele
Federico Sciacca, Giorgio La Piray Luigi
Pareyson. La segunda seccion se ocupa
de autores activos en los dltimos sesen-
ta anos y ya fallecidos: Italo Mancini,
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Maria Adelaide Raschini, Bruno
Trentin, Edda Ducci, Ada Lamacchia,
Armando Rigobello, Stefano Rodota,
Enrico Berti, Francesco D’Agostino y
Giuseppe Goisis. La tercera parte abor-
da a los autores vivos: Renato Pagotto,
Virgilio Melchiorre, Evandro Agazzi,
Gaspare Mura, Vittorio Possenti,
Angela Ales Bello, Francesco Totaro,
Giancarlo Galeazzi, Giuseppe Limone,
Emilio Baccarini y Luigi Alici.

De este amplio abanico de presti-
giosos autores se desprende la atenciéon
a los “nuevos”, ya mencionada, y la
gran diversidad de enfoques. Los auto-
res vivos han ofrecido su propia auto-
presentacion, mientras que los falleci-
dos son presentados por reconocidos
estudiosos. Entre los profesores que han
participado se encuentran: Tommaso
Valentini, Anselmo Grotti, Giorgio
Rivolta, Flavia Silli, Giovanni Emidio
Palaia, Claudio Ciancio, Andrea Aguti,
Damiano Bondi, Paolo De Lucia,
Giovanni Mari, Cosimo Costa, Michele
Indellicato, Calogero  Caltagirone,
Piergiorgio Donatelli, Antonio Da Re,
Laura Palazzani, Alberto Peratoner,
Carla Danani y Alberto Carrara.

Los distintos textos no pretenden
ofrecer una exposicion general del
pensamiento de cada autor, sino cen-
trarse en precisar su idea de persona y
de personalismo. En esta perspectiva se
percibe la amplitud e importancia del
proyecto que, manteniendo su objeti-
vo, abarca vastos horizontes tedricos y
metodolégicos. Se advierten, asi, movi-
mientos de apertura a la trascendencia
y concepciones meta-historicas de la
persona, junto a visiones mds atentas
a la concrecién de la singularidad, sin
caer en reduccionismos biologicistas.
Como se afirma en la introduccion,

en la bisqueda de la verdad sobre la
persona, decisiva para el futuro de la
humanidad, «seria necio que el perso-
nalista orientado a la ontologia de la
persona dejara de lado las concepcio-
nes fenomenoldgicas, espiritualistas
y existencialistas del yo. E igualmente
necio seria lo contrario, pues dentro de
ciertos limites las diversas concepciones
se refuerzan mutuamente» (p. 13).

El libro tiene el acierto de concluir,
antes del dtil indice de nombres, con
breves notas biograficas de cada autor
participante, un detalle de gran ayuda
para los estudiosos o apasionados que
estdn interesados en profundizar en la
investigacion sobre el personalismo
italiano.

En su conjunto, la obra constituye
un trabajo de gran valor, no solo en el
plano académico, sino también en sen-
tido plenamente humano: una contri-
bucién significativa a favor del hombre,
de la persona humana, hoy mas que
nunca amenazada por los reduccionis-
mos técnico-cientificos que disuelven
lo humano en materia manipulable, y
por la voluntad de control que, en la
actualidad, dispone de medios técnicos
sin precedentes para imponerse en to-
dos los niveles de la sociedad.

Giovanni Malgaroli, L.C.

ALFRED XUEREB, Mis dias con Benedicto
XVI, traduccién de Rocio Lancho Gar-
cia del original italiano I miei giorni con
Benedetto XVI (2023), Palabra, Madrid
2024, 375 pp.

Don Alfred Xuereb, sacerdote de
Malta, fue llamado en 2007 para ser-
vir, como secretario personal, al Papa
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Benedicto XVI, y su servicio se prolon-
g6 hasta el momento de la renuncia del
Papa en 2013. A través de estas paginas
Xuereb ofrece un diario personal, sen-
cillo, lleno de afecto, de esos anos junto
a quien tenia, en la Iglesia, la tarea de
servir al Pueblo de Dios como Obispo
de Roma y Vicario de Cristo.

El volumen estd escrito de un modo
sincero, en primera persona, y conjuga
momentos importantes del pontifi-
cado con hechos, reflexiones, incluso
estados de animo, de aquellos anos de
tarea oculta, pero llena de fe y de hu-
manidad, junto al Papa. La abundante
presencia de imagenes de calidad per-
mite recorrer el diario de un modo mas
concreto, vivo, sobre todo gracias a las
fotos de Benedicto XVI en diversos mo-
mentos de sus actividades publicas y
privadas.

El volumen inicia con un prefa-
cio del P. Federico Lombardi, duran-
te anos portavoz de la Sala de Prensa
del Vaticano, y una nota del periodista
Aldo Maria Valli, que evoca el emoti-
vo momento en el que un helicéptero
blanco llevé al Papa desde el Vaticano
hasta Castel Gandolfo, el dltimo dia
de su pontificado (28 de febrero de
2013). Sigue luego el diario, organizado
con «capitulos» que separan cada ano,
y con las notas y comentarios del P.
Alfred Xuereb.

La lectura de estas pdginas permite
conocer detalles humanos y sencillos
del Papa. Aparecen sus gustos musica-
les, algunos de sus platos favoritos, su
simpatia hacia los gatos, sus paseos
junto a un lago en los jardines vatica-
nos mientras reza y luego da de comer
a los peces. Aparecen, sobre todo, sus
atenciones a los colaboradores, su inte-
rés por un familiar enfermo, sus felici-

taciones por un cumpleanos, su curio-
sidad por conocer otras culturas.

El diario permite seguir momentos
de mayor importancia del pontificado:
una homilfa, un documento, un caso
dificil, una preocupaciéon que llega
hasta el corazon del Papa, un nombra-
miento episcopal o de un cargo de la
curia. Igualmente, se relatan detalles de
los viajes, sea en Italia, sea en el extran-
jero, con su cimulo de anécdotas y de
encuentros de gran valor para confir-
mar la fe de los hermanos. Xuereb resu-
me, entre anécdota y anécdota, algunas
homilias o documentos de modo sen-
cillo y agil, lo cual permite recordar los
anos de aquel pontifice humilde y pro-
fundamente espiritual, que sabia unir
la alta teologia con el interés pastoral
por las almas.

