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PRESENTACION

En el presente namero ofrecemos un conjunto de articulos gue re-
cogen algunos estudios y reflexiones de diversos autores tanto de Amé-
rica Latina como del antiguo continente, Los artieulos no guardan rela-
cion algung entre si, pero cada uno, desde su temdtice, se constituye en
un valioso aporte para lu teologia y la pastoral en nuestro continente.

La Cristologia Arriana es el fruto de un proceso de reflexiones y
meditaciones de los Padres de la Iglesia sobre el misterio trinitario. Re-
flexiones estas que no siempre fueron faciles, debido a la inefabilidad
misma del misterio revelado. Lilegar a la herejia no era dificil, pues la re-
flexion cristiana y el lenguaje usado para expresaria no erq algo dado. Se
hacia un camino nuevo, El P. Carlos Ignacio Gonzdlez presenta un estu-
dio teolégico sobre este tema, con la profundidad propia del especialis-
ta. Es un excelente estudio para personas ya iniciadas en los grandes te-
mas paitristicos y cristologicos, '

El fenomeno, relativamente nuevo, de las grandes ciudades en nues-
tro continente, plantea una serie de retos v desafios o la nueva evangeli-
zacion. El tema ha sido, a partir de los afios 60, objeto de acalorados de-
bates. El P. Alfredo Morin se acerca a la biblia, con un dnimo eminente-
mente pastoral, para dar una mirada a los textos que se refieren al tema
y desde una desapasionada exégesis hacer cleridad teoldgica sobre esta
cuestion ye tratada en otras ocasiones por fedlogos como Ellul, Com-
blin, y Harvey Cox.

Uno de los temas mds dificiles de abordar, a la vez mds importantes,
dentro de la vida sacerdotal ¥ consagrada, es el de la amistad y la vida
gfectiva. El P. Jiménez Cadena ofrece algunas interesantes reflexiones
para guienes han renunciado a disfrutar de las gratas experiencias afec-
tivas y sexuales que proporcionan le vida convyugal en aras del amor a
Jesueristo y al reino de los cielos.

El Hermano Herman Lombaerts se aproxime a un tema novedoso
para nuestro contexto pastoral: el pensamiento sistémico. Esle pensa-



miento se ha constituido en el nuevo paradigma de la ciencia ¥ ha esta-
bilecido fuertes lazos con las ciencias humanas. El autor, a la vez gue ex-
plica las nociones bdsicas de este pensamiento, hace descubrir el funcio-
namiento del “poder” en las organizaciones, sobre todo, las pasiorales,
parg luego, a modo de efemplo, aplicarlas ¢ la escuela,

Por ualtimo, el Hermano Enrigue Gareia Ahumada presenta los eri-
terios gque se desprenden de los documentos magisteriales y que deben
tenerse en cuenta para verificar la calidad teologica de un manuel de
educacion de lo fe. Insiste el autor en los criterios catequéticos, pues
parece gue sobre los primeros hay una cierta claridad, mieniras que los
segundos necesitan una formacién apropiada.

Cerramos este nitmero con la documentacion bibliogréfica v la re-
cension de los libros publicados en la coleceion TELAL (Teologia para
la Evangelizacién liberadora en América Latina) del Centro de Publica-
ciones del CELAM.
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ANTECEDENTES DE LA CRISTOLOGIA ARRIANA
EN EL SIGLO IIT

Carlos Ignacio Gonzélez, S.J.

1. Noetol

La preocupacion de los monarquianos es la de salvar a toda costa la
absoluta unidad divina (la mon-grchia, esto es el *‘linico principio)”. Por
lo mismo suelen ser antitrinitarios, aunque conserven ‘‘pro forma” el
vocabulario de la Trinidad. En cierto modo se les podria llamar nomina-

" listas incipientes. Aunque el problema no es una completa novedad,
pues ya se habia insinuado a mediados del siglo II, en una forma gque
Tizeront describe en pocas palabras:

“zComo conciliar 1a fe eri un Gnico Dios, con la fe en la divinidad
del Redentor? ;Cbdmo es posible confesar que hay un solo Dios, si el
Verbo que San Justino afirma en forma tan fuerte ser oiro en n ime-
ro en relacion con el Padre, 8 mismo es Dios??"2

Ya desde San Justino algunos cristianos habian creido encontrar la
solucion al problema, diciendo que el Logos era una potencia de Dios,
que procede de &l como la luz viene del sol, y que el Padre podria ha-
cer actuar a voluntad; pero que no puede ser distinto del Padre mismo,
sino como la potencia que éste ejercita, o0 como la voz que pronuncia3,
Se trataria, segin Tixeront, de un primer tipo de monarquismo dind-
mico (proveniente de un solo principio, el Padre, que actiia por medio
de su dynamis, que se llama el Hijo); herejia incipiente que luego se me-
tamorfoseaen el monarguismo patripasiano (seria el mismo Padre quien
sufre ¥ muere en la forma o bajo la denominacion de Hijo).

1. Lo conocemes principalmente por S. HIPOLITO, Contra Haeresim Noeti: PG 10, 803-
830; S. EPIFANIO, Adv, Haer. (Panarion) LVII QOCKVIL): PG 41, 993-1010.

2. 1. TIXERONT, Histoire des Dogmes 1, Paris, Gabalde, 1924, p. 347.
3. Cf. S JUSTINO, Diaf cumn Tryph. 128: PG 6, 776,
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Quien a fines del 5. IT difundio los inicios de esta doctrina fue Noeto,
que predicaba en Esmirnat entre 180 y 200. Este predicador, cuyos se-
guidores llegaron a Roma en los primeros anos del s. ITI, § trataba de
conciliar dos elementos para €l fundamentales:

1.1. La unicided divina

Por una parte intenta salvar a toda costa la unidad (mejor dicho uni-
cidad) divina sin grieta alguna posible; y por otra la palabra de la Eseri-
tura, gque nos revela el proyecto economico divino por la salvacion del
hombre, y la relacion (con la distincion correspondiente) entre el Padre
v el Hijo.¢ 8in duda se consideraba un fiel cristiano; pties sus historiado-
res nos reportan c¢émo, condenadas sus doctrinas por un sinodo de
“presbiteros’ (;obispos?) reunido en Esmirna, ‘“porque se atrevio a pre-
dicar una doctrina que ni los profetas ni los apostoles ni la Iglesia ense-
fiaron ¥ ni siquiera pensaron’’?, se defendié proclamando su fidelidad
(o al menos su buena intencion):

“Noeto pretendia no reconocer sino un solo Dios, el Padre, que ha-
bria sufrido y muerto. A quienes lo acusaban, él respondia con fie-
reza: ‘;@Qué mal he hecho en lo que enseiio sobre Dios? Reconoce-
mos un solo Dios, ¥ ningiin otro fuera de &l, que ha nacido, padeci-
do y muerto’.8

4 8. HIPOLITOQ, Contra Haeresin Noeri, 1: PG 10, 804, lo hace eriundo de Esmina; asi
tambiéen TEODORETOQ, comp. Haer. Fab. I1I, 3: PG 83, 404, peso exroneamente lo hace
sucesor de Epigono- y de Cleomenes; en cambio 8. EPIFANIO, Adv. Hger (Fanariorn) LV,
1: PG 41, 996, lo hace natural de Efeso. Ambos (Epifanio parece depender mucho de
Hipdkta) lo presentan como una especie de predicador un tanto fanitico, desequilibrado,
que decia ser Moisés redivivo.

5 8 HIPOLITO Philosophumena IX, 7. PG 14&/3, 3370 (Migne publicd este libro entre las
obras de Origenes), nos dice que fue Epigono, un discipulo de Noeto, quien trajo a Roma
esa doctrina; lo apoyd Cleomenes, que se hizo su discipnle. 3in embargo, antes de &1 ha-
bia predicado en Roma el menarquianismo (aungue parece sin mucho éxito), también im-
portindolo del Asia, Praxeas, cuyas ideas conocemos por TERTULIANOQ, ddversus Fra-
xegn: PL 2, 153-196, donde nos dice que solamente le creyeron “‘los simples, por no la-
marlos imprudentes e idiotas, que es stempfe la mayor parte de los creyentes, los cuales
tzansfieren la misma regia de fe que han tenido en muchos dioses, al Dios unice y verdade-
ro; pero no entienden al Dios nico, ¥ se espantan cuando saben que han de creer en la
economia™: Jbid IIL col. 157-158. No nos detenemos en Praxeas, porque no siendo cono-
cido entre los Padres Griegos, su doctrina se fundid de hecho con ¢! monarquianisme de
Noeto.

6  En este sentido méds que de herejia trinitaria se podria decir en su caso que es **binitaria™
en cuanto no piensa en el Espiritu Santo, El problema se limita a la relacién entze los dos
primeras Personas.

7. 8. EPIFANIO, Adv. Haer. (Panarion) LVIL 1: PG 41, 996.

8. G. BARDY, “Monarchianisme”, DTC X/f12, Paris, Letouzey, 1929, col. 2195. La cita inter-
na es de S. EPIFANIQ, Adv. Haer (Panarion). LVIL, 1: PG 41, 966.



Medellin, Vaol. 16 No. 63, septiembre de 1990 357

Sin embargo en su doctrina no lograba salvar todos los distintos as-
pectos que pretendia. Cierto que ensefiaba la plena divinidad de Cristo,
pero a costa de negar su distincién respecto al Padre; porque en su mo-
do de presentarlos en el fondo los confundia con dos aspectos de una
misma persona divina. Hip6lito resume asi la herejia: “Dijo que Cristo
es el mismo Padre, ¥y que por tanto es el mismo Padre el que nacid, pa-
decié vy murid”, Y la razon que daba: *Porque hay un solo Dios, y esto
lo sabemos no de ninguna otra fuente, sino de la Escritura”..? Como se
ve, v el autor lo indica explicitamente, queria huir de las interpretacio-
nes que le parecian paganas (griegas) porque pretendian ensefiar dosdio-
ses al distinguir entre el Padre y el Hijo.1¢ En cambio &l, fiel segiin su pare-
cer a la palabra de Dios (léase ala Ley de Moisés) asi como susseguidores,

“guieren justificar y fundar su dogma en la Escritura que dice: ‘Yo
soy el Dios de tus padres, no tendras otros dioses fuera de mi’ (Ex
3,6; 20,3}; ¥ en otro lugar: ‘Soy el primero y el dltimo, v no hay
ningin otro fuera de mi’ (Is 44,8). Asi pretenden probar que sdlo
hay un Dios. Y afiaden: si confesamos que Cristo es Dios, luego si es
Dios, es el mismo que el Padre; asi, pues, si de verdad padecid Cristo-
Dios, entonces padeci6 el Padre. Pues &€l mismo esel Padre... Y afiaden
otros testimonios, Pues esta escrito: ‘Este es nuestro Dios, y no hay
otro como él; é1 hallé6 todos los caminos de la ciencia,y los dio a Ja-
cob su siervo, ¥ a Israel su amado; después se hizo ver sobre la tierra
y convivié con los hombres’ (Bar 3,36-38) ;Ves pues, dicen, que és-
te es el unico Dios que se dejo ver en la tierra y convivié con los
hombres?11.

9. 8. HIPOLITO, Contra Haer. Noeti. 1 ¥y 9: PG 10, 804 ¥ 816. En el n. 1 Epifanio transcribe
(de Hipdlito) 1a férmula de fe segiin la cuval el sinodo de Esmirna condend la doctrina de
Noeto: “Veneramos a un solo Dios, pero sabemos venerarlo de manera justa. Y ensefiamos
un solo Cristo, pero entendiendo un solo Cristo Hijo de Dios, que sufrié como sufrid, murid
como murid, ¥ resucitado ascendib 2l cielo, donde estd a 1a derecha del Padre, de donde ven-
dri 2 juzgar a los vivos ¥ a los muertos. Y 1o que sabemos lo hemos aprendido de las Fscritu-
1as divinas”.

10. De hecho estd profundamente influenciado, sin darse cuenta, por conceptos de Dios pres-
tados, y radicalmente fundados, por una parte en la estricta mongrguia de Yahve de Ia teo-
logfa hebrea, ¥ por otra en el tipe de unidad divina que ensefiaban los estoicos, con vapas
rajces platdnicas y parmenidianas, moda que giraba en el Asia Menor en su tiempo. He
aqui cémo A. DONINI, Jppolito di Roma, Roma, Libreria di Cultura, 1925, p, 151 resume
su doctrina: “El esmimota trataba de conciliar [a oposicion de las dos personas divinas: Pa-
dre ¢ Hijo, creador y creatura, invisible y visible, inconocible ¥ conocible, eterno y mortal,
no engendrado y engendrado, come un Dios que en si mismo rewne en admirable sintesis
todos los contrarios. Padre en razon de su eternidad, es al mismo tiempo Hijo en virtud de
su revelacidn en el iempo. Pero para quien sepa comprender bien las cosas, es el mismo
Padre el que ha descendido al senc de la Virgen, que se ha encarnade y nacido (es decir se
ha engendrado a si mismo como Hijo), ha sufride ¥ muerto por Ia redencién humana®,

11. S. HIPOLITO, Conira Haer. Noeti 2: PG 10, 805.
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Para Hipolito, el error de Noeto serfa querer acudir al monismo de
Heraclito para salvar la monarquia divina. D’Algs, en su ya clasico libro,
piensa que en esto errd Hipolito, pues ““las doctrinas de Noeto se expli-
can mucho mejor por otras influencias, especialmente por la del mono-
teismo judio, obstinadamente refractario a la doctrina de la Trini-
dad.1? Mas acertado parece Tertuliano, que atribuye esta doctrina a in-
fluencia de la fe judaica, y se pregunta: si se niega al Hijo y al Espiritu
Santo en su propia realidad, ;para qué nos sirven los Evangelios, gue
son el nicleo del Nuevo Testamento?13

Por otra parte Noeto se confesaba cristiano, ¥y como fal se defendia
preguntando con qué derecho se le condenaba, si adoraba a Jesucristo
como a verdadero Dios, De ahi gue, siendo Dios Gnico en su monar-
quia, no podria haber entre el Padre y el Hijo diferencia alguna. Sélo
que, por motivo de la “economia’”, para poder salvarnos del pecado
(obra que sdlo podria realizar Dios en la carne), el Padre se habria ma-
nifestado en la carne de Jesucristo. Y por eso ensefiaba que el mismo y
unico Dijos se llamaba Padre en cuanto eterno, Hijo en cuanto nacido;
Padre en cuanto a su obra eterna, Hijo en cuanto a la economia de la
salvacion del hombre: “El mismo Cristo es el Padre ¥ el Hijo; &€l mis-
mo padecio y se resucitd a si mismo’. 14

1.2, Motivo soteriologico

A pesar de la brevedad en la exposicidn de la doctrina de Noeto, que
nos reporta San Hipdlito, se advierte sin embargo en el hereje una clara
preocupacion soteriologica;

“Es necesario que confesemos uno solo, y que sea éste el que some-
tamos a padecer. Pues Cristo era Dios, ¥ padecid por nosotros sien-
do €l el Padre, para poder salvarnos’, 15 -

12. A. D’ALES, Lg théologie de saint Hippolyte, Paris, Beanchesne, 1906, P. 102. Y en p. 9:
Los Philosophumena presentan la teologia de Noeto como un ejemplo del monismo de
Heraclito. Segiin Noeto, Dios, a ke vez creador y criatura, incluye en si mismo todos los
contrarios. Seglin el aspecto bajo el que se le considera, es Padre o Hijo: Padre por su
eternidad, Hijo pot razén de su aparicion en el tiempo™,

13. ‘*‘Judajcae fidei ista res”: TERTULIANQ, Adv. Prax. 31: PL 2, 196.
14, S. HIPOLITO, Contra Haer. Noeti 3: PG 10, 808.