Entre las muchisimas anécdotas
que aparecen a lo largo del diario y
que muestran aspectos relevantes del
Papa Benedicto, podemos recoger una
muy sencilla. Tras una cena ordinaria,
el 20 de noviembre de 2010, el Papa
sale con sus acompanantes a la terra-
za. Se pone la gorra (quiza como una
simple costumbre) y sus acompanantes
observan que hay luna llena. El Papa
explica: «La gorra me protegerd de la
luna». Don Xuereb aprovecha para
comentar que nunca ha comprendido
el Salmo 120, que dice que ni el sol ni
la luna podran danarte. Benedicto XVI
responde: «Tampoco yo sé decir exacta-
mente el significado de esas palabras».
El Autor del diario anade: «Siempre me
sorprende la humildad de este Papa
te6logo que reconoce sus limitaciones»
(p. 239).

Hay un detalle que puede ser de ma-
yor interés para el lector: descubrir cémo
Benedicto XVI llamo a su secretario el 5
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de febrero de 2013 para anticiparle la
noticia de su préxima renuncia (que se-
ria hecha publica en un consistorio de
cardenales pocos dias después, el 11 de
febrero), y lo que esto produjo en quien
ahora abre su alma a través de este dia-
rio. Asi, don Xuereb (como le llamaba
el Papa Ratzinger) escribe: «<Ahora ya en
frio, la noticia recibida ayer me esta des-
garrando el alma. A medida que tomo
conciencia de la decision de Benedicto,
siento ganas de llorar» (p. 338).

El libro se concluye con los dulti-
mos dias de Benedicto XVI, su salida a
Castel Gandolfo, la eleccion del Papa
Francisco, algtin recuerdo de monsenor
Xuereb de sus viajes desde Asia (cuando
ya era nuncio apostolico) al Vaticano
con la posibilidad de encontrarse con el
Papa emérito, y las impresiones tras la
noticia de la muerte de Benedicto.

Estamos ante un libro escrito des-
de el corazén, que permite reconocer,
en medio del misterio de la vocacién
que rodea a cada Papa, la cotidianidad
y la bondad de quien, como sacerdote,
te6logo, obispo, cardenal y, finalmen-
te, Santo Padre, dedicd toda su vida a
anunciar a Cristo y a servir a la Iglesia.

Fernando Pascual, L.C.

ARTURO JosE OTERO GARCIA, Pier Giorgio
Frassati. Una vida seglar seguin las Bien-
aventuranzas, edicién preparada por
Pablo Cervera Barranco, Edibesa, Sala-
manca 2024, 184 pp.

La santidad cristiana ha quedado
descrita por Jesucristo, de modo inigua-
lable, en las Bienaventuranzas. Arturo
José Otero Garcia, sacerdote de la di6-
cesis de Alcald (Espana) ofrece, en este

volumen, diversas reflexiones centradas
en la llamada universal a la santidad,
sobre todo de los seglares, a la luz de
las Bienaventuranzas, y con la mirada
puesta en un ejemplo reciente: la vida
de Pier Giorgio Frassati.

Tras el prologo de Pablo Cervera,
el Autor explica el sentido de esta obra,
que se encuadra en la teologia espiri-
tual: reflexionar sobre la fe vivida, que
coincide con la santidad y que se funda
en la llamada de todo ser humano a la
santidad (p. 13).

El capitulo primero ofrece un resu-
men de las ensefianzas mds recientes
sobre la misién y la santidad de los se-
glares en la Iglesia y en el mundo. Otero
Garcia subraya como «la santidad no
estd fundamentalmente en las cualida-
des y perfecciones humanas, sino en la
apertura al don de Dios, que mas res-
plandece cuanto mas pobre y débil es
la persona que lo recibe» (p. 29).

El  capitulo segundo expo-
ne lo que seria el «espiritu de las
Bienaventuranzas», con la mirada pues-
ta en Cristo, que las encarna perfecta-
mente, y en su Madre, que las vivi6 de
modo ejemplar.

De ahi se pasa al capitulo tercero,
en el que se pueden distinguir dos sec-
ciones, una dedicada a presentar, agil-
mente, la vida de Pier Giorgio Frassati,
con especial atencion a sus rasgos espi-
rituales; y otra en la que se desentrana
cémo ese joven italiano de la primera
mitad del siglo XX vivi6 cada una de las
Bienaventuranzas. Para este capitulo se
recurre con frecuencia a cartas del mis-
mo Frassati, a la biografia escrita por su
hermana, y a otros textos y documen-
tos. El Autor recuerda, entre otras, una
de las frases mas famosas de este joven:
«vivir sin fe, sin un patrimonio que de-
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fender, sin sostener una lucha continua
[por] la Verdad no es vivir sino ir tiran-
do» (p. 120).

Al final se incluye la bibliografia,
dividida en tres secciones: fuentes del
Magisterio, escritos de Pier Giorgio
Frassati, y bibliografia secundaria.

Tal vez alguno sienta que esta pu-
blicacién no es una normal biografia
de un catdlico ejemplar, sino un estu-
dio sobre la santidad (que ocupa un
poco mads de la mitad de la obra) para
luego aplicarla a la vida de Frassati. Por
lo mismo, quiza el titulo podria haber
sido diferente, para evitar confusiones;
por ejemplo, seria mds claro un titu-
lo como el siguiente: Un estudio sobre
la santidad cristiana: el ejemplo de Pier
Giorgio Frassati.

Fuera de esta observacion, la obra
tiene un gran interés, sea por la buena
sintesis sobre la vocacion universal a la
santidad, sea por la manera concreta y
viva de exponer como la santidad que-
d6 plasmada en la vida de Pier Giorgio
Frassati, beatificado en 1990 y cuya ca-
nonizaciéon quedé fijada para el Ano
Santo de 2025.

Fernando Pascual, L.C.

ENRIQUE MARTINEZ — Lucas P. Prieto,
Tomismo hispano. Ocho siglos de tradicion
intelectual, Dykinson - Sindéresis, Ma-
drid 2024, 431 pp.