15. S. }IIPO}.PFO, Contra Haer. Noeti 2: PG 10, 805, Semejante preocupacién leemos en la
exposicion que de su doctrina hace S. EPIFANIO, Adv. Heer (Panarion) LVIL 2: PG 41,
997: “Confieso que hay un solo Dios, el mismo que ha existido desde siempre. Por esa uni-
dad negamos que haya varias dioses; sino s6lo e] inico Djos impasible. El mismo es el Pa-
dze del Hijo, y el mismo el Hijo del Padre, el cual padecid para salvarnos con st propiz pa-
sidn, ¥ no podemos confesar a otro™,
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De esta ensefianza se origind la herejia que se llamaria posteriormen-
te patripasienismo, Asi trataba de unificar en una sola doctrina la crea-
cion (entendido el Gnico Dios creador en el sentido del Antiguo Testa-
mento) y la redencidn; es decir, la monarquia con la obra salvifica. Este
punto parece de importancia capital a este movimiento, pues lo enseiia
también su predecesor en Roma, Praxeas y luego su sucesor . Sabelio.
Conocemos varios de los principios bisicos y originales ““de esta nueva
secta” por la refutacidn que de ellos hace Tertuliano. He aqui algunos

ejemplos:

“Defiende que sdlo hay un Dios, el creador omnipotente del mun-
do, de modo que su herejia recae sobre el Gnico. Y dice que es el
Padre, el mismo gue descendid sobre la Virgen, el mismo gue nacid
de ellz, el mismo gue padecid ¥y murid, y por tanto que es el mismo
Jesucristo™, ““Predica que después de un tiempo el Padre naci6é y pa-
deci6: es el mismo Dios, el Sefior omnipotente, Jesucristo’, **Pre-
tenden que los dos sean uno, identificando el Padre con el Hijo*.16

. 2. La respuesta de San Hipélitot™

Asi como Tertuliano habia escrito su obra Contra Praxeas, asi San
Hipolito la escribid Contra la Herejia de Noeto, Se trataba de una secta
bastante sin sentido, 18 pero que hacia estragos entre la poblacion sen-

16. TERTULIANOQ, ddv, Praxean L, 1L, V: PL 2, 154, 156 y 159. Mas adelante nos ofrece una
distineidén que hace Praxeas, con sabor a residuos de las sectas del siglo IT: cuando se le ar-
giifa con el evangelio que claramente distingue entre el Padre ¥ el Hijo (Jesucristo), él ex-
plicaba la distineién diciendo que Jesis seria el Hijo, €l nacido de Marfa; mientras Crisio
geria el Dios idéntico con el Padse y el Espiritu Santo: *Dicen que el Hijo es la carne, es
decir el hombre, o sea Jesiis; el Padre es el Espiritu, es deciz Dios, o sea el Cristo’ Jbid

XXV, col. 190.

17. Nec me detengo a examinar si se trata de un solo autor, o de dos “‘Hipdlitos’™, uno oriental,
ofro romane, cuyas obras se atribuirdn a uno solo. Sobre esia interminable disputa, a par-
tir de Ia hipdtesis de P. Nautin, of. A, GRILLMEIER, Gesit i Cristo nellz fede della Chiesa
1/, Brescia, Paideia, 1982, pp. 301s. De entre las obras que aqui mds nos interesan, varios
autores como M. SIMONETTL, atribuyen al Hipdlito Romano Phidosophumens, y al Hi-
polito oriental Contra Haer. Noeti: cf. AA VV. Ricerche su Ippolito, Roma 1977, pp.
151ss. Para nuestro interés (no en torno a Hipdlito, sino al desarrollo cristolégico), pres-
cindo de 1a disputa, para centrarme en la herejia modalista ¥ la respuesta ortodoxa duran-
te Ia primera mitad del 5. JI1L

18. Afios después 5. EPIFANIO Ady. Haer. {Panarionj) LVIL 2: PG 41, 997, se divierte con un

' juego de palabras: “*Los seciarios que siguieron a Teodoto no dijeron nada que fuese ver-

dad; pero tampoco Noeto, ni los discipulos de Noeto, que mejor deberia Hamarse Anoeto

por cuanto toca a capacidades ¥ fuerza de inteligencia’’ (en griege et nombre Noetds sie-

nifica *‘que piensa”, mientras Anoeids significa “que no piensa). De manera semejante jue-

ga con los palabras en forma irénica un poco después: ** ;Qué podra argumentar Noeto
{Noetds) en su insensatez fen té autost anoesia) 7 Ibid 8, col. 1008.
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cilla; ademas parece que de algiin modo le hubiesen dado cabida dos pa-
pas, Ceferino y Calixto.1? Nos atenemos principalmente a la refutacidén
de Noeto que hace Hipdlito, porque representa mas la teologia del tiem-
po, que no la de Epifanio (posterior un siglo y medio, a veces le cpone
una teologia trinitaria aGn desconocida a principios del s. I1I); aunque
ocasionalmente haremos referencia a la de éste,

2.1. La fidelidad a la Escritura

Ambos heresidlogos concuerdan en que Noeto hacia mal uso de las
Escrituras, parte por incapacidad de entenderlas, parte por su interpre-
tacion sectaria. No se conocen obras directas de Noeto, como para po-
der verificar cudn obietivas puedan ser las acusaciones:

“Es verdad que él se aferra a los pasajes de la Escritura que hemos
citado; pero por una parte no entiende su sentido, y por otra ampuia
las Escrituras fraudulentamente, e inserta pasajes, y cambia el orden
de las palabras™.20

Segiin esta recriminacion, lo que en el fondo moveria a Noeto seria
una idea de Dios adquirida de fuente ajena a la Escritura. Y asi cuando
ésta nos expone una doctrina sobre un Dios que se nos revela de manera
distinta a como de él hablan los filosofos, el hereje forzaria los textos
para que éstos apoyasen el concepto por el que de antemano habria op-
tado.

19. Sin embargo es muy dificil saber hasta qué punte, ya que se conservan los datos z través
de Hipdlito, no del todo digno de ¢rédito en este aspecto, Era éste un grande tedlogo (so-
bre todo respecto a la doctrina del Logos) ¥ unc de los primeras exegetas de Roma; pero
por ello parece haber ambicionado la catedra de Pedro, sintiendose superior z los papas
que en su tiempo tevieron 1a sede, porque los consideraba gente simple. Incluso a Ceferino
e atribuye una doctrina que sabe a sabelianismo. Nombrado Calixto sucesor de Ceferino
en Iugar de Hipdlito, éste se separd de la Iglesia con un cierto nimero de ¢lérigos que o re-
conaocié pontifice (antipapa). Su ‘‘antipontificado™ durd durante ei de los sucesores de
Calixto, Urbano ¥ Ponciano. Finalmente, siendo emperador Maximino, tanto el Papa
Ponciano como Hipdlito fueron deportados a Sardefis, donde Hipdlito se reconcilid con
1a Iglesia. Ambos murieron miértires. Cf. A, AMORE, “La personalita dello scrittore Ippo-
lito”, Antonianum 36 (1961) 3-28. A. D'ALES, Op. cit,, pp. 8ss hace ver las contradic-
ciones en que la ambicidn de Hipblito por el papado lo hace caer al juzgar Ia doctrina de
los pontifices. )

20. §. EPIFANIO, Adv. Heer. (Panarion} LVL, 6: PG 41, 1004, 5. HIPOLITO, Contra Haer.
Noeri. 4: PG 10, 808, a proposito de Ja interpretacién biblica de It 45, 14-15, sobre las pa-
Iabras ‘solo th eres el Dios Salvador de Israel, que segin el hereje negaria ta distineion en-
tre Padre e Hijo, Hipdlito acusa: “Lo recita sin captar lo que antes estd escrito. Porque
cuando quiere actuar con maliciaz mutila las Escrituras. Que las cite en forma completa y
encontrard [a causa por ias que esto se afirma’ Y en ibid 15, col. 821.824, le 1ecrimina que
tanto acuda a San Juan para probar so teoria de Ia identidad entre el Padre y el Hijo; pero
que, cuando se le aprieta con la doctrina del Logos o con aguellos pasajes en ¢ue se mues-
ira la diferencia entre ambas personas, los interpretz de manera alegdrica.
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“‘l.as escrituras hablan rectamente, mas Noeto entiende una cosa di-
versa. Pero no hemos de repudiar las Escrituras porque Noeto no las
entienda. ;Quién no afirma que no hay sino un selo Dios? Y no por
eso negamos luego la economia, esto es la encarnacion’”.?!

Hipdlito usa continuamente en su refutacién, y en cada paso, el cri-
terio de que toda ia fe se basa en la reveiacion divina, esto es en las Es-
crituras. Atestigua gue éste es el linico fundamento de la fe de la Iglesia,
la cual cree en Dios como éste ha querido manifestarsele, ¥ no segn las
ideas de Dios que se le quisieren imponer desde fuera:

“La predicacion de las Escrituras divinas nos ha ensefiado; y sabe-
mos lo gue éstas nos han ensefiado: creemos en el Padre como él
quiere ser creido; glorificamos al Hijo como quiere ser glorificado; v
recibimos al Espiritu Santo como nos quiso ser donado™.22

2.2, La Tradicion apostolica

Podriamos sin embargo engafiarnos en la interpretacion de la Eseritu-
ra, como hacen los sectarios, que someten Ia inteligencia de la Palabra
de Dios a ideas y criterios extrafios, Para salvaguardar la recta compren-
~ 5i6n de como el Seftor se nos ha querido manifestar, es necesario conser-
var Tielmente la predicacion de los Apéstoles, como lo hace en su seno
la Iglesia. Seghn este criterio,

“Creemos, hermanos, segin la Tradicién de los Apostoles, que el
Dios Logos bajo de los cielos al seno de la santa virgen Maria, y que
encarnandose en ella tomo un alma humana, quiero decir racional, y
se hizo todo aquello que es el hombre, menos el pecado, para salvar
al Adan que habia perecido, ¥ para dar la incorrupcién a los hom-
bres que creyeren en su nombre, En todo ello se nos reveld ser la Pa-
labra de la verdad, que hay un solo Padre, ante &l cual esta el Logaos;

21. 5. HIPOLITOQ, Contra Haer. Noeti 111: OG 10, 808.

22. S, HIPOLITO, Conmra Huoer. Noeti XI: PG 10, 817. Apenas poco antes nos ha expresado
un criterio semejante, y de manera si cabe mds explicita: "Reconocemos, hermanos, al
inico Pios, no de otra fuente otk dilothen} sino de los Santos Escritos. Porque asi co-
mo si algwien quiere ejercitar la sabiduria de este mundo no puede hacerlo sin acudira la
doctrina de los fildsofos, igualmente si pretendemos ejercitar la piedad respecto a Dios,
no podemas hacerlo sino a partir de su Palabra’: fbid IX col. §16.
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¥ como dijimos arriba, el Padre lo envid para salud de los hom-
bres’,23

2.3. La teologia del Logos??

No podemos tratar aqui adecuadamente una teologia tan profunda
como la del Logos en Hipdlito, que tiene claros contactos con las de
Justino y de Tertuliano, pero también sus peculiaridades. Apuntarmos
apenas algunas de las rutas mas destacadas en su mapa teoldgico. Parece
que Hipélito propondria en el origen una unidad de Dios en la cual el
Logos seria al interno de Dios, atn no “pronunciado’. Es pronunciado
luego respecto a la creacion, en cuanto por él el Padre ha creado todas
las cosas (especialmente como la imagen de Dios en €l hombre). Es pro-
nunciadoe, no creado; engendrado del mismo ser y de la mente del Padre.
Por esa ‘“pronunciaciéon” o “‘emision’ de la Palabra del Padre, ésta se
hace visible y se manifiesta al mundo. Distingue pues varios estadios en
el ser del Logos: desde todos los siglos es no-visible (eoratos), no-pro-
nunciado, en el seno del Padre. En la creacion se hace visible, pronun-
ciado, engendrado espiritualmente; encarnado en el seno de una Virgen,
es decir engendrado en la carne, se manifiesta como Hijo (y aun tal vez,
segiin el pensar de Hipdlito, “llega a ser’ Hijo). D’ Alés hace notar a es-
te proposito cdOmo Hipolito, en comin con los apologistas del s, I1, en-
sefia los ““tres estadios’ del Logos: 1o. como inmanente en el Padre (en-

23. 5. HIPOLITO, Contra Haer. Noeti 17: PG 825.828. Mucho mids elaborada suele ser la refu-
tacion de Noeto que hace San Epifanio (su teologiz ¥ su lenguaje son mds precisos, pues
-escribe después de Anastasio, en tiempo de los capadocios), aunque en los trazos basicos
coincide con la de Hipdiito, pues sigue la Tradicidn Apostolica. Prefiero atender més por
ahora a HipSlito, para mantenerme en cuante posible en 1a atmbsfera teolbgica dels. TIL
Sirva um texto para compatacion de ks doctrinas, en la perspectiva de su desarrollo: “'La
Iglesia predica... wna divinidad, una voluntad, un sefiorio. Del mismo Padre procsde &l
Espiritu, siendo él mismo una persona ({(enhypdstaton dn). Y en verdad es el Espiritu
de verdad que lo ilumina todo, gue recibe todo del Hijo, el Espftitu ds verdad, el Espi-
1itu del Padre, el Espiritu de Cristo. Por eso la Iglesia reconoce una divinidad: a un Dios
que es ¢} Padre de la verdad, al Padre completo en su persona (téleios enhypostatos) al
Hijo completo en su persona, y al Espiritu Santo completo en su persona: upa divinidad,
un dominio, un sefiorio. Por ello los Sagrados Escritos ensefian un solo Dios, esto es una
Trinidad eonsubstancial (Tridda homootsion)”, Notese que en este texto San FEpifanio
trata ya de la divinidad del Espiritu Santo, y habh de los tres como una consubstancialidad:
8. EPTIFANIO, Adv. Haer. (Panarion) LVIL 4: PG 41, 1001, voces ajenas al tiempo de
Hipbiito.

24. Es el centro de la teologia de Hipdlito, y su punto de partida pata Ia refutacion de Noeto.
He aqui sus aspectos salientes: “Hipdlito prefesa la llamada Logoschristologie; Cristo,
Logos y sabidurig de Dios, ab aeternoinmanente en 8), es luego engendrado por el Padre
como entidad personalmente distinta de él para obrar la creacién del mundo vy, tras el pe-
cado, pare su redencion’”: M. SIMONETTL ‘‘Prospetive escatologiche della cristologia
di Ippolito”, en AA. VV. Lg cristologia dei Padri dellz Chiesa vol I, Roma, "Academnia
Card. Bessarione’’, 1979, p. B6.
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didthetos), alin no pronunciado, Zo. pronunciado en la creacién, como
la “imagen” de Dios, por medio del cual fueron hechas todas las cosas;
30. como Hijo, en la encarnacion.2’ Sin embargo el mismo autor piensa
que “Hipblitc no siempre evita la trampa del subordinacionismo, ¥ con
un lenguaje incorrecto scobre el Verbo, prepara el camino al arrianis-
mo”.26 En efecto, véase el transito del estadio 1o. al 20., donde parece
suponer que hubo un tiempo (antes de la creacién) en que el Logos no
habria sido pronunciado, es decir, en que no era. 8in embargo hay oca-
siones en que la formula bautismal lo hace reconocer al Logos desde
siempre como pafs Theoil, tal vez reaccionando en estos casos contra
una afirmacion algo en boga en su tiempo, que el “Logos dsarkos no era
ain el Hyos Theoil”’27

Respecto al estadio 30., hay un pasaje en el cual Hipdlito apunta ya
con firmeza, aungue con lenguaje inadecuado, a la unidad de la persona
del Logos hecho carne, unidad que en su radical profundidad depende
del Logos; pues hablando del Verbo en la carne dice que ““tiene su sub-

. sistencia por el Logos (did t6 en Logo tén syniusin échein)™. 18

Comentando el prologo de S8an Juan, Hipdlito parece pensar que el
Logos existe al interno de Dios, y que ‘‘es pronunciado’’ como Hijo en
la encarnacion, y asi lo conocemos como tal por su misidbn econdémica:

“Cristo es pues el Logos mismo encarnado. Sin embargo la palabra
‘Hijo’ no ha sido pronunciada sino solamente ‘carne’; como si
filiacidbn y encarnacion fuesen evidentemente solidarias. La funcion
que reconoce a la carne es la de permitir al Logos el sufrir’’,29

25. J. LIEBAERT, L 'incarnation. Des origines au Concilie de Chalcédaine, Parfs, Cerf, 1966,
p- 81, hace notar un elemento de su continuidad entre el 20, ¥ €l 30. estadios del Logos se-
gin Hipdlito: éste aceptaria con los Padres de su tiempo que el Logos se manifestd parcial-
mente {en schémati anthrépou) en el Antiguo Testamento; pero sdlo por la encarnacién
s8 mostrd “hombre perfecto’ (dnthropos énsarkos, téleios hyids anthedpaou).

26. Cf. A. D’ALES, Op. cit., pp. 21-32.

27. D. B. CAPELLE, “Le Logos, Fils de Dieu, dans la théologie d'Hippolyte”, Rech. de Théol.
Anc.et Méd. 9 (1937 p. 114.

28. 8. HIPOLITO, Conizz Haer. Noeti 15: PG 10, 825, Frase que justamente causa extrafieza
a A, I’ALES, Op. cit,, p. 26: “Es admirable encontrar en un Padre tan antiguo un tan pe-
netrante analisis de la persona de Cristo’’, Expresion tan extraordinaria, que I, LTIEBAERT,

Op. cit., p. 82, sospecha pueda ser interpolada.

29. D.B. CAPELLE, Op. Cit, p. 115
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Desde este punto de vista de fa economia se entiende por qué Hipoli-
to no considera completo o perfecto {téleios) en Cristo ni el Logos so-
lo, ni la sola carne. Esto nos lleva de la mano a reflexionar en su cristo-
logia, que brota enteramente de su pensamiento sobre la economia.30
No es que el Hijo antes no existiese; sino que no se habia manifestado
como Hijo, sino s6lo como Logos del Padre, Hijo, diriamos hoy en
nuestro lenguaje, es una analogia humana: en este sentido sdlo es Hijo
del Padre una vez hecho hombre. A mi juicio lo explica muy bien Si-
monetti, cuando escribe:

“Para los monarquianos el Padre devenia Hijo en el instante de la
encarnacion, o sea s6lo a partir de ese momento se podia hablar
del Hijo. Entonces Hipolito, para en cierta medida descargar el pe-
50 de sus objeciones, de algiin modo se ha adecuado a las expresio-
nes de ellos —mo a su modo de pensar— definiendo también éi co-
mo Hijo verdadero y propio solo al Cristo encarnado, aungue ob-
viamente para él, el sujeto que se ha encarnado no es el Padre sino
el Logos ‘personalmente’ distinto del Padre”. 3

2.4 La economia

Si no se toma en cuenta la verdadera economia del Padre, sino se le
quiere someter a la inteligencia segin otras dectrinas, entonces irreme-
diablemente caerid por tierra la verdadera salvacién del hombre. Como
se ve, de hecho esta aplicando aqui el principio de la analogia de la fe,
al tratar de poner en relacidon los distintos aspectos del (inico misterio,
cuyo nervio interior es el plan salvifico del Padre, Por eso concluye Hi-
polito que si se negase por una parte la absoluta unidad divina, o por
otra la distincién entre el Padre y el Hijo que se nos revela por el mis-
terio de la encarnacidn, entonces habriamos echado por tierra toda la
verdadera salvacion del hombre,

Quizas pudiera parecer una proposicidon novedosa, cuando se habla
en nuestros tiempos de la distincion entre la ““Trinidad econdmica’ y la
“Trinidad ontologica”, ¥ cOmo se nos ha revelado ante todo la primera,

30. Acerca de este punto, ““llegar a ser Hijo*’ por Ia economia, cf. L. BERTSCH, Die Botschaft
von Chritus und unserer Erlésung bei Hippolyt von Rom, Trier, Paulinus, 1966, pp. 8-12.

31. M. SIMONETTI, “Prospettive escatologiche..””, p. 88, Y prueba su afirmacidn recurriendo
a Jos comentarios de Hipdlito al Antiguo Testamento, sobze todo a Com. in Dan. IV 11,5
(SCh 14, 284), donde habla de cdmo el Hijo actud con ¢l Padre ya en ¢l A. T, Mis ahin, Hi-
polito en su exdégesis del AT, tiene siempre la preocupacién de leerlo cristologicamente,
en cuanto descubre en é1 1a presencia del Hijo que prepara el Muevo, es decir su encarna-
cion ¥ su obra salvifica.
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v s6lo mediante ésta la segunda. Es en el fondo un principio bastante
comiin a los Padres Griegos, como Hipdlito testifica. La encamacion
por motivo de la economia, nos revela la distincion entre el Padre y el
Hijo:
‘““Bl misterio de la economia se mamf;esta por la encarnacion: una
vez encarnado el Logos y hecho hombre, el Padre estaba en el Hijo
v ¢l Hijo en el Padre, cuando habitaba el Hijo entre los hombres. Es-
to, hermanos, gueria decir que, al darse en el misterio de la econo-
mia, el mismo Logos de {ek) Espiritu Santo y de una virgen, llevd
a cabo la tarea de (ofrecer) un Hijo a Dios (héna hydn Thed aper-
gasdmenos)”. 32

Es facil advertir la extraordinaria rigueza teoldgica de este texto. He
aqui alguncs de los elementos que destacan: lo. el Logos existe desde
siempre en el Padre; 2o0. pero manifiesta el misterio de la economia por
sut encarnacibn de (ek) Espiritu Santo y de virgen (asi, sin artieulo, por-
que el énfasis no es en las personas del Espiritu Santo y de Maria, sino

.en e] origen del Logos hecho carne); 3o. stlo asi puede ofrecerse como
Hijo (“llegar a ser Hijo”’ o *‘darle un Hijo’’) al Padre, por el amor que
existe en y es indicado por la relacidon humana padre/hijo: el Logos que
en cuanto Logos existe desde siempre en el Padre, pero como “no pro-
nunciado’, se manifiesta Hijo por la economia, cuya finalidad es Iz
ofrenda filial (sacrificial) al Padre por nosotros: asi por la encarnacién
en el seno de la virgen, que hace posible la ofrenda, *‘llega a ser’’ o *‘se
hace” Hijo y siervo de Dios (pais Theoit) el mismo que como Logos era
desde siempre.

2.4.1. La carne del Hijo nos revela al Padre como Padre, precisamen-
te porque ‘“‘el Padre y yo somos una cosa’’ (Jn 10,30): en plural, dice
Hipblito, “somos™, ¥ no en singular ‘‘soy’’, porque precisamente por la
diferencia de personas el Hijo en cuanto Hijo puede manifestar al Padre
como Padre:

“Y si arguye que &l dijo: ‘El Padre y yo somos una sola cosa’ (Jn,
10 30) advierta y entienda que no ha dicho: ‘El Padre y yo soy una
cosa’; sino ‘somos una cosa’. Y ‘somos’ no se dice de uno. Sino lo
dijo para mostrar que eran dos personas, pero una segin el poder”

Y tras comentar ampliamente distintos pasos de la Escritura, mostrando
como ios interpretan los monarquianos, y como la Iglesia que conserva

32. S.HIPOLITQ, Contra Haer. Noeti 4: PG 10, 509,
33. S. HIPOLITO, Contra Haer. NoeH. 7 PG 10, 813. Una simple advertencia: cuando ha-
bl de “dos personas’” usa la expresion dyo présope,; atin no se ha precisado el vocabula-

rio teolbgico.
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la Tradicidon Apostolica, concluye que: ““Por eso contemplamos al Lo-
g0s en su encarmacion, ¥ mediante él reconocemos al Padre, creemos en
el Hijo, v adoramos al Espiritu Santo’’.34

La economia de la encarnacion, que nos revela el misterio de la Tri-

nidad (antes de la encarnacion el Logos ‘“‘era’ en el seno del Padre, pero
no lo sablamos), queda en Hipolito perfectamente definido como un
punto fijo de la cristologia para el porvenir de la doctrina eclesial:

“Hipdlito se muestra, en cuanto a la encarnacioén, absolutamente
ortodoxo. Ninguna huella en &l de airibuir una paternidad al Espi-
ritu Santo. Y hemos visto con qué energia defiende la unidad divi-
na del Logos encarnado. Quisiera afiadir agui un ejemplo: comen-
tande en las Bendiciones de Jacob el pasaje de la Escritura: ‘La ben-
dicion del seno, la bendicion de tu padre y de tu madre’ {Gen 45,
25), sintetiza la ensefianza en estas pocas palabras de una singular
firmeza doctrinal: ‘Para que entiendas que el Logos fue engendra-
do de dos substancias (ek dito ousién gegenésthai) de Dios y de
virgen’. Es ya, en breve, lo que saldra del dogma de Calcedonia’3s

2.4.2. La misién del Padre que se nos ha revelado, manifiesta la dife-

rencia de personas. En efecto,

““El Padre es uno, pero las personas {présopa) son dos, porgue tam-
bién lo es el Hijo; Ia tercera es el Espiritu Santo. El Padre manda, el
Verbo realiza; el Hijo se manifiesta y por &l creemos en el Padre. La
economia del acuerdo ({symphonias) nos lleva a un solo Dios, Por-
que solo hay un Dios: el Padre que ordena, e} Hijo que obedece, el
Espiritu Santo que da el entendimiento. El Padre sobre todas las co-
sas, €] Hijo por el cual todas las cosas, el Espiritu en todas las co-
83.3”-36

2.4.3. El sefiorio del Padre cuyo reinado en el Pueblo elegido ejerci-

taba por su eleccién y su poder, hoy se hace real, iras la encarnacién,
por su Hijo venido a nuestra carne. Hipélito ilustra con muchos textos

34.