En el marco de las actividades
promovidas en diversos lugares para
conmemorar el VIII centenario del na-
cimiento de santo Tomds de Aquino
(1225-2025) y el VII centenario de su
canonizacién (1325-2025), se tuvo en
2023, en Barcelona, el IX Simposio de

Estudios Tomisticos organizado por va-
rias instituciones académicas, dedicado
al tema del «Tomismo hispano». El pre-
sente volumen ofrece el resultado de tal
Simposio, que ayuda a conocer mejor
lo que diferentes pensadores tomistas
espanoles han recogido de la herencia
dejada por el Aquinate.

La introducciéon (de Mauro
Mantovani, Universidad Pontificia
Salesiana de Roma) alude rdpidamente
a la historia del tomismo, con un inte-
resante elenco de tomistas de los siglos
XVI-XVIII (pp. 15-17), y una presenta-
cién del tomismo en el siglo XX.

Los restantes trabajos estin agru-
pados en cuatro secciones. La prime-
ra analiza el periodo que va desde la
muerte de santo Tomds de Aquino
hasta el Siglo de Oro. En ella se estu-
dian, entre otros, a pensadores como
Diego de Deza, fray Luis de Le6n y
Domingo Banez. En la segunda seccién
se llega hasta finales del siglo XIX, con
el renacimiento del tomismo debi-
do a Leon XIII, y se da especial relie-
ve a Juan de Santo Tomds y a Zeferino
Gonzdlez. La tercera seccién, que pre-
senta el tomismo espanol en el siglo
XX, considera a autores como Santiago
Ramirez, Manuel Barbado y Manuel
Garcia Morente; incluye, ademds, una
interesante comparacién entre Carlos
Cardona y Leonardo Polo, que permi-
tirfa afirmar que Cardona seria tomista
mientras que Polo no (pp. 345-347,
contribucién de José J. Escandell).

La tdltima seccion estd dedicada a
la Escuela Tomista de Barcelona, en la
que encontramos a pensadores como
Jaume Bofill, Francisco Canals y José
Maria Petit Sulld. Cada trabajo (o con-
tribucién) incluye la bibliografia. Al fi-
nal del volumen no se ofrece un indice
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de nombres. En conjunto, esta publica-
cién permite un acercamiento a quie-
nes, a lo largo de los siglos, supieron
desarrollar reflexiones filosoficas desde
ese gran genio que fue, para la humani-
dad y para el cristianismo, un domini-
co que destacé como Doctor Angélico
y que pervive, gracias a sus contribucio-
nes, también en nuestro tiempo.

Fernando Pascual, L.C.

FrANGOIS VAYNE, La Vergine della Rivela-
zione. Il messaggio delle Tre Fontane, pre-
fazione del card. Christoph Schénborn,
traduzione dal francese di Benedetta
Coco, Ares, Milano 2024, 158 pp.

Estamos ante una interesante y sor-
prendente obra, que conjuga la simpa-
tia ante los eventos presentados y sus
protagonistas con un sano espiritu de
observador que reconoce no solo los
aspectos mds luminosos, sino también
las sombras y las dificultades de unas
apariciones recientes.

Francois Vayne, periodista y escri-
tor, ha trabajado en Lourdes y luego
en Roma, lo que le permite una bue-
na perspectiva sobre temas marianos y,
en concreto, sobre los eventos inicia-
dos en las afueras de Roma en 1947.
Pudo, ademds, acceder a documentos
del Dicasterio para la Doctrina de la
Fe sobre el argumento del libro, como
indica en su introducciéon (p. 9). La
perspectiva adoptada, desde el inicio
de la obra, es de fe: en el pequeno san-
tuario surgido a partir de las aparicio-
nes, se percibe como la Madre de Dios
estd presente y derrama las gracias del
Espiritu Santo (p. 13).

El volumen estd dividido en siete
secciones o capitulos. La primera sec-
cién presenta el lugar de las aparicio-
nes, muy cerca de donde habria sido
martirizado san Pablo y que luego se
convirtié en la abadia de Tre Fontane
(«Tres fuentes», en espanol). Sigue
luego (segunda seccién) una profecia
que recibié monsenior Eugenio Pacelli
(antes de ser elegido Papa con el nom-
bre de Pio XII), y una descripcién del
protagonista de las apariciones, Bruno
Cornacchiola, y de su familia (tercera
seccion). Bruno se alej6 desde joven
de la fe catélica, y aliment6 en su alma
el odio contra el Papa (al que deseaba
asesinar), al mismo tiempo que se ad-
heria a grupos protestantes, hasta ingre-
sar en los adventistas del séptimo dia,
entre los cuales se convirtié en un mi-
sionero entusiasta.

La seccién cuarta describe la pri-
mera aparicion, el 12 de abril de 1947,
primero a los hijos, y luego al mismo
Bruno Cornacchiola. El texto de lo que
allf habria dicho la Virgen, que se pre-
sentd como Virgen de la Revelacion,
queda recogido en unas paginas del
apéndice (pp. 117-127). Vayne presenta
los hechos en toda su sencillez, con una
serie de coincidencias (un tren perdido,
un cambio de planes para ir de paseo
con los hijos, una pelota que desapa-
rece) que permiten la primera apari-
cién. Uno por uno, los hijos de Bruno
se arrodillan a la entrada de una pe-
quena gruta y repiten: «jBella Sefiora!
iBella Senora!». Cuando el padre busca
liberarlos de lo que parece un encanta-
miento, ve a la Virgen que se da a co-
nocer como «Virgen de la Revelacion»
(solo Bruno la escucha, no los nifos),
y que luego le dice: «TG me persigues.
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Basta. Vuelve al rebano y obedece» (p.
46).

La Virgen le dicta un largo mensaje
que solo el Papa puede recibir. Al final,
hace un saludo con la cabeza, y se retira,
desaparece, como si atravesase el fondo
de la gruta. Hijos y padre limpian el
lugar, en medio de la fuerte emocién
apenas experimentada. Luego Bruno
escribe en el tufo (o toba) de la pared
estas palabras: «Aqui, el 12 de abril
de 1947, la Virgen de la Revelacion se
aparecio a mis tres hijos y a mi. Bruno
Cornacchiola» (p. 48).