35.

8. HIPOLITQ, Conira Haer. Noeti XIi: PG 10, 820. Sobre Ia funcién de la encarnacién
est 1a. economia gegitn Hipdlito, dice A. GRILLMEIER, Op. cit., p. 305; “La encarnacién
esfa pues incorporada a la economia con una Yinea descendents ¥ ascendente que tiene su
origen en Dios mismo mediante 1a procesion del Logos v del Espititu. Hipdlito considera el
‘anico’ Cristo en dos fases distintas de su existencia, como Logos dsarkos preexistente (pri-
mera fase) que, en cuanto Logos énsarkos entra en la historia (segunda fase} naciendo de Ia
virgen Maria™.

D.B. CAPELLE, Op. Cit,, p. 103. Sobze Ia expresion ‘‘Del Padre y de la Virgen™, y el papel
cristoldgico de Ja virginidad de Matfa en Hipélito, cf. L. BERTSCH, Op. Cit., pp. 12-17.

36. 8. HIPOLIYO, Contra Haer. Noeti, 14: PG 10, 821.
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evangélicos como el poder que ejercia el Padre omnipotente, ahora lo
hace real en el mundo por Cristo, el cual, como imagen del Padre y por
haberle dado éste el sefiorio sobre todas las eriaturas, es omnipotente

igual al Padre.

“Pero si Noeto se atreve a afirmar que él (Cristo} es el mismo Pa-
dre, ;a cudl Padre va Cristo, segiin la palabra del evangelio? Pero si
pretende que dejemos de lado el evangelio para creer en sus de-
mencias, en vano s¢ afana. Porque es necesario obedecer a Dios
antes que a los hombres’. 37

2.4.4. 86lo en la distincion Padre-Hijo se salva la economia de Dios,
porque:

lo. Sdlo el Hijo de Dios puede morir en su carne por nosotros, y
ofrecer esa carne en oblacidon al Padre. En este contexto se coloca la vo-
cacion de Maria, en una de las pocas veces gue ésta se encuentra men-
cionada en las obras de Hipdlito; porgue ella no se entiende sino en el
papel gue estd llamada a realizar en el proyecto salvador del Padre; “Es-
ta carne es la que el Verbo ha ofrecido al Padre como un don, esa carne
gue se nos manifesté completa por la obra del Espiritu y de la Virgen.
Porque es evidente que él se ofreci6 al Padre’’.38

20. La distincion entre el Padre y el Hijo por una parie, ¥ por otra
la carne de Jes(s, nos revela la continuidad entre la obra de la creacion
y de la redencion. En efecto, esa carne es creada y no existia antes de fa
encarnacion en el seno de la Virgen por obra del Espiritu Santo. Es pues
una carne que pertenece a la creacion y por lo mismo introduce en ella
al Logos del Padre, el mismo por el cual el Padre ha hecho todas las co-
sas: es el inicio de la salvacion de toda carne:

“Cuando existia sblo Dios, ¥ no habiendo nada que le fuese con-
temporaneo, quiso crear el mundo... Cuando guiso, como quiso, ¥y
en e] tiempo que &l s0lo determind, manifestd a su Logos por el cual
hizo todas las cosas. Cuando &l quiere, obra. Cuando piensa algo, lo1le-
va 4 término. Cuando habla, manifiesta. Cuando produce, 1o hace con
sabiduria. Engendro al Logos para que fuese conductor, consejero y
obrero de cuanto fue hecho. Ese Logos gue él tenia en si, pero que era

7. S HIPOLITO, Contra Haer. Noerl. 6: PG 10, 812-813,
38. S. HIPOLITO, Conira Haer Noeti. 4; PG 10, 809.
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invisible - para el mundo creado, lo hizo visible; emitid agquella voz
primera, engendrada como luz de la luz, a ése mismo que era su
propia mente lo constituysd Sefior de la criatura. De este modo
aquél que en el principio era visible sdlo a él (el Padre}, pero que
era invisible al mundo creado, lo hizo visible para que el mundo
pudiera salvarse viendo a aquél que se le manifestaba. Y asf esta
delante de &l como un otro. Pero cuando digo otro, no me refiero
a dos dioses; sino como a la luz que viene de la lugz, al agua de la

- fuente, al rayo del sol... Este es la mente {del Padre) que viniendo
al mundo se manifestd como siervo de Dios”, 39

30. Esa relacidn entre el Padre y el Hijo, que es de amor, nos revela
también el amor que tiene el Padre a la creacidn, en la carne del Hijo,
que se ha hecho por ella parte del mundo creado por nuestra salvacion.
Pero no podria salvar a la carne humana entera, si él no hubiese tomado
todo aguello que es propio del hombre. Asi, en un modo atin no desa-
rrollado, adelanta ya lo que un siglo ¥ medio después seria la respuesta
de Atanasio y de los capadocios al apolinarismo: si la salvacion habia de
afectar a todo el hombre, no bastaba que el Logos tocmase como suya.
solo una parte de lo que pertenece a la carne humana. No se trata pues
de una carne sin racionalidad propia. Sea lo gue fuese del estado de la
antropologia en aquel momento, y aun si le era del todo clara la distin-
cion enire alma y cuerpo, Hipélito intuye la integridad de Io que poste-
riormente se llamaria ‘“naturaleza humana perfecta’ de Cristo, Este asu-
mid ne sdlo la éarne (en cuanto pudiese significar solo el elemento ma-
terial del hombre) sino también el elemento de racionalidad en la carne
(el “alma®), ¥

40. Aungque estamos alin en un periodo en el cual ni la doctrina
trinitaria ni la cristologica estdn del todo desarrolladas; aunque aixn las
expresiones teologicas sean como naves elementales que bogan en olas
borrascosas en medio de grandes imprecisiones, observamos en los tex-
tos de Hipolito que la doctrina sobre Jesucristo estd apuntada hacia un
puerto con rumbo decisivo, No habla atin como Calcedonia de “‘dos na-
turalezas perfectas” ¥ de “una hipostasis’”. Y sin embargo con la osa-
menta de la Tradicion sostiene esta ensefianza:

‘¢ Cual Hijo suyo envid el Padre por la carne, sino aquel mismo Lo-
gos que desde el principio llamé Hijo, y que un dia habia de nacer?

39. 8. HIPOLITQ, Contra Haer. Noert, 10-11: PG 10, 817.
40. Cf. texio arziba, n. 2.3.; 8. HIPOLITO, Contra Haer Noeri 17: PG 10, 825-826.
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Y al ser llamado Hijo, asume un nombre que pertenece al hombre
por motivo del solo amor. Ni era completo (téleios) el Hijo sin la
carne y siendo Logos de por si; aunque el Logos, en cuanto Unigé-
nito, era completo (téleios). Ni podia la carne subsistir de por si,
sin el Logos, porque en el Logos tenia su consistencia (systasin).
Asi se manifesté completo (téleios) el Ginico Hijo de Dios™. 41

Signo de que la doctrina de Hipdlito es basicamente ortodoxa; es
que usa ya de modo implicito el principio que poco a poco llegaria a es-
clarecerse como communicatio idiomatum, indicativo de la perfecta
unidad de sujeto que actlia con la potencia propia de su naturaleza
divina, o con las capacidades propias de su naturaleza humana:

“Asi pues, aquél que se manifiesta como quien es Dios, no rechaza
lo que le es humanamente propio (td anthropinag heautoli); sino co-
me y trabaja, se fatiga y sienite sed, temiendo huye, y se entristece
en la oracidn; aquél mismo que en cuanto Dios tiene una naturaleza
insomne, duerme reclinado en un cojin; cuando siente repulsion por
la misma pasion por la cual habia venido al mundo; cuando suda
por la angustia y es confortado por el angel... cuando clamando en-
tregd al Padre su espirity, el mismo que es inseparable del Padre; y
cuando expiré inclinando la cabeza el que dijo: ‘Tengo el poder de
dar mi vida, y poder de volverla a tomayr’ (Jn° 10,18)... Y todo esto
dispuso rectamente por nosotros, aquél mismo que por nosotros se
hizo como nosotros'’42

Podriamos terminar esta seccién con una cita de San Epifanio, Cier-
tamente es muy posterior, pero el grande heresidlogo en forma retroac-
tiva pone en relacidon dos herejias que nos interesan: el monarquismo y
el arrianismo. Las considera dos posiciones extremas en el marco de las
interpretaciones contrastantes sobre quién es Jesucristo: Noeto confun-
de lo que debe distinguir, Arrio separa lo que debe estar unido; vy ambas
son doctrinas heréticas porque no son fieles a la Palabra revelada;

“La Escritura es segura para no caer en los extremos de los hombres,
al esforzarnos por mantener la mente en la via media de la verdad.
Pues a algunos se les ha ocurrido que el Hijo es totalmente diverso
del Padre, como por ejemplo piensa Arrio, asi como otras sectas; (la
Escritura) les dice: ‘El Padre y yo somos uno’ (Jn10, 30). Pero co-

41. S. HIPOLITO Contra Hzer Noeti. 15: PG 10, 824-325,
42. 8. HIPOLITOQ, Contra Haer Noeti 18: PG 10, 828,



Carlos lgnacio Gonzélez, S, [
330 © Antecedantes de la cristologia arriana en el siglo 111

mo hay quienes piensan que el Padre y el Hijo son uno y el mismo,
por eso, asi como dice: ‘El Padre v yo somos uno’, asi anade: ‘Haz
que ellos sean también uno, como i y yo somosuno’ (Jn 17, 22) %43

3. Sabelio vy el sabelianismo

Alrededor del 217-220 Sabelio sucedié a Cleomenes en la direccion
romana de la escuela modalista. Era un oriental recién llegado, posible-
mente de origen libico, pues a mediados de ese siglc algunos de sus se-
guidores fueron elegidos obispos en Libia, ¥ contra los cuales tuve que
tomar posicion el alejandrino Dionisto. Es un hereje muy conocido en-
tre los Padres de los siglos III ¥ IV, que lo citan frecuentemente como
de paso, como algo que no necesita ser explicado. Por 1o mismo su doe-
trina nos ha llegado fragmentariamente, Hipolito nos da de ella pocos
detalies, pues no la distingue gran cosa de la ensefianza de Noeto. Mu-
cho mas la trata San Epifanio. Pero al igual que Atanasio, Basilio, Gre-
gorio Niseno, escriben mas de un siglo después de la muerte del heresiar-
ca. Y como Sabelio tuve muchos seguidores que poco a poco completa-
ron la ensefianza, es muy posible que estos Padres retraten mads bien la
doetrina posterior conocida como sabelianismo, que segin la costum-
bra de la época retroproyectan en el heresiarca. Este fue excomulgado
por el Papa Calixto.35

3.1. Raices de su doetring

En el fondo Sabelio (como el resto de los modalistas que lo siguie-
ron) esta consciente o inconscientemente influenciado por un concepto
filos6fico de Dios, de moda en su tiempo. De pretexto para Hamarse
cristiano le serviria un evangelio apocrifo del que nos habla 8an Epifa-
nio, quien lo acusa de tomar tanto del Antiguo como del Nuevo Testa-
mento solo algunos pasajes sueltos, aquéllos que se acomodan a su doce-
trina rigidamente monotefsta (en sentido antitrinitario), gue fundamen-
taria en D¢ 6,4; Ex 20, 3; Is 44, 6; Jn 10, 30.88, recortados de contexto
e interpretados segin su propia mente. Siendo su inspiracion extrafiaa’

43. 8. EPIFANIO, Adv. Heer. (Panarion} LVIL, 10: PG 41, 1009.

44, Lo suponen libico S, BASILIO, £p..9, 2: PG 32, 269; Ep. 125, 1: Ibid, 548; Ep 207, 1:
Ibid, 760. TEODORETO, Comp. Haer. Fab. 11, 9: PG 83, 396; “*Sabelio, un libico de I
Pentapolis, inicié esta herejia™. Se ve que, como 8 Dionisio tuvo que atacar a Jos obispos
libicos de 1a Pentapolis que habian adherido al sabelianismo, se atribuyé a Sabelio la Libia
como patria.

45, Cf. 8. HIPOLITO, Philosophumena [X, 12: PG 163, 3383. Debe tratarse de un dato cier-
to, pues bien sabemos ¢dmo no corrfa buena sangre entze Hipdlito y el pontifice, a quien
aquél acusaba de simpatizar con la docirina de Sabelio ,
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la doctrina eclesial, los sabelianos intentarian justificar su nombre de
cristianos acudiendo a pretendidas revelaciones mistéricas hechas por el
Sefior secretamente a sus discipulos, ¥ que se conservarian en un evan-
gelio destinado a los elegidos, 46 distinto de los evangelios candnicos, La
secta hacia estragos entre la gente del pueblo, como nos dice Epifanio,
porgue una parte aparentaba predicar con pureza y sencillez el evanglio,
y por otra atraeria a los simples con la fascinacion de las verdades ocul-
tas:
“Todo este error, asi como la fuerza de sus errores, los han sacado
de ciertos evangelios apdcrifos; especialmente del Evangelio de los
Egipcios, como algunos lo Haman. Pretenden que en él se encuen-
tren muchos misterios que los discipulos habrian aprendido oculta-
mente de la persona misma del Salvador, como el gue el Padre era la
misma cosa que el Hijo ¥ la misma cosa que el Espiritu Santo... Y
asi cada vez que cae en sus manos un hombre sencillo o inculto, que
no tiene un hondo conocimiento de las Escrituras, le preguntan:
JQué debemos afirmar pues, buen hombre? ;Qué tenemos, un sdlo
Dios o tres? Y asi este hombre piadoso pero no capacitado con una
solida educacién para defenderse, se siente perturbado y asiente el
error de aquéllos, ¥ de modo imprudente niega a Dios, al negar al
Hijo y al Espiritu Santo®.47

Otros Padres atribuyen su doctrina a ““espiritu judio”. No se trata
de una atribucién despectiva; sino que €l cristianismo desde el primer siglo
dehio luchar contra el paganismo politeista, y por ello muchos de los
convertidos continuaban con una idea rigida del monoteismo heredada
de su fe veterotestamentaria. Dice Simonetti: ‘El monarquismo como
tendencia a salvaguardar la herencia judaica del monoteismo, se encuen-
tra a la raiz misma de la religidn cristiana’%8 tendencia que continud
por varios siglos, ¥ de la que, llevada al extremo (poniéndola sobre la
revelacion del Nuevo Testamento) arrastrd a muchos cristianos a las
sectas. Y asi varios Padres condenan a Sabelio no propiamente por creer
en el Dios de los judios; sino por llamarse cristiano sin resclverse a dar

46. Se trata del ‘““Evangelio de los Egipcios”’, signo de gue Sabelio bien podia, como quiere la
tradicibn, ser de origen kibico. No conocemos de este evangelio sino unos pocos fragmen-
tos que cita Clemente de Alejandria, que por cierto no tocan la doctrina modalista, pero
gue dan la impresién de un cierto gnosticismo en cuanto muy pesimnistasde la sexualidad hu-
mana ¥ del matrimenic, Cf. los fragmentos que quedan, en E. HENNECKF, New Tesrament
Apocrypha v. |, Londzes, Lutierworth, 1963, vp. 166-178; v cf. A, de SANTOS, Los evan-
gelios apbcorifos, Madrid, BAC, 1963, pp. 53-57.