Tras exponer el aluvion de cambios
que se producen desde aquel momento
en la familia de Bruno (con el regreso
de todos, padres e hijos, a la Iglesia ca-
télica), el Autor sintetiza, en la seccion
quinta, el mensaje de la aparicién: orar
y hacer penitencia para lograr la salva-
cién eterna. Luego, en la seccion sexta,
presenta la acogida, no sin dificultades,
criticas, incluso juicios negativos de al-
gunos funcionarios que trabajan en el
Vaticano, de ese mensaje, y c6mo se fue
difundiendo el culto en aquella senci-
lla gruta de las afueras de Roma. A los
pocos meses, una estatua de la Virgen
esculpida segin la descripcion ofre-
cida por Bruno (con un caracteristico
manto verde) se traslada desde la plaza
de San Pedro al lugar de la aparicion,
con un mensaje firmado por monse-
nor Montini con la bendicién del Papa
Pio XII (p. 71). También se resumen los
interrogatorios (en parte reproducidos
en el apéndice) a la esposa de Bruno y
a los hijos. Algunos emiten juicios ne-
gativos sobre la salud psiquica del «vi-
dente» (pp. 73-74, 79). Pero en general
las autoridades eclesidsticas tomaron
una actitud positiva y buscaron promo-
ver la atencion espiritual a los peregri-

nos, incluso con el envio de religiosos
que velasen por el trabajo pastoral en
el pequeno santuario surgido en Tre
Fontane. Se incluyen, ademads, la narra-
cién de varios milagros, por ejemplo el
del sol que baila en el cielo como en
Fatima, lo cual se repiti6 varias veces: el
12 de abril de 1980, de 1982, de 1986
y de 1987 (pp. 97-99).

También se recorren las diversas
obras surgidas desde el apostolado que
inicia Bruno Cornacchiola, como tes-
tigo de los hechos, y el apoyo que en-
contro en la Madre Maria Prisca, gracias
a la cual surgirfa un proyecto de vida
religiosa, que se separaria anos después
de la asociacién fundada por Bruno.
El grupo fundado por la Madre Prisca
se llamaria Misioneras de la Divina
Revelacion.

La dltima seccion analiza la situa-
cién actual del Santuario. Tras evocar
la muerte de Bruno (22 de junio de
2001) y la homilia pronunciada por
un obispo auxiliar de Roma en su fu-
neral, se recogen los testimonios de
diversos eclesidsticos sobre el vidente y
sobre las apariciones, y el deseo de Juan
Pablo II de construir en el lugar un gran
santuario, deseo todavia no realizado.
Conviene recordar, como hace el Autor
desde el inicio, que tras la aprobacién
del mismo Juan Pablo II, el santuario
se llama, desde 1997, «Santa Maria del
Tercer Milenio en Tre Fontane» (p. 89).

Seglin hemos anticipado en parte,
en el apéndice se recoge lo siguiente:
el relato completo, escrito por Bruno
el dia de la primera aparicién, de lo
que recuerda de lo dicho por la Virgen;
una breve oracién a la Virgen de la
Revelacion; la narracién de Bruno so-
bre los hechos ofrecida el 9 de mayo
de 1983; los interrogatorios (inéditos)
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a los hijos de Bruno (el 8 de agosto de
1947) y a su esposa, Iolanda Lo Gatto
(el 25 de octubre de ese mismo ano).
Al final hay una breve bibliografia so-
bre esta aparicion.

Como fue indicado al inicio, se tra-
ta de una exposicién que, sin establecer
juicios definitivos sobre los hechos, jui-
cios que son competencia de las auto-
ridades eclesiasticas, se asoma a un he-
cho dificilmente explicable solo con las
acciones humanas, y que, en medio de
no pocas dificultades (Bruno tenia re-
caidas y tuvo que luchar por anos con-
tra sus defectos), abre un horizonte de
esperanza a la accion salvadora de Dios
en la historia, sobre todo gracias a su
Madre, que sigue siendo la esclava del
Senor y la que nos repite, como Virgen
de la Revelacion, que hagamos lo que
El nos diga.

Fernando Pascual, L.C.

PaorLo BENANTI, La Era Digital. Teoria
del cambio de época: persona, familia y
sociedad, traducciéon de Maria Soledad
Aguilar Domingo del original en italia-
no Digital Age. Teoria del cambio d’epoca.
Persona, famiglia e societa (2020), En-
cuentro, Madrid 2024, 165 pp.

Es conocida la férmula que explica
cémo el hombre, que produce instru-
mentos, luego queda modificado por
el uso de lo que él mismo ha produci-
do. En cierto sentido, la férmula ilustra
buena parte de los anilisis que ofrece el
padre Paolo Benanti, franciscano, pro-
fesor de teologia moral en la Pontificia
Universidad Gregoriana, que ha estu-
diado durante anos temas relativos al
mundo digital.

En este volumen ofrece un agudo
andlisis de los enormes cambios que
llevan a modificar al mundo y al mis-
mo ser humano, cambios que inician
con el dominio del fuego y llegan a las
mas recientes novedades tecnoldgicas
(algunas capaces de modificar a los
mismos seres vivos). Para ello, organiza
sus reflexiones en dos partes, a las que
antepone un prélogo a la edicion espa-
nola, una premisa y una introduccion.
La premisa explica como naci6 y fue
elaborado este libro. La introduccién
hace unas breves y sugestivas reflexio-
nes sobre lo que sea la cultura, que sir-
ven luego para entender mejor el resto
de la obra.

La primera parte consta de dos
capitulos, y ofrece una teoria sobre el
cambio de época. El primer capitulo se
centra en lo que algunos llaman «el si-
glo corto» (de 1914 a 1991). El siglo XX
vivié sus primeros anos (hasta 1914)
bajo la euforia del progreso ante el
continuo avance de las ciencias y la téc-
nica, aunque ya desde finales del siglo
XIX comenzaron a surgir analisis que
cuestionaron los limites de las ciencias,
y que se cruzaron con los enormes dra-
mas de dos guerras mundiales en las
que fueron usadas, contra los seres hu-
manos, grandes conquistas tecnologi-
cas. Por su parte, el segundo capitulo se
fija en lo que es conocida como la era
digital, descrita a través de cambios que
alteraron los modos de vivir y de pen-
sar de casi todas las personas, lo que ha
llevado a elaborar el concepto de «an-
tropoceno» para describir la etapa evo-
lutiva que caracteriza al planeta a causa
de las acciones humanas basadas en la
técnica, sobre todo desde que empeza-
ron a producirse realidades sintéticas.
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Benanti hace una seleccién de no-
vedades, como la bomba atomica y los
viajes espaciales, los cambios en la ali-
mentacién (con un enorme aumento
del problema de la gente con sobrepe-
so) y en los medios de comunicacién
(sobre todo desde el desarrollo de or-
denadores y del mundo de Internet).
Recuerda, ademads, la famosa tesis de las
tres revoluciones que habrian cambia-
do la percepciéon del hombre sobre si
mismo, debidas a Copérnico, Darwin 'y
Freud (pp. 72-73), a las que se podria
anadir una cuarta revolucién, surgida
desde las técnicas de la informacién y
la comunicacién (pp. 73-74), que han
producido una inmensa disposicién de
datos, lo que ha llevado a crear el térmi-
no «dataismo» (pp. 78-81). El capitulo
(v la parte) se cierran con la tesis de que
hemos cambiado de época debido al
surgimiento de lo sintético y a las con-
tinuas novedades informdticas (con la
llegada de la inteligencia artificial, cada
vez mds omnipresente, p. 83).