47. 8. EPIFANIO, Adv. Haer. (Penarion) LXIL 2: PG 41, 1052-1053.
48. M. SIMONETTYL “‘Sabelic e il sabellianismo™, Studi Storico Religiosi 4 (1980), p. 25-26.
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el paso al Nuevo Testamento. Asi someteria al evangelio aunafe enla
monarquia de tipo judio, sin entender ésta como preparacion para la re-
velacion completa en Jesucristo.# Asi por ejemplo San Basilio dice que
los sabelianos acusan entre el pueblo sencillo, a los eristianos de predi-
car el triteismo, y que a ellos los mueve un “‘espiritu judio” (sobre la ra-
dical unicidad de Dios entendida en sentido monarquiano):50 también
los cristianos rechazan, no menos que los judios, el politeismo; pero re-
conocen una revelacion de Dios mas completa.s?

Finalmente, también en este caso, como en muchas otras herejias,
los sabelianos manipulan la Escritura para entenderla de manera ajusta-
da a sus ideas. Es conocida la acusacion en este sentido que Origenes
lanza por una parte a los adopcionistas, por otra a los sabelianos:

“Algunos se confunden acerca del Padre y del Hijo, aduciendo aque-
llo de: ‘Y somos convictos de falsos testigos de Dios, porque hemos
atestiguado contra Dios que resucit6 a Cristo...’ (1 Cor 15, 15), vy di-
cen que uno es el que lo despertd, otro el despertado. Y sobre aque-
llo: ‘Destruid este templo y en tres dias lo levantaré (Jr 2, 19), di-
cen gue esto probaria que no difieren numéricamente el Padre y el
Hijo; sino que ambos son uno solo no Gnicamente en substancia, si-
no también como sujeto (ot ménon ousia, allé kai hypokeiméno);
luego el Padre y el Hijo serian diferentes s6lo en cuanto son dos ti-
tulos (kaid epinoies) no segin la persona (ot katd hypéstasin)”,. 52

49. Incluso “creyendo dar asi gloria a Dios”, como atestigua ORIGENES, Comm. in Mit. XV,
4: PG 13, 1520, acerca de Mt 21, 46, dice: *Algunos se ilusionan de dar gloria ¥ honoz a
Dios, profiriendo sobre &l falsedades, De este tipo son quienes confunden las nociomes de
Padre ¢ Hijo, ¥ ensefian que el Padre ¥ el Hijo son uno solo en cuanto 2 la hipdstadis, ¥
distinguen al Padre v al Hijo sélo en cuanto al nombre y al titulo™.

50. 5. BASILIO, Ep 210, 5: PG 32, 776: “Conviene saberlo bien: as{ como quien no confiesa
b comunidad de substancia cae en el politeismo, asi también quien no acepiz la propiedad
de las personas va hacia el judafsmo... {Sabelio) dice que el mismo Dios, siendo un Gnico
sujeto, segin cada uma de las necesidades ocurrentes se transforma y habla a veces en veshi-
dura de Padre, a veces de Hijo ¥ a veces de Espiritu Santo’’,

51. Cf. 8. BASILIO, Ep. 189, 2: PG 32, 685; Ep. 120, 3: Jbid: 772. Asi también en el Concilio
de Nices, testigo San Atenasio, se afirma sin ambages la monarquia divine, pere sin negar
le Trinided real: “‘Es necesario creer en Dios Padre Todopoderoso, ¥ en su Hijo Jesucristo,
¥ en el Espiritu Santo, ¥ en el autor del Verbo y Dios del universo. Porque é1 dijo: ‘Yo es-
toy en el Padre y el Padre esti en mi’. Asi se salvaguardara tanto la divina Trinidad como
la santz predicacion de la Monarquia’: 8 ATANASIO, De Decr. Nicaenge Synodi 26: PG
25, 465,

52. ORIGENES, Comm. in Jn. X, 21; PG 14, 376.
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3.2, La doctrina

Varios de los Padres de la Iglesia aluden a ella, aunque ninguno la
desarrolla con mayor amplitud.

3.2.1. El modalismo ‘‘biniterio’’, Una cosa comin a los modalistas
de inicios del s, IIT -era el no referirse propiamente a la doctrina trinita-
ria. Tal vez no les preocupa el Espiritu Santo, sino sblo la identidad en-
ire el Padre y el Hijo, luego se trata de una herejia “‘binitaria’’; pues pa-
ra salvar la divinidad de Cristo y la obra salvifica, a nivel de superficie
*les bastaba afirmar la unidad de Dios y la divinidad de Cristo, decla-
rando que Dios habia sufrido en Cristo’’.53 Incluso si alguna vez habla-
ban del Espiritu, por €l entendian en forma vaga a Dios, o la presencia
de Dios en Jesus.

3.2.2. El modalismo “‘triniterio”, Un segundo paso fue la supera-
cion del patripasianismo, generalmente rechazado por su evidente falta
de base en el evangelio. Sabelio refind el monargquismo distinguiendo

- entre el Padre y el Hijo, como diferentes modos que habria usado €l
mismo Dios (monarquiano) para mosirarse en su obra. Asi el modo de
Padre era diverso del modo del Hijo, y s0lo bajo este modo Dios habria
sufrido la pasidns4 -Probablemente Sabelic mismo no superd este “bi-
nitarismo’, y por ello tal vez corresponda al sabelianismo original la
condena a la que alude Atanasio, ¥y que reportada en dos ocasiones mar-
ca el desarrollo de la doctrina en el hereie. En una primera fase: “Por
eso Sabelio fue juzgado por la Iglesia: porque se atrevio a atribuir al
Padre el nombre de Hijo y al Hijo el nombre de Padre’’; 55 y en un esta-
dio mas avanzado que trata de superar el patripasianismo: “No son
uno en cuanto se Hama de una u otra manera, de modo que el mismo
se haga una vez Padre, otra vez Hijo; porque esto penso Sabelio, pero
fue juzgado hereje’’56

53. G. BARDY, “Monarchianisme”, DTC X/2, col. 2205. Comesponde a este estadio, por
gjemplo, la conocida descripcion que hace ORIGENES, apenas citada.

54, M. SIMONETTL, *'Sabellio...”, p. 17: “No es que el Padre haya devenido del Hijo; sino Dios
se manifiesta primeto como Padre, luego como Hijo (ora como Padre, ora como Hijo). Asi
asumiendo esta segunda presentacion, los sabelianos podfan sostensr que sobre la cruz ha-
bia suftido no el Padre revestido de Hijo, sino el Hijo; esto es, el Dios que, tras haber crea-
do el mundo y de haberse hecho conocer de éste en su vestido de Padre, lo redime en su

calidad de Hijo™".

55. 5. ATANASIO, Ep. ad Serap. IV, 5: 26, 644, En seguida justamente afirma que ignal here-
jia es tener el Espiritu Santo por sblo un titulo divino; pero no atribuye este ertor a Sabe-

lio mismo.

56. 8. ATANASIO, contra Ar. 111, 4: PG 26, 328.
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3.2.8. Nuevo vocabulario. Un tercer paso se advertiria por la nove-
dad en las expresiones. Los seguidores de Sabelio, ya por el tiempo de
Nicea, habian introducido una diferencia en los términos cominmente
usados en la cristologia ortodoxa, Atanasic nos refiere que se negaban
a usar el término homootsion (*‘de la misma substancia’), porgue les
parecia insuficiente para afirmar la absoluta monarquia. Por ello habian
introducido monoailsion (‘‘la idéntica substancia’), pues de este modo
reducian la distincién Padre-Hijo a sdlo manifestaciones diversas (a tra-
vés de su accion) de la misma divinidad:

“Anatematizamos a quienes profesan doctrinas opuestas. Pues no
reconocemos a un Hijo-Padre (hyiopdtora) como los sabelianos, que
lo llaman no homootision, sino monooision; pues de este modo des-
truyen completamente al Hijo. Ni atribuimos al Padre el cuerpo pa-
sible que llevd por la salvacion de todo el mundo®”.57

3.2.4. El sabelianismo tardio. Pocos afios después, y mias desarrolla-
da la teologia sobre la Trinidad, los herederos de Sabelio58 refinaron
su ensefianza: habria una Ginica monarqufa divina, que se habrie mani-
festado en el Anfiguo Testamento como Padre (sobre tode en ia obra de
la creacidn), en el Nuevo como Hijo {en la obra de la salvacion), y como
Espiritu Santo en la obra de Ia gracia. 5 Un Unico Dios, pues, que se
manifiesta al exterior bajo diversas modalidades. Asi pensaban salvar el
obstéculo del ingenuo patripasianismo:0 el Dios Ginico habria muerto

57. §. ATANAGSIO, Expositio Fidei 2: PG 25, 204, Semejante critica de los Sabelianos nos re- |
porta 8. GREGORIO NISENOC, Adv. Ar. et Sab 1: PG 45, 1281. Otros Sebeliznos usaban
mal el término homooisios, incluido en el Simbolo de Nicea, y se decian los fieles al Con-

- cilio porgue rigidamente interpreiaban este vocablo precisamente de manera modalista,
en el sentido de monoodsios. Es 1a razén por Ia que tanta dificultad tuvieron muchos Pa-
dres ortodoxos en aceptar el término de Nicea, por mds que éste tuviese un sentido justo:
en efecio, veizn en €l el peligro del modalisme (exactamente como lo vio Arrio). Y a esto
se debieron tantas dificultades, como la confusién de estos términos en el sinedo de An-
cira (358): cf. su anatema 19 y el contexto en 8. EPIFANIQ, Adv. Heer, {Panagrion}
LXXIIL 2-11: PG 42, 404-4325.

58. Sipno de que mds gue Sabelio osta afiadidura fue de sus seguidozes, es que por primera vez
aparece inginuada la **Trinidad sabeliana™ en Libia, cuando Dionisio condené a los obispos
sabelianos. Lo estudiaremos adelante,

59. He aqui un testimonio de este tipo de sabelianismo muy desarroliade, en TEODORETO,
Comp. Huer. Fob. 11, 9: PG 83, 396: “Sabelio... dijo que el Padre, el Hijo y el espiritu
Santo son una persena con t1es nombres (hén trionymon présopon), de modo que a veces
s llamma Padre, a veces Hijo, a veces Fspiritu Santo. Como Padre habria legislado en el A
T., ¥y en el N.T. se habria encarnado como Hijo, ¥ descendida sobre los Apdstoles como
Espiritu Santo™.

60. *Los sabelianos estdn de acuerdo con todo con los neotianos, excepto en que niegan que
ses el misino Padre quien ha padecido™. § EPIFANIO, Anakeph. I, 1,16: PG 42, 868, Ad-
viértase que en este caso Epifanio distingue muy bien, al atribuir 12 doctrina a los sabelis-
nos, y no a Sabelio.
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por nosotros, pero no en su manifestacion como Padre, sino en la de
Hijo. Es el modalismo clasico, que conocemos por las refutaciones de
los Padres posteriores, como la conocida descripcidon que hace de ellos
Epifanio:

“Esta es su doctrina: el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo son lo mis-
mo; se trata de 56lo tres nombres que se dan a la misma hypéstasis.
Asi como el cuerpo, e! alma y el espiritu son tres en una misma per
sona, de semejante modo el Padre es como el cuerpo, el Hijo como
el alma, y el Espiritu es en la divinidad lo que el espiritu en el hom-
bre. Pero siendo una la persona, es triple su acto’s1, .