La segunda parte (cinco capitulos)
quiere analizar el cambio en ambitos
que tocan directamente la condicién
humana, al mismo tiempo que ofrece
criterios y pistas para llegar a decisio-
nes que permitan salvar lo propio de
nuestra humanidad en temas funda-
mentales. El capitulo tercero afronta
los retos de lo que puede ser llamado
«posthumanismo», que surge desde las
técnicas que modifican en cierto modo
al ser humano, sea en lo mas externo,
por ejemplo, con tatuajes, sea en su
mismo ADN, sea en sus estados men-
tales (a través de psicofirmacos). Una
novedad que puede cambiarlo todo
ha surgido desde la biologia sintética,
que se orienta cada vez mas a la crea-
cién de organismos que nunca antes

habian existido (p. 99). En este capitu-
lo el Autor ofrece importantes reflexio-
nes sobre la dignidad humana, que ha
sido cuestionada por algunos autores
pero que merece ser defendida con
argumentos adecuados (pp. 102-106).
Tal vez los andlisis habrian sido mas
completos si se hubiera reflexionado
también sobre fenémenos como la an-
ticoncepcion, la fecundacion artificial y
el aborto, con sus terribles consecuen-
cias en muchas sociedades.

El cuarto capitulo analiza lo que
puede ser considerada como «la in-
vencion de los jévenes». Para ello,
se recurre a algunas categorizaciones
(millennials 'y centennials, entre otros
neologismos) para describir a diversas
generaciones de jovenes, con especial
atencién a los cambios que la tecnolo-
gia digital habria producido en ellos.
Por ejemplo, se senala cémo la tecno-
logia, en una etapa de estrés como lo
es la adolescencia, «se convierte en un
gran refugio para escapar de la dureza
de la vida» (p. 112). El capitulo invita,
en la parte final, a promover urgente-
mente una educacion medidtica, de
forma que las nuevas tecnologias sean
usadas de modo adecuado.

Por su parte, el quinto capitulo
analiza los cambios que se estin pro-
duciendo en los modos de concebir la
sexualidad y en los comportamientos
a nivel personal y familiar, con retos
como el del uso, cada vez mas frecuen-
te, de la Red para establecer relaciones
y conocer a parejas segiin pardmetros
identificados por los algoritmos digi-
tales, lo cual lleva, entre otras cosas, a
un exceso de idealizacion de la pareja
que corre el peligro, luego, de generar
dolorosos desenganos (p. 136). Frente
a estos retos, Benanti recuerda que la
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familia «es la vocacion y la fecundidad
de amor de una pareja que hace histo-
ria en la vida de las personas» (p. 139).

En los dos tltimos capitulos (sexto
y séptimo) se presenta lo que podrian
considerarse como los nuevos mitos de
las masas, que han reelaborado lo que
conocemos como ciborg (o cyborg).
También se analiza lo que podemos
considerar como preguntas nunca antes
planteadas, y que merecen buenas res-
puestas para contribuir al desarrollo de
las nuevas generaciones (especialmente
la asi llamada Generacién Omega se-
guin el volumen, aunque normalmente
se habla de Generacién Alpha, al refe-
rirse a los nacidos, mds o menos, a par-
tir de 2010). Las principales preguntas
se refieren a tres relaciones entre la hu-
manidad y su entorno, la humanidad y
la tecnologia, y la humanidad consigo
misma (p. 158). Los ultimos pdrrafos
se abren a la esperanza, sea porque la
Generacion Omega todavia puede ser
educada, sea porque los adultos «segui-
mos al mando y podemos decidir qué
mundo dejarles y hacia donde orientar-
los».

El volumen incluye al final la bi-
bliografia. Podemos decir que se trata
de una reflexion estimulante, que une
analisis sugestivos sobre los enormes
cambios de nuestro tiempo, y propues-
tas para reconocer verdades esenciales
sobre lo humano que no podemos per-
der de vista ante los enormes retos del
cambio de época que nos toca vivir.

Fernando Pascual, L.C.

StEFANO CazzATO, Chaim Perelman. Re-
torica, etica, politica, Giuliano Ladolfi
Editore, Borgomanero 2024, 88 pp.

El tema de la retdrica y sus relacio-
nes con el derecho y la politica ha ocu-
pado desde el mundo antiguo un lugar
destacado. Chaim Perelman supo darle
un impulso en el siglo XX, y por ello
se convirtié en un punto de referencia
esencial sobre estos argumentos.

Stefano Cazzato ensena filosofia en
Italia y ha publicado varios volimenes,
algunos de ellos premiados en diversos
certaimenes. En este breve optsculo in-
tenta realzar aspectos del pensamiento
de Perelman que muestren su cercania
a discusiones recientes sobre el derecho
y sobre las leyes. Lo hace a través de 10
capitulos, precedidos por una agil in-
troduccion.