Cormo puede advertirse, en la comparacion misma con la estructura
del hombre seguian un esguema estoico popular no raro en las sectas
gnosticas. Pero mientras para esta antropologia el cuerpo, el alma y el
espiritu serian elementos estructurales permanentes, en el caso de Dios
se trataria s6lo de modos en el fondo accidentales, porque vueltos hacia
‘el externo de Dios, ¥ transitorios:

“Las modalidades que se realizan o manifiestan de esta manera en
Dios, son esencialmente transitorias, No duran sino en la medida
que actdan. El Padre deja de ser Padre en cuanto aparece el Hijo, y
éste no existe mas, una vez que se manifiesta el Espiritu Santo’’62

3.3, El rechazo de la herejia

En general conocemos poco los detalles de esta herejia, parte por-
que los Padres suelen suponerla cominmente conocida; parte porque,
cuande hablan de ella, de ordinario se detienen mas en la refutacion y
exposicion de la doctrina ortodoxa, que en las afirmaciones heréticas.
Ni siempre corresponden estas refutaciones a la doctrina de la época ori-
ginal, sino a veces a estadios muy posteriores del desarrollo teologico.
Me ha parecido, sin embargo, digno de hacer notar como varios de los
Padres encuentran una especie de matrimonio secreto entre las distintas
herejias, aunque aparentemente sus afirmaciones concretas pareciesen
opuestas. Asi por ejemplo, el agudisimo Origenes nota cémo entre el
adopcionismo y el modalismo hay un principio comin de herejia reves-
tida con dos trajes distintos. En efecto, ambas parten de un rigido mo-
narquianismo de fondo, y llezan por ello a negar la Trinidad, aunque

61. S EPIFANIO, Adv. Haer. (Panarion) LXTI, 1: PG 41, 1052,
62. G.BARDY, “Monarchianisme"’. 2205.
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por distintas veredas: uno y otro niega la divinidad de la persona del Hi-
jo, solo que las adopeiones lo hacen reconociendo en Jesils a un hombre
compieto, en el cual habita el Padre por la gracia, y por ello a Jestis se le
llamaria el Hijo; los modalistas confunden ambos en una sola divinidad
que se ha expresado por dos manifestaciones diversas. Son abundantes
los pasajes en que Qrigenes toca la materia, He aqui alglin ejemplo:

“Asi se puede resolver aquello que tanto perturba a muchos que
profesan amar a Dios y por eso temen confesar dos Dioses; pero por
lo mismo caen en doctrinas impias v falsas. Porque o niegan que la
propiedad del Hijo sea distinta de la del Padre, y entonces confiesan
que sblo hay un Dios, pero que es llgmado entre ellos Hijo; o bien
negando la divinidad del Hijo, afirman gue éste tiene una propiedad
y esencia diversa que existe fuera de la circunseripcion del Padre,
que pretende separarse’, 63

Un caso de sumo interés ilustrativo es el del obispo Berilo de Bos-
tra. Suele catalogarse entre los seguidores de Sabelio en el oriente. Euse-
bio nos narra como fue convocado un sinodo en esa mefropoli de Ara-
bia. El historiador de la Iglesia afirma que tenia en sus manos cartas del
obispo ¥ las actas del sinodo, de las que escoge los datos esenciales:

“‘Berilo... hacia desviarse la regla eclesidastica, al introducir cosas ex-
trafias a la fe; pues osaba decir que nuestro Salvador no habia pre-
existido segin un propic modo de ser, antes de habitar entre los
hombres, ¥ que él no tenia una divinidad propia, sino solamentie la
del Padre que habitaba en é1’’64

No se nos dice ahi que propiamente hayasido condenado por este error;
sino que, habiéndolo discutido con la ayuda de Origenes (invitado al Si-
nodo), éste lo convencid, v el obispo se corrigid, Ahora bien, ;cudl era

63. ORIGENES, Compr in Jn. 1L 2: PG 14, 110, Izgualmente comentado Tt 3, 10-11 nos dj-
ce en Fragm. in Ep.. ad Tinan: PG 14, 1304, que sdlo podemos salvarnos s aceptamos la
misidn que el Padre confid at Hijo realizarla en el mundo. Pero Ia destruyen los herejes,
que o njegan la divinidad del Hijo, o le niegan la persona, identificéndola con Ia del Padre:
“Hay quienes dicen que el Sefior Jesiis era preconocide ¥ predestinado, pero que propia-
mente no existia substancialmente antes de su advenimisnto en la carne; mas una vez
nacido como hombre, tuve l1a imica divinidad propia del Padre: No podemos asociatlos a
los fieles de I Iglesia, sin grande peligro. Como tampoco a aquéllos que, pot razdn mds
supersticiosa que religiosa, pata no negar la divinidad del Salvados, afirman que entre el
Padse y el Hijo hay una sola subsistencia, en el sentide que son dos nombres que se les atzi-
buyen seg(in causas diversas, pero que ambos subsisten en una sola hypdstasis, es decir una
sola persona subyacente bajo dos nombres: Loslatinos llaman patripasianosa estosherejes’.

64.- EUSEBIO, Hist. Eccl. VI, 33, 1; PG 20, 593.
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el error? La descripeion de Eusebio apenas citada parece contradictoria,
porgque da la impresidn de que Berilo hubiese ensefiado dos errores con-
trarios: El primerc modalista, el segundo adopcionista (y de hecho algu-
nos autores dicen que el obispo sostenia la primera herejia, otros qgue la
segunda). Agudamente apunta Nautinés que la descripcion de Eusebio
maés que a la doctrina de Berilo se refiere a los extremos (una especie de
argumento ‘‘bicornuto’’) que propuso Origenes como aquellos a los
que llevaria a Berilo necesariamente su doctrina (es decir, 0 a uno o a
otro). Esto significa que el obispo era un monarquiano un tanto rigido
(si bien no heterodoxc) cuya excesiva concepcion de un Dios inico a la
manera del Antiguo Testamento logicamente conduciria 0 a uno o a
ofro extremo. El obispo captd sin embargo la peligrosidad de su posi-
cion, y aceptd corregirla. Origenes tenia razbn: un monarquianismo del
tipo de la fe judia lleva por fuerza a negar la divinidad de Jesueristo; co-
mo se haga es consecuencia de una inclinacidon subsiguiente: o identifi-
candolo con el Padre (y distinguiéndolo de &l solo por el titulo) o afir-
mandolo una criatura en la que habitaria la divinidad.

Este modo origeniano de refufar las herejias se hace luego "mUy fre-
cuente. He aqui un condensado ejemplo de época mas tardia, en el que,
como en el caso de Noeto, Epifanio hace aflorar el intemo y simulado
parentesco entre las herejias de Sabelio y de Arrio:

“Nosotros no caemos en una multitud de dioses, sino predicamos la
monarquia. Pero no fallamos al predicarla si confesamos una Trini-
dad: la unidad en la Trinidad y la Trinidad en la unidad, pues es una
la divinidad del Padre del Hijo vy del Espiritu Santo. Porque el Hijo
no se engendrd a si mismo; ni el Padre dejo de ser el Padre para que
existiese el Hijo; ni el Espiritu Santo se llamé a si mismo Cristo, si-
no Espiritu de Cristo, comunicado por Cristo, que procede del Pa-
dre, que lo recibe del Hijo. El Padre es subsistente {enhypdstatos),
subsistente el Hijo, subsistente el Espiritu Santo. Pere ni se confun-
de la Trinidad, como creyd Sabelio; ni cambia en su etemidad o en
su gloria, como vanamente ensefld Arrig’’6 6

Una Gltima observacibn se impone, a partir de la herejia de Sabelio,
que marca una tendencia comfin a los Padres: &stos no tratan de hacer
cristologia especulativa por motivo de la especulacion misma. Su orto-

65. Cf. B. NAUTIN, Lettres et écrivains chrétiens des IT et Iif sidcles, Parfs, Cer f, 1961, pp.
209-219.

66. 5. EPIFANIO, Adv. Haer (Panarion} 1LX11, 3: PG 41, 1053,
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doxia no consiste primariamente en repetir la doctrina teodrica, sino en
defender a toda costa la economia de la salvacion. Lo hemos visto arri-
ba en un texto de Origenes: guien niega el verdadero ser de Cristo, no
estd poniendo en peligro una doclrina especulativa por cierta gue sea;
esta destruyendo la salvacioén misma del hombre, al hacerla perder su
significado. He aqui un texto ilustrativo:

“El sabelianismo no es mas que judaismo, predicado bajo aparien-
cia de cristianismo porque se viste con ropas del evangelio. Pues
quien afirma que ¢l Padre, el Hijo y el Espiritu Santo son una sola
cosa bajo varias manifestaciones (hén prégma polyproésopon), soste-
niendo una sola hypdstasis para los tres, ;qué otra cosa esta hacien-
do sino negar la preexistencia del Hijo? Y asi niega también la eco-
nomia de su advenimiento a los hombres, su descenso al hades, su
resurreccion, el juicio. Niega también las operaciones del Espiritu’’67

4. Dionisio de Alejandria ( + 200 - 265)65

Hijo de padres paganos, se convirtic al profundizar en sus estudios,
en la bisqueda de la verdad. Discipulo de Origenes en la escuela cate-
quética, fue director de ésta (una vez que el sucesor inmediato de Ori-
genes, Heraclas, fue elegido obispo de Alejandria en 232 al morir De-
metrio). También sucedid a Heraclas en la sede episcopal, alrededor del
247. Fue desterrado al desierto de Libia durante la persecucion de Vale-
riano, junto con Pedro y Cayo; el mismo Dionisio nos describe en forma
conmovedora su encarcelamiento y exilio, al narrar losestragos que las
persecuciones hacian en su Iglesia, en la que produjeron inumerables
martires.5® Se distinguibd por sus cartas sobre la celebracion de la Pascua,
por sus intervenciones con dcasion del cisma de Novaciano, y por sus
actitudes respecto a la reconciliacién de los lapsos. Dejando de lado es-
tos aspectos de su teologia y de su gobierno eclesial que le ganaron el

67. 8. BASILIO, Ep. 210, 3: PG 32, 772. Doctrina que coincide con Ep. 2135, 3: Tbid, 788, ¥
Ep. 237, 6: Ibid 884.

68. Cf. sus obras en PG 10, 1233-1344 y 1576-1602; C.L. FELTOE, The Letters and Other
Remaing of Dionysius of Alefandrin, Cambrigde, University Press, 1904; A. ROBRERTS-
J. DONALDSON {ed.) The Antenicene Farhers VI, Grand Rapids, Eardmans, 1978, pp.
77-120. Sobre é1 EUSEBIO, Hist. Eccl. VL 35-VIL, 26: PG 20, 595-703; S. ANAST ASIO,
De Sententia Dionyssi y De Decretis Nicaenge Synodi: PG 25, 477 y 411-4 76.

69, Cf. S. DIONISIO DE ALEJANDRIA. Ep. ad Domit. et Did. 1, 1: PG 10, 12925, EUSEBIO
Hist. Eecl. VIL PG 20, 661ss,
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apelativo de “Grande’’7® y otros elogios de Padres de la Iglesia,’! nos
detenemos para nuestro proposito en algunos agpectos de su cristologia.
Puede servirnos para ello el contexto de dos herejias con las cuales se
compard su doctrina, Teniendo a la mano instrumentos teologicos atin
no del todo precisos, sus expresiones a veces le procuraron ataques que
lo obligaron a explicar mejor su pensamiento, Murid en 265, cuando se
celebrd en Antioquia un sinodo contra la herejia de Pablo de Samosata,
al cual fue invitado; pero no pudiendo asistir por enfermedad, envié al
sinodo una carta sobre su posicién. Este valioso documento por desgra-
cia esta perdido” asi como la mayor parte de sus obras, que s6lo cono-
cemos fragmentariamente. '

4.1. La controversia sobre la docirina sabeliana

Desde Ia época del Papa Sixto II (alrededor det 257) el obispo de
Alejandria habia debido hacer frente a varios obispos libicos afectados
de sabelianismo, y sobre los cuales habia escrito al obispo de Roma:

““Hace poco ha surgido en Tolemaida de Pentipolis una doctrina

impia que contiene muchas blasfemias conira Dios omnipotente,

Padre de Nuestro Sefior Jesucristo. Claramente muestra su incredu-

lidad hacia el Hijo unigéntto (monogenoiis) de Dios, el primogéni-

to de toda la creacion, el Logos que se hizo hombre y con una gran-
~ de ignorancia sobre el Espiritu Santo...”73

Cerca del 261 Dionisioc convocd un sinedo en Alejandria para tratar
el problema de varios obispos libicos (que por tanto caian bajo su juris-
diecion) los cuales seguian la doctrina de Sabelio, a tal punto que ““ape-
nas predicaban otra cosa acerca del Hijo de Dios’’™ Sabemos por Euse-
bio que con Ia misma ocasion el obispe de Alejandria escribio cartasa
Amonio, Telésforo, Euporo y Eufranor, para refutar la falsa doctrina
(¢se trata de los obispos herejes?). Sobre la inspiracion sabeliana de esta
herejia no hay duda alguna, pues asi nos describe sus principios basicos:

70. Cf. EUSEBIQ, Hist. Eccl. VII, Pref.: PG 20, 657.

71.“ ;Por qué se cita a Dionisio como si fuese arriano, cuando entre &l y Arrio hay tan grande
diferencia de doctrinas? El primeto es Mgestro de la Iglesia Catélica, el segundo inventor
de una nueva herejia”’: 5. ATANASIO, De Sent. Dion. 6: PG 25, 488,

72. La edicién de MANSI 1, 1039-1088 es sin duda apdcrifa. Por eso trataremos después sobre
ha cristologia del Samosatense, sin referencia directa a esta carta de Dionisio.

73. EUSEBIO, Hist. Eccl. VIL 6: PG 20, 645.8.
74. 5. ATANASIO, Dg Sent. Dion. 5: PG 25, 485.
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“Negaban al Hijo, y predicaban del Padre todo lo humano del Hijo.
Asi les demostrd que no fue el Padre sino el Hijo quien por nosotros
se hizo hombre. Y a tales hombres les escribido como a ignorantes,
para mostrarles que el Padre no era el Hijo, y para conducirlos poco
a poco a creer en la verdadera divinidad del hijo y al gradual conoci-
miento del Padre”?s

Desgraciadamente, entusiasmados por el calor de los argumentos an-
tisabelianos, en su carta a Amonio ¥ Eufranor usd algunas expresiones
muy poco felices que dieron pie a sus enemigos para acusarlo de herejia
ante su homonimo Dionisio de Roma, 7 A partir de A. von Hamack es
ya comin resumir la acusacion, tal como la describe Atanasio, en cinco
capitulos: lo. Separa al Padre y al Hijo, 2o. niega la eternidad del Hijo;
30. nombra el Hijo sin nombrar al Padre, y al Padre sin nombrar al Hijo;
40. no usa el término homooisios al hablar del Hijo; 5o0. habla del
Hijo como criatura del Padre. 77 Y en efecto, algunas expresiones muy
impropias de la carta a los obispos sabelianos pueden dar facil materia
para fundar estas acusaciones. He agui un parrafo clave que Atanasio ha
conservado, y del gue posteriormente abusaron los arrianos:

“Pues dicen que el bienaventurado Dionisio escribié que ‘el Hijo de
Dios es una obra hecha y creada, v no era una propiedaed de la reatu-
raleza del Padre, (méte dé physei idion) 7 sino que era en su subs-
tancia diverso y distinto del Padre, como un agricultor lo es de Ia
vid y un armador lo es de la nave’; y pues era una cosa hecha, no
existia antes de ser hecho”7®

75, 8. ATANASIO, De Sent. Dion. 5: PG 25, 487, Indudabiemente se trata de una doctrina
sabeliana, que m4s adelante describe: "“Tode esto debe convencer a Sabelio de que no es
el Padre quien se hizo carne; sino fue su Verbo, el cual la redimid ¥ la condujo al Padee’™:

Tvid 26, col. 520.

76. 8. ATANASIO dice gue sus enemigos no procedieron correctamente, en cuanto “no preo-
cupindose de preguntar a Dionisio qué queria decir mediante estas expresiones, se dirigle-
ron a Roma para acusarle ante su homénimo Dionisio, obispo de Roma™, De Sent. Dion.
13: PG 25, 500. Nos consta en cambio gue el obispo de Roma si le preguntd al de Alsjan-
dria qué habia querido decir con sus expresiones, antes de emitir un juicio,

77. A partir de A. von HARNACK, Storia del dogma 111, Mendrigio, Cultura _Modsma., 1913.
p. 109, se lee esta misma division, por jemplo, en Ch. L. FELTOE, Op. cit., pp. 166-167;
E. BOULARD, “Denys D’Alexandrie et Ariug’, Bufl de Litt. Eccl 67 (1966) pp- 163s;
L W. BARNARD, ‘“The antecedents of Arius”® Vigtliae Christizne 24 (1970} p. 177; A.
GRILLMEIR, Op. Cit. I pp. 267s; L N. D. KELLY, Early Christian Doctrines, Lo ndres.
A. & C Black, 1985(5), p. 134,

78. Expresion cuyo confuso significado queda esclarecido en el resumen final que hace Atana-
sio: mé efnaf 1on Logon idion tés roii Patrds ousias: el Logos no era sokmente una *‘pro-
piedad” de 1a substanciz del Padre. Expresién claramente antisabeliana, si bien dicha de
manera muy poco feliz.

79. 8. ATANASIO, De Sent. Dion. 4: PG 25, 485,
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Efectivamente, estas imigenes de la cita interna entre comillas son
de Dionisio (aunque no la (ltima frase conclusiva), como lo reconoce
su mismo apologeta. Y sin duda son un golpe seco al sabelianismo, que
confundia la persona del Padre con la del Hijo, para hacer de ambos sb-
lo “modos”’ de manifestarse al ex{erior, del mismo Dios (concebido se-
gun la estricta ‘““monarquia’, al estilo hebrec). Pero los ejemplos usados
dan pie evidentemente a colocar su doctrina en el exiremo opuesto, es
decir en la total separacion del Padre e Hijo en dos substancias (o ousiai).
Esto lo conduciria logicamente a las herejias subordinacionista y adop-
cionista. De hecho de estas expresiones tomaron pie posteriormente los
arrianos para declarar a Dionisio el predecesor de su herejia, como vere-
mos adelante,

El Papa Dionisio reunio un sinodo en Roma (262) para resolver el
cas0o.80 Luego por una parte escribid una carta a todas las Iglesias de
Egipto, contra la herejia sabeliana en general, 8! en la que expuso la
doctrina trinitaria de la Iglesia; y por otra parte-con gran prudencia pi-

-dio a Dionisic de Alejandria que explicase su posicion. El obispo ale-
jandrino le respondié primero com una carta mas breve, 82 y en seguida
con oira en cuatro libros, que nos reporta fragmentariamente San Anas-
tasio, con el titulo de Refutacion y Apologia (Elenchos kai apologia®3,
Acerca de la defensa de Dionisio escribireraos en seguida, poniéndola en
comiin con laapologia que hizo de é1 Atanasio conira su extremo opues-
to, el arrianismo.

4.2. La “apropiacion’ de Dionisio por los arrianos

Afios después de morir Dionisio, los arrianos tergiversaron su doctri-
na, para, forzando su pensamiento, identificarlo con su herejia. 3¢ Ata-

80. Ci. 5. ATANASIO, De Sent. Dion. 13: PG 25, 500: De Synodis 43; PG 26, 749.

81. S. DIONISIO ROMANO, Ep. Adv. Sabelianos 1: PL 5, 109-116; of. §. ATANASIO, De
Decretis Nicaenze Synodi 26: PG 25, 464-465.

82. Cf. 5. ATANASIO, De Sent. Dion, 4: PG 25, 485.

83. Frapmentos en S DIONISIO DE ALEJANDRIA, Elenchus et Apologiz (Ad Dionysium
Romanum): PL 5, 117-128. Cf. 8 ATANASIO, De Sen: Dion. 13: PG 25, 500; EUSE-
BIO, Hist. Ecel VIE PG 20, 704.

84. 5. ATANASIO, De Sent. Dion. 1; PG 25, 480. Librar Ia memoria de su antecesor en la se-
de de Alejandria, de esia apropiacidn que los arrianos hacfan de su doctrina, parece ser el
fin que Atanasio tenfa en mente al escribir estz obra. No consta sin embarge que Arrio
mismo se hubiese apropiado de Diomisio como antecesor. W. A. BIENERT, Op. Cit. p.
20% n. 2, se inclina a creer que Atanasio se refiere 2 su homénimo Atanasio ob. de Ana-
zarbus,



Carlos Ignacic Genzalez, 8. L
342 Antecedentes de la cristologia arriana en &l giglo 111

nasio defiende de esta calumnia a su predecesor, por una parte con un
argumento externo a la doctrina misma: Los Padres han venerado la me-
moria de este obispo, que murid en comunion de fe con ia Iglesia; mien-
tras los arrianos han sido apartadosdel clero y de la comunidén eclesial, 83
Y por otra con un andlisis interno de sus cartas que, segin el mismo
Atanasio nos dice, tenia a la mano. Incluso las tuvo, y en abundancia,
San Basilio (quien dice sin embargo no tener por el momento *“‘sus li-
bros”). Este Qitimo Padre es al mismo tiempo duro en cuanto a las ex-
presiones de Dionisio, ¥ comprensivo con las circunstancias que lo mo-
tivaron. Creo que nos pone en la justa perspectiva para entender la
apologia que hace Anastasio:

“Recibi los escritos de Dionisio sobre los que me preguntas, y por
cierto son miy humerosos. Perc no te mandé los libros, porque no
los tengo a la mano. Nuestro juicio sobre ellos es el siguiente: no ad-
miramos todas las opiniones de este hombre, e incluso del todo esta-
mos en desacuerdo con algunas. De hecho, respecto a la impiedad
que se desparrama en el presente, quiero decir la doctrina de la desi-
gualdad (de substancia), es este hombre el primero gue proporciond
sus raices. Pero me parece que no debido a que su juicio fuese des-
viado, sino al excesivo deseo de refutar a Sabelio. En todo caso, me
gustaria comparar a Dionisio con un jardinero que, preocupado por
corregir la torcedura de un arbol joven, del todo pierde su objetivo
al tirar demasiado, inclinando asi la planta al lado opuesto’’.8

Atanasio reconoce como de Dionisio las expresiones de las que se
apropian los arrianos: “El Hijo de Dios es una obra hecha” (porema kai
genetdn), v luego una frase escrita con intencidon antisabeliana, pero que
los amrianos llevan como agua a su molino: “Diverso como el agricultor
lo es de la vid ¥y un armador de la nave’’, Leidas aisladamente tienen un
sabor subordinacionista. Atanasio las defiende con argumentos que
agrupamos en cuatro capitulos: 87

85. Cf. 8. ATANASIO, De Sent. Dion. 3: PG 25, 484,
86. 8. BASILIO, Ep. ad. Max. Fhil 9: PG 32, 269,

87. L.W. BARNARD piensa que los arrianos tenian zazén al considerar a Dionisio su antece-
sor, al menos en cuanto al método teoldgico, y que por ello; ““Atanasio, al defender a
Dionisio, se ve claramente embarazado, ¥ en ocasiones hace un especial recurso; asi inten-
ta explicar las dvdosas expregsiones de Dionisio refiriéndolas a-la naturaleza humang de
Cristo"": Op. Cit., pp. 178s, También A. von HARNACK, Op. cit., p. 111, n. I dice que **el
tentative de Atanasio de explicar las frases dudosas de Dionisio, refiriéndolas 2 la naturale-
za humana de Cristo, es un expediente hijo de 1a perplejidad™. Veo este juicio un poco exa-
gerado. Atanasio tenja cartas que s6lo cita en parte para su propddto, ¥ que nosotros no
tenemos. Ademds per las razones que en seguida exponemos. La perplejidad a mi juicio
mds bien estaria en poder discernir si Atanasic refleja en su defensa (aun citando parrafos
textuzles de Dionisic) un modo de interpretarlos 2 ia luz de una teologia posterior.
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lo. No se deben leer las expresiones fuera de su contexto. Porque **asi
como escribio esta carta (con un fin antisabeliano) asi escribio también
otras muchas que se han de leer, para poder investigar a la luz de todo el
conjunto ¥y no de una sola carta, cudl haya sido la fe de este varon’’. B
ilumina su apologia con el ejemplo de un médico que no da a todos los
enfermos el mismo remedio; mas ain que a ciertos enfermos da alguna
medicina fuerte (“’segiin las personas y tiempos’’) que para otros podria
ser mortal.ss '

20. Y cual es esta medicina diversa segin las personas y los tiem-
pos? Atanasio recurre al ejemplo de los apdstoles, que unas veces habla-
ban de la humanidad de Cristo (¥ reconocian que el Hijo de Dios verda-
deramente se habia encarnado), otras de su divinidad (pues lo confesa-
ban verdadero Dios}, ¥ no por eso se les puede acusar de parcialidad, se-
parando sus expresiones y eligiendo sblo aquellas que convienen a una
posicidon preelegida. ;Como explicar segiin esto la imagen de que el Pa-
dre y el Hijo se distinguen como un agricultor de la vid? Atanasio recu-

“rre al evangelio: se debe hacer come lo hace Jn 14, 10-11, donde el
evangelista estd hablando de la humanidad de Jesiis ¥ de su relacion con
nosotros, y por qué nuesira union con esa humanidad tiene sentido sal-
vifico: por su diferenciafunion con el Padre. En esa imagen que Dioni-
sio toma de Juan, el evangelista habla de aquello por 1o cual Cristo es
substancialmente distinto del Padre, es decir de su humanidad: en este
aspecto nosotros (v no el Padre) somos ‘‘de su mismo género'’ (Hemeis
gdr toil Kyriou katd to sbma suggenefs ésmen), e incluso, dice adelante,
somos sus homogeneis cuanto hombres, como los sarmientos son de la
misma substancia (i@ klémata homootsia) de la vid. En este sentido (ka-
td totito) el Hijo es distinto de la substancia del Padre {ésto ho hyids
allotrios kat’ousian toid Pairds).?¥ En cambio en cuanto a su divinidad,
el Hije no es vid, sino agricultor con el Padre. Por eso los arrianos no
pueden justificarse cuando queriéndose apoyar en la autoridad de Dio-
nisio sostienen:

“El Verbo no es un propio (t6 idion) del Padre, sino algo distinto
de Dios (dllo t6 Thed). Es Sehor, pero ajeno y del todo distinto de
la substancia del Padre. Se le llama Verbo sdlo como un titulo {ka#’

88. Cf. 8. ATANASIO, De Sent. Dion. 6; PG 25, 487,

89. 8. ATANASIO, De Sent. Dion. 10: PG 25, 493.496. Mas claro queda cuando Atanasio, ¢n
n. 12, col. 4%7, resume con sus propias palabras lo que juzga el pensamiento de su prede-
cesor: escribjendo sobre la verdadera humildad de Jestis, dijo que me efngi ton Logon
idion tés toid PgirOs ousigs; sino que segQn este aspecto, homooision hemdn efnat ién
anthropon.