El capitulo primero evidencia
el modo sorprendente con el que
Perelman inicia su famoso Tratado de
la argumentacién: con reflexiones so-
bre Alicia en el pais de las maravillas y
los extranos didlogos (si asi pueden ser
llamados) que alli se narran. Ello sirve
para recordar cémo en todo recurso al
habla se busca comunicar algo a un pa-
blico, a los oyentes, desde la conciencia
de las muchas posibilidades que exis-
ten de exponer la misma materia (p.
13). Con el capitulo segundo se destaca
la centralidad del oyente, del auditorio.
Quien habla estaria llamado a evitar
la propaganda (querer «meter» en los
oyentes sus propias ideas) para promo-
ver una auténtica educacién, buscando
que cada uno, desde elementos com-
partidos con el hablante, pueda alcan-
zar sus propias conclusiones (p. 21). En
concreto, para cualquier didlogo bien
llevado hace falta un cierto acuerdo so-
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bre el significado de términos concre-
tos, por ejemplo lo que signifique «jus-
ticia», como habia ya senalado Platén
(pp. 22-24). Precisamente ese término,
lo justo, es el objeto de reflexiones del
capitulo tercero, que constata la plu-
ralidad de definiciones dadas sobre lo
que sea la justicia, y las continuas dis-
cusiones y debates en torno a las mis-
mas (y a las que puedan ser formuladas
ulteriormente). Por ello resulta intere-
sante el esfuerzo orientado a buscar un
elemento comun entre las definiciones
escogidas, como se muestra en el ca-
pitulo cuarto, si bien existen no pocas
dificultades para ello, sobre todo ante
la pluralidad de valores y puntos de vis-
ta que se pueden adoptar. Frente a las
antinomias y el pluralismo que encon-
tramos en tantos argumentos, se hace
necesario un camino para afrontar las
diferencias con ayuda de argumenta-
ciones, como se expone en el capitulo
quinto, hasta llegar a individuar lo que
permite un acuerdo y que se convierte,
entonces, en el valor de referencia (pp.
40-41).

Cazzato inicia el capitulo sexto se-
nalando cémo en los capitulos ante-
riores la justicia ha servido de ejemplo
sobre el modo de proceder de la razén
argumentativa. Perelman mostr6 la
importancia de la argumentacion para
integrar aspectos de la vida humana
que habian quedado no bien recogidos
en un filén del mundo moderno que
exaltaba un modo de racionalidad y
olvidaba otros modos de importancia,
acusados de no alcanzar verdades, por-
que se moverian en el mundo de lo ve-
rosimil, que es, en definitiva, el mundo
de los hombres y de la historia (pp. 44-
46). Estas ideas se profundizan, en el
capitulo séptimo volviendo al tema de

la justicia, con mds atencion a la politi-
ca, que estd llamada a emplear razona-
mientos politicos (argumentaciones)
y no estrategias para imponerse sobre
otros (cf. especialmente p. 51). Tras un
estimulante texto (en la misma p. 51)
sobre la belleza y la necesidad de ar-
gumentos politicos, sorprende encon-
trarse con dudas sobre la posibilidad
de adquirir méritos desde la libertad
(pp- 52-53), dudas que, seglin mi pare-
cer, irfan en contra de una teoria de la
argumentaciéon como la que defiende
Perelman.

La relacion entre deliberacion per-
sonal y argumentacion ocupa las re-
flexiones del capitulo octavo, con la
famosa cuestion de si sea posible una
deliberaciéon con uno mismo (algo so-
bre lo cual ya encontramos ideas en el
mismo Platén). Al mismo tiempo, se
muestra céomo los debates interiores
sirven y ayudan a la hora de pronunciar
un discurso ante otros. Con el capitulo
noveno la atencion se centra de nuevo
en los oyentes, con una critica inicial
a la tesis, surgida desde posiciones ra-
cionalistas, de quienes sostienen que
bastaria con dirigirse a una sola men-
te, a un «sujeto universal» (en cuanto
apto para comprender un razonamien-
to) para estar hablando a todos, cuan-
do en realidad en cualquier auditorio
existe una pluralidad de sujetos que
estin muy lejos de ser representados
en el «sujeto universal» hipotizado
por ciertas teorias (pp. 61-63). Esa
pluralidad exige atencién a la historia
y a otros aspectos que hacen de cada
oyente una persona concreta y dife-
rente de los demas, por lo cual quienes
comunican estin llamados a ofrecer
argumentaciones no perfectas desde
un punto de vista légico-formal, pero
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que aspiren a ser aptas para llegar a la
pluralidad de situaciones desde las que
piensa el auditorio (pp. 64-65). Ello
permite hablar de una «razén viviente»
(es el titulo del capitulo décimo) que,
en cierto modo, constituye la herencia
dejada por Perelman. Este autor belga
(de origen polaco), que mostro las re-
laciones entre derecho, argumentacién
y racionalidad retérica (p. 67), dejo tras
de si un buen nimero de herederos de
lo que ha sido conocida como nueva
retérica. A partir de ella es posible afir-
mar que «una argumentacion es valida
relativamente al contexto y al publico
para la cual ha sido pensada en cuanto
la fuerza de sus razones |[...] es siem-
pre local y regional, nunca universal»
(p- 69). Ello no implica contraponer,
como si fueran incompatibles, verdad
y opinidn, filosofia orientada a lo ab-
soluto y retdrica dedicada a la accién
(p. 70, resumiendo un texto del mismo
Perelman).

La conclusion inicia, en cierto
modo, como el primer capitulo, con
una idea sorprendente. Su titulo, «La
funcién social de la risa» (o la sonrisa)
parece provocador, pero sirve para ilus-
trar unas interesantes ideas del mismo
Perelman sobre el uso de la ironia y la
risa en discusiones cuando alguien in-
curre en afirmaciones que irian contra
reglas elementales para llevar un dialo-
go correctamente.

Al final se recoge la bibliografia.
Las dos ultimas pédginas ofrecen una
biografia esquemdtica sobre Perelman.
A través de este volumen, breve y bien
elaborado, el lector no solo se asoma
a las propuestas del famoso estudioso
polaco-belga, sino que se introduce en
el mundo de la «nueva retérica», que
mucho puede ayudar a los hombres de

nuestro tiempo a la hora de afrontar
tantas cuestiones sobre las que discuti-
mos en busca de puntos de encuentro
validos y realizables.

Fernando Pascual, L.C.

PEDRO MENDOZA MAGALLON, Rogad al
duerio de la mies. Lectio Divina. Evange-
lio de Mateo, Amazon 2025, 180 pp.

Como fruto de anos de investi-
gacion y de docencia sobre el Nuevo
Testamento, el P. Pedro Mendoza
Magallén, L.C., publica este volumen
que ofrece ejemplos concretos de lec-
tio divina sobre diversos pasajes del
Evangelio segiin san Mateo.

En concreto, el prologo recuerda
que se recogen reflexiones centradas en
la figura de Cristo a partir del encuentro
que con él tuvieron diversos persona-
jes, que van desde los apostoles hasta la
gente comun (p. 7). En la introduccién
se explica el método de la lectio divina
(pp- 9-18), de un modo sucinto y claro,
con sus etapas, lo cual permite com-
prender la estructura de las diferentes
meditaciones. Es oportuno sefialar que
en el prologo se habia aclarado que los
desarrollos son sugerencias, y que toca
a cada uno adaptar y «personalizar» los
contenidos seguin su situacion concreta
(p. 8).

Siguen luego 27 capitulos, cada
uno de ellos dedicado a un pasaje del
Evangelio seglin san Mateo, sobre el
que se ofrecen ideas para recorrer cinco
etapas (o peldanos) segtin la metodo-
logia de la lectio divina. Cada capitulo
inicia con una imagen y el texto, para
luego pasar al comentario meditativo.
Se percibe en seguida cémo el Autor
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reine un buen conocimiento de la
Biblia (en cuanto profesor de Sagrada
Escritura) y una estimulante perspecti-
va espiritual, al ofrecer sugerencias que
permiten pasar desde el pasaje evangé-
lico a la vida concreta del creyente. En
concreto, las secciones (o peldanos)
dedicadas a la oratio y a la contemplatio
estan escritas en forma de didlogo di-
recto con el Senor, de forma que son
una ayuda inmediata a la oracion per-
sonal. Al mismo tiempo, la dltima sec-
cién (actio) estd redactada en primera
persona y esboza propdsitos que pue-
den convertirse en propios por parte
de quien realiza la lectio divina de cada
pasaje evangélico.

Podemos fijarnos en un ejemplo. El
capitulo 4 recoge el milagro que cura a
un leproso segtin la narraciéon de Mateo
8,2-4 (pp. 37-42). En la lectio se explica
el contexto cultural (la lepra como en-
fermedad socialmente estigmatizada),
el marco literario (después del Sermén
de la Montana), la explicacion de diver-
sos detalles del pasaje. No se trata de
conocer curiosidades de la época, sino
de entrar en el mensaje: el hecho de
que Jesus toque al leproso se convierte
en «una senal de inclusiéon y compa-
sion hacia aquellos marginados por la
sociedad» (pp. 38-39). En la meditatio
se ofrecen preguntas que susciten en
el alma el deseo de profundizar en el
texto evangélico: «;Cémo experimen-
to el toque del Senor en mi vida? ;Le
permito tocar aquellas partes de mi
vida que estdn heridas o que me aver-
giienzan? |...] ;Cudles son esas zonas de
mi ser que necesitan ser tocadas por el
Senor para sanar?» (p. 40). En la oratio
y la contemplatio el alma dialoga con el
Senor: «Al contemplarte, Senor, siento
una paz profunda al saber que ti me

amas tal como soy, con todas mis heri-
dasy fallos» (p. 42). La actio permite al-
canzar propdsitos concretos: «Me com-
prometo también, apoyado en la gracia
del Senor, a dejar de lado mis miedos
y resistencias, y abrir mi corazén a su
toque sanador» (p. 42).

La seleccion de textos permite
ahondar en el misterio de Cristo y en
su misién de amor hacia los hombres
(capitulos 1, 18, 20, 27), en sus mila-
gros (capitulos 4, 5, 8, 10-12, 14, 16-
17, 24), en la llamada a seguirle para
colaborar en su obra salvadora (capitu-
los 3, 6, 9, 13, 19, 22-23), en algunas
de sus ensenanzas (capitulos 2, 7, 15,
21, 25-26). A través de este volumen, el
creyente puede hacer un itinerario inte-
rior para comprender mejor el gran te-
soro de su fe y para ponerse en camino
en el seguimiento de un Maestro que
anuncia el Reino y nos permite conocer
la voluntad del Padre.

Fernando Pascual, L.C.



Indice general del volumen XL (2026)

EDITORIAL - Los primeros 25 anos de un siglo y un milenio.............
EprToriaL - Un afio de Francisco a Leon: los signos de la primavera

EpITORIAL - Cien anos de la Guerra Cristera................ccooeeeeuuenen....

ARTICULOS

MaRcELO BrAVO PEREIRA, L.C., Jean Daniélou: Culturay Universidad,
de la traicién a la oportunidad..............ccoovivieiiiiiieiicce

MaRrceLo Bravo PEREIRa, L.C., Fides, ratio, religio: el fideismo racio-
nalista y 1a razon Creyente............ccocoevvverveieieininieieieeeeeeseenes

Mons. FERNANDO CHIcA ARELLANO, Innovacion en los sistemas ali-
mentarios: primero la Persona............c.cceeevieieniiieieeceiee e

MauRrO GAGLIARDI, La esperanza segiin santo Tomas...........c............

Davip S. KooNcg, L.C., La idea de teologia segin el Papa
Francesco y el Papa S. Juan Pablo II: lectura de Ad Theologiam
Promovendam con los ojos de John Henry Newman y
Benedicto XVI ..ottt

Jost ANTONIO LOPEZ OROZCO, L.C,, El lenguaje del consentimiento
matrimonial a la luz de la teologia del cuerpo (primera parte) ..

JosE ANTONIO LOPEZ OROZCO, L.C., El lenguaje del consentimiento
matrimonial a la luz de la teologia del cuerpo (segunda parte)..

PEDRO MENDOZA MAGALLON, L.C., El combatiente cristiano, segiin
PaDIO ..o

ALBERTO MESTRE, L.C., Las virtudes teologales y la vida consagrada..

GoNnzato MonzoN, L.C., El humanismo integral de Jacques
Maritain. Una propuesta educativa..............cceeveeieievieeiieieieenee

Jost ENrIQUE OYARZUN, L.C., La Evangelizacion ante la
encrucijada cultural: reflexiones desde un mundo en
TrANSTOTIMACION ...

Josk ENRIQUE OYvarzUN, L.C,, ;Tiene la teologia un lugar en la uni-
versidad contempoOranear...........cooeveiiiiiinienieieiee e

JUAN PARDO DE SANTAYANA GALBIS, M3s alld del funcionalismo
psicolégico: claves para una antropologia de la madurez desde
Luis Maria Mendizadbal, S.I.........cccocooviiiiiiiiiiiieee e,

131
259

189

293

157
49

25

203

321

67
133

357

263

95

Ecclesia 40 (2026), 397-399

Ve

Indice general



398 Indice general del volumen XL (2026)

JORGE MaRria RaANDLE, Un misterio sin resolver. Profundizacién acer-
ca de las divergencias en el nimero 99 de la enciclica Evangelium

ANGELA TAGLIAFICO, La profecia en Madeleine Delbrél: la musica
del Espiritu Santo en la vida diaria...........ccoceevievieievieniiieee,

ANGELA TAGLIAFICO, Santa Teresa de Avila: un corazén apasionado
210 @5 4 1) o TP PSR PSPRNY

NOTAS

JoserH SPENCE, EEM., El Sagrado Corazon de Jesus en san
Buenaventura de Bagnoregio. Un estudio a partir de Dilexit nos
del Papa FTanCiSCO ........ccueeuieiieiieiieiieeieeeeee e

FERNANDO Pascual, L.C., La enciclica Magnifica humanitas: un resu-

RECENSIONES - RESENAS

ROBERTO DAMIANO BATTAGLIA, Ritornare all'origine. Uno sguardo di spe-
ranza di fronte alla fine della cristianita (Fernando Pascual, L.C.) ......

Paoro BENANTI, La Era Digital. Teoria del cambio de época: persona,
familia y sociedad (Fernando Pascual, L.C.) ...cccoocoiniiniiciicce,

GIORGIO MARIA CARBONE, Sterilita e fecondazione in vitro. Tra scienza,
tecnica e etica (Fernando Pascual, L.C.) ...cccooeieinininiiicicen

SteraNO CazzATO, Chaim Perelman. Retorica, etica, politica (Fernando
Pasctial, LuC.) oo e

Craupio CiaNcio - VITTORIO PoOSSENTI — GIORGIO RIVOLTA,
Il personalismo italiano. Dal secondo Novecento ad 0ggi
(Giovanni Malgaroli, L.C). ...c.occcooiiriiiiiiiicicee

Maurizio FaBBri, Evoluzione e pedagogia. 11 senso di educare, istruire,
formare (Fernando Pascual, L.C.)......cccooviiiieiieicceee,

FrRANCEscO, Vizi e virtil. La lotta spirituale (Fernando Pascual, L.C.)...

ENRICO LARGHERO — GIUSEPPE ZEPPEGNO (a cura di), Fondamenti e
percorsi bioetici. Manuale di bioetica, vor. 1
(Fernando Pascual, L.C.) .ooooiiiiiiiiiiiiiieceeee e

GIusePPE LIMONE (A CURA DI1), Per un’ontologia del dialogo a confronto
con la democrazia (Fernando Pascual, L.C.).....cccooociiininenniinnne.

229

245

391

250

393

383

247
249

126

255



Indice general del volumen XL (2026) 399

ROBERTO MARCHESINI, 11 trionfo della gnosi. Una lettura della

modernita (Fernando Pascual, L.C.) ..o, 127
EMILIO MARTINEZ ALBESA (en didlogo con), Sobre Fratelli tutti, del

papa Francisco. Estudios y reflexiones (Fernando Pascual, L.C.) ..... 120
ENRIQUE MARTINEZ — Lucas P. Priero, Tomismo hispano. Ocho siglos

de tradicion intelectual (Fernando Pascual, L.C.) ......ccccooeieinnnene. 388
PEDRO MENDOZA MAGALLON, Rogad al duefio de la mies. Lectio Divina.

Evangelio de Mateo (Fernando Pascual, L.C.) ..o, 395
MicHAEL O'BRriEN, L'anno sabbatico (Fernando Pascual, L.C.) ........... 17
ARTURO JosE OTERO GARCIA, Pier Giorgio Frassati. Una vida seglar se-

gtin las Bienaventuranzas (Fernando Pascual, L.C.) .....cccceovveeee. 387
SAMUELE PINNA, Chi si aiuta Dio I'aiuta. Brevi riflessioni per la soprav-

vivenza (cattolica) (Fernando Pascual, L.C.) ..cccooiiiieiiiniiinnee. 248
VitTorio PossSENTI, Grandezza della metafisica. Opere teoretiche scelte

(vol. I e II) (Giovanni Malgaroli, L.C.) ....ccccoeinininniiiiincce. 239
FaB1o Rosini, El arte del buen combate. La libertad interior y los ocho

pensamientos malignos (Fernando Pascual, L.C.).....ccccoeniniennnn. 123
ALBERTO Ruiz GoNZzALEZ, El beato Mario Borzaga y los mdrtires de

Laos (Fernando Pascual, L.C.) ...cccooiiiiiiiiiiiicic e 122
ANNE ScHAUB-THOMAS, 11 grido segreto di un bambino. Maternita surro-

gata e il diritto di chi nasce (Fernando Pascual, L.C.) .......c.cccoco..... 252
R. JARED StAUDT, Words Made Flesh. The Sacramental Mission of

Catholic Education (Laszl6 Erffa, L.C.)..ccocooeviiiiiiiieieieee 113
RyaN N.S. TorpING, Thinking as though God exists. Newman on

Evangelizing the ‘Nones” (Laszl6 Erffa, L.C.) ..ccocoovvviiiiiiiiee. 115
Frangois VAYNE, La Vergine della Rivelazione. Il messaggio delle Tre

Fontane (Fernando Pascual, L.C.) ..ccccooooiiiiiniiieiiceee 389

FrANCISCO VIDAL, De brazo en brazo. 25 abrazos del Nifio Jestis a los
Santos (Fernando Chica Arellano)..........ccoccoveviiviiiiineneceee 242

JoAcHIM VON BRAUN - HELEN ALFORD (EDITED BY), Indigenous
Peoples’ Knowledge and the Sciences: Combining Knowledge and
Science on Vulnerabilities and Solutions for Resilience (Fernando
Chica ATellano) .......cooveiiiiiiie e 243

ALFRED XUEREB, Mis dias con Benedicto XVI (Fernando Pascual, L.C.).... 385



	Ecclesia 40 3 2026-WEB.pdf
	indice generale Ecclesia 40 2026-WEB.pdf