Carlos lgnacio Gonzélez, 5. J.
344 Antecedentes de la cristologia arriana en el siglo H

epinoian) pero no porque sea verdadero Hijo de Dios segiin su natu-
raleza; sino siendo criatura, s6lo puede ser llamado Hijo por disposi-
cion (katd thésin)?90

3o. El Hijo en cuanfo Hijo no es criatura, sino solo en cuanto hombre,
Se refiere a que también acuden los arrianos al texto de Heb 3,2-4: “Lo
hizo mayor que los Angeles”. Atanasio dice que Dionisio, al comentarlo,
habla del Hijo en cuanto encarnado, es decir del Hijo en cuanto vid.®t Y
en este mismo sentido hablar{a Dionisio del Hijo en cuanto hecho (nd-
tese gue no usa nunca el término técnico para indicar criatura, 2fi'sma,
sino el mas general poilema): 92

“Cuando recibid lo gque luego tendria para ofrecernos, es decir, su
cuerpo de {ek) Maria virgen, entonces fue cuando, segiin esta escri-
to, fue creado y hecho, y comenzd a ser, Ya desde antes era supe-
rior a los angeles, pero desde ese momento aun éstos deben adorarlo
en su cuerpo’’. 93

De ahi que sea del todo falsa la doctrina gue le atribuyen los arria-
nos, segin la cual Diconisio habria afirmade que *Dios no fue siempre
Padre, ni el Hijo 1o fue siempre; sino hubo un tiempo en gue Dios no tu-
vo Verbo, pues el Hijo no existia antes de ser engendrado (oiik én prin
gennethé)”. Atanasio les pone a la vista la cita textual de una carta de

90. 5. ATANASIO, De Sent. Dion. 20: PG 24, 513,

91. ;Se trata sdlo de una interpretacion forzeda de Atanasio para librar a su predecesor dela
acusacidén de pre-arriana? Parece que no. Desde luego no podemos ahora juzgar con justeza
1a doctrina de Dionisio, porque la mayoria de sus obras nos es desconocida. Pero Atanasio
tenia a la marno sus cartas, ¥ de ellas cita a Dionisio; *“5i alguno me calumnia porque llamé
a Dios Creador y productor de todas las cosas, pensando que también supuse que seria
Creador de Cristo, advierta que primero lo lamé Padre, en el coal vocablo estd incluido el
Hijo. Pues apenas dije que el Padre era Creador, afiadi: pero no es Padre de Ias cosas crea-
das, s se entiende Padre en sentido propio, es decir aguél que engendra®: 5. ATAN ASIO,
De Sent. Dien. 20: PG 25, 509; 5. DIONISIO DE ALEJANDRIA, Ep. ad Dion. Rom,
Fragm. 10: PL 5, 124,

92. W. A. BIENERT. Dionysios von Alexandrien... 209 dice que Dionisio pudo hablar dsl Lo-
gos como pofema en un sentido o espiritual o retdrico; aunque no debe uno admirarse
que en el calar de la controversia los enemigos hubiesen tomado las palabras en su senti-
do directo. Cf. en L. ABRAMOWSKI, ““Dionys von Rom 268) und Dionys von Ale
xandrien { + 264/5) in den arianischen Streitigkeiten des 4. Jahrhunderst”’, Zeitschrift
fur Kirchengeschichte 93 (1982), pp. 241, la discusibdn sobre el uso del arriano del Xtizein
de Prov 8, 22 aplicado al Logos como Sabiduria, ¥ el uso de pofemna de Dionisio, sobre el
Hijo.

93. S. ATANASIO, De Sent. Dion. 11: PG 25, 496.
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Dionisio: “No hubo tiempo alguno en el que el Padre no fuese Padre'94
Y ante la argumentacién arriana, de que Dionisio habla del Padre sin ha-
blar del Hijo, Atanasio les responde con una carta de su predecesor, en
1a cual ya habia contestado a esta objecion que se le hacia al acusario
ante Dionisio de Roma:

“Los nombres que uso separadamente no pueden entenderse en for-
ma separada ni dividida, Porque si dije Padre, aun antes de nombrar
al Hijo ya lo signifiqué incluido en Padre. Asi también cuando dije
Hijo, aun antes de nombrar al Padre ya lo habia incluido en el voca-
blo Hijo. Y cuando anadi al Espiritu Santo, inmediatamente indi-
gué de quién ¥y por quién procede. Pero ellos ignoran por una parte
gue el Padre en cuanto Padre no puede separarse del Hijo, puesen
su mismo nombre estd ya incluida la unidn; ¥ asi tampoco el Hijo
puede separarse del Padre, puesto que su nombre indica algo comiin
con el vocablo Padre. Y en sus manos esta el Espiritu, que no puede
separarse ni de aquél que lo envia, ni de aquél que lo lleva, ;Como
pues se atreven a decir que yo separe y divida lo que significan tales
nombres?”’95

Podriamos afiadir un argumento extrinseco a los textos: Dionisio es

un hijo de 1a tradicion alejandrina-origeniana, discipulo de Origenesy su
sucesor en la escuela catequética. Cierto que no tiene toda la profundi-

94, S. ATANASIO, De Sent. Dion, 14-15: PG 25, 501, M. SIMOMNETTL, “‘Quelques considera-

95.

tions sur P'influence et la destinée de Palexandrinisme en occident” en AA. VV., Alexan-
drina. Mélanges offerts 4 Claude Mondésert 8. L., Paxis, Cerf, 1987, p. 388, comenta que al
principie alpunos Padres apologistas pensaron en un Logos eterno de Dios, como la Sabi-
duria inmanente e impersonal. En un segundo momento, pero antes del tiempo, el Padre
lo habria proferido en forma personal: “Origenes habia comprendide Ia incongruencia de
postular ur antes y un después en la eterntdad divina, ¥ por consiguiente afirmé la eterni-
dad del Hijo ante el Padre, y por tanto su generacidn eterna. En Dionisio de Alejandria
este concepto aparece ya perfectamente asimilado; sin embargo provoco dificultades y
divisiones aun en el interior del medio alejandrino: Alejandro hace igualmente suyo este
concepto, pero Arrio lo rechaza categbricamente, y un ferviente seguidor de Origenes co-
mo Eusebio, en este punto se puso de 1z parte de Asrio™.

8. ATANASIO, De Sent. Dion. 171: PG 25, 504s. Es cita de Elenchos kat Apologia, L. 1,
también en S. DIONISIQO DE ALEJANDRIA, Ep od Dion. Rom. Fragm. 8, y cf. 9: PL
5, 124-125, Atanasio cita igualmente oiros pirzafos de las cartas de Dionisio, en Ibid 15,
col 501 y 504: “Siendo esplendor de 1a Iuz eterna, éI mismo es eterno. Y puesto que Ia
luz existe siemnpre, no podia ser que se esplendor no existiese siempre, parque es imposi-
ble que 1z luz no brille... Dios es la luz eterna que nunca comenzd ¥ nunce dejard de ser.
Luego su esplendor es eterno, y brilla ¥ coexiste con aqué] que es desde siempre, como en-
gendrado y emitido desde siempre’”. **Siendo eterno el Padre, es eterno el Hijo, luz de luz.
Po:que si es progenitor, Bxlste también el engmd:ado (brtos gir gonbos, éstin kal reknon)
pues si no existiese el Hijo, ;e0mo o de quién podria ser el Padre? Asi pues ambos existizn
¥ existen desde siempre’’.
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dad de su maestro, ni lo ha asimilado por completo, ¥ sin embargo es un
“tedlogo origeniano y su herederc espiritual’’.?6 Y Simonetti reconcce
gue la respuesta del Alejandrino a su homonimo de Roma estd basada
en argurnentos tipicamente origenianos??,

4o. La acusacion de que Dionisio no usaba el término homootisios,
sino que usaba ejemplos que negarian la consubstancialidad, comeo el
de! agricultor ¥ la vid {acusacidén de que se valieron posteriormente los
arrianos para rechazar también ellos el término consagrado en Nicea),
hay una razon obvia: los sabelianos lo malentendfan y abusaban de él,
para “probar” que la Iglesia reconocia s0lo una substancia, es decir un
Dios, gue se manifestaba como Padre y como Hijo.?® Sin embargo, di-
ce la carta de Dionisio gue Atanasio cita, é1 ha ensefiado la teclogia que
mediante este término se significa, aungue ateniéndose al vocabulario
biblico,*% dado que trataba de hacer caer en la cuenta a los monarquia-
nos rigidos acerca del recto sentido de la Escritura:

“Decian que no he dicho que Cristo fuese consubstancial a! Padre
(hos ou légontos ton Christén homooiusion eihai t6 Thed). Pero, aun
cuando nunca lo he encontrado o leido en las Santas Escrituras, sin
embargo lo que en seguida intento exponerte, y gue ellos han calla-
do, no se aparta de ese concepto. Pues también usé el ejemplo de la
generacion humana, en la cual es claro que hay un mismo género
(homogené). Y dije que los padres s56lo difieren de sus hijos en el
hecho de no ser los hijos mismos; pues de otro modo no existirian

96. W. A. BIENERT, Dionysius von Alexandrien, pp. 201s;

97. Cf. M. SIMONETT]I, La crisi arigne nel IV secolo, Roma, Augustinianwm, 1975, p. 16. Lo
que pasa es que e] arrisnismo ha exasperado el “*moderado subordinacionismo origeniano”
que se advierte en Dionisio: Jbid, pp. 17s.

98. Eg decir, lo interptetaban homootsios (*de la misma substancia’™) de un modo tan rigido,

- que en la prictica significaria monocotsios (*'de la Gnica substancia™} en el sentido de ne-

gar digtintas personas numéricamente. Teologia antiorigeniana que rechaza las tres Fripds-
tases en Dios, como st éstas significasen tres dioses.

99, Como veremos en ofro articulo, al comentar la cristologia de Nicea, los arrianos tormaron
de aqui argumento para rechazar el Aomooiisios del primer concilio: porque no seriz tér-
mino de la Escritura. Posicion radicalmente diversa de la de Dionisio: &ste prefiere no usar-
Io, por motivos concretos; pero declara aceptar toda la teologia por €l significeda; Jos arria-
nos o rechazan junto con la verdad revelada que mediante & se expresa. Sobre el Aornood-
sios en Dionisio de Alejandria, of. L. ABRAMOWSKI, Op. Git., pp. 255 ss. E. BOULA-
RAND, “Denys d'Alexandrie ef Ariug’, Bull. de Litt. Eccl. 67 (1966), pp. 162-169, des-
ctibe Iz imprecisién con que se usaba el término en ese momento, de donde no podia im-
ponerse como criterio de ortodoxia, K. MULLER, '“Dionys von Alexandrien im Kampf
mit den Lbyschen Sabellianern™, Zeitschrift fitr Neut. Wissenshaft 24 (1925) p. 282, se
tnuestra saspechoso de que Atanasio hubiese interpretado la controversia Arlanos-Dionisio
de modo que sirviese de apoye 2 su posicidn sobze el Aomooiisios.
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ni padres ni hijos... También dije que la planta es otra cosa que la semi-
lia y la raiz de las gue procede, y sin embargo que son de la misma na-
turaleza (homophyés); o gue son como elrio y la fuente de que fluye,
que reciben nombres distintos, ya que ni se llama fuente al rio ni
rio a la fuente, ¥ no obstante ambos existen: asi el Padre es como la
fuente, mientras el rio es el agua que de él mana’.100

Por otra parte Dionisio de Roma no dio gran importancia a este
asunto, por varios motivos: 1o, no parece que fuese un término comin
usado en toda la Iglesia, y ciertamente no en la romana (por mis que la
acusacion pueda dar la impresion de que ya fuese comin en Alejan-
dria);191 2o. porque en la amplia carta de Dionisio de Roma a la [glesia
alejandrina, al hacer la confesion trinitaria, no aparece para nada el tér-
mino, como veremos en seguida.

4.3. La carta de Dionisio de Roma

No se conoce la que escribié privadamente a su homdnimo de Ale-
jandria. Por Atanasio nos ha Hegado en cambio la que dirigié a la Igle-
sia alejandrina, que es uno de los documentos trinitarios mas notables
de la época antenicena. Dada su importancia extractamos varios de sus
parrafos, ya que une ambas herejias extremas (los principios del sabe-
lianismo y del futuro arrianismo) en una sola fuente y en una Qnica
condenacion:

“Seria justo arglir conira quienes dividen, rasgan y destruyen lo
que constituye la predicaciéon venerabilisima de la Iglesia, diciendo
que la monarquia consiste en tres potencias o hipdstasis separadas
© aun en tres divinidades. Pues he sabido gue algunos de quienes en-

100. 8. ATANASIO, De Sent. Dion. 18: PG 25, 505,508, Id, 8. DIONISIO DE ALEJANDRIA,
Ep. ad Dion. Rom. Fragm, 6: PL 5, 122. ¥ poco adelante, en el n. 7, compara al Padre v al
Hijo con la mente ¥ Ja idea que se expresa por [a palabra: ésta procede de aguélla. Puede
acusarse de que su metifora es incompleta, pues sdlo trata de explicar un punto antisabe-
fiano: la mente ¥ la palabra son diversas, aunque ésta procede de aquéllz. Pero esto no £x-
cusz a Jos arrianos de interpretarlos a su manera, pues Dionisio afiade; “'La mente es como
el Padre de la Palabra que en eila existe ¥ la Palabra es como el Hijo de ella, de 1a cual ha
germinade. De manera semejante el Padre altisimo, mente universal, tiene al principio
(préten) a su Hijo-Verbo, su intérprete ¥ mensajero”. En otra parte de su carta, Dionisio
reconoce: “Aunque no enconiré este vocablo en las Escrituras, sin embargo, recogiendo
ia mente de las mismas Escrituras, reconoci gue, siendo Hijo y Verbo, no podria ser ajeno
a Ia substancia del Padre (ou xénos dn eie tés ousias toil Patrds)”: De Sent. Dion. 20: PG
25, 509. -

101. Muchos estudiosos opinan que el uso del homoottsios tuvo lugar entre los monarquianos
(muchos de ellos ortodoxos), que se cponian a la teologia de Origenes (de la Trinidad con-
siderada como rreis hypéstases): cf. M. SIMONETTL ‘“Ancora su homootisios’, " Vetera
Christignorum 17 (1980), p. 86 ¥ n. 5. Ah{ mismo, pp. 90ss, sobre si Origenes en una oca-
siém usd esta palabra, o si se frata de una interpolacion posterior.
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tre vosotros predican y enseflan la Palabra divina son partidarios de
esta opinion, que es, por asi decir, el extremo opuesto de la de Sa-
belio. Pues este blasfema al decir que el Hijo es el Padre y vicever-
sa. En cambic aquellos dicen gue hay tres dioses, pues dividen la
santa unidad en {res diversas hipostasis del todo separadas... No me-
nos hemos de condenar a quienes piensan que el Hijo es una hechu-
ra, ¥ juzgan que el Seflor fue hecho, como si fuese una de las cria-
turas; pues la divina Escritura dice que fue engendrado, segiin es
conveniente y en armonia con su ser, y en ningin lugar da testimo-
nio de que sea algo hecho o creado. Y no es blasferia de poca mon-
ta, sino muy grande, afirmar que el Sefior existe como producido.
Porgue si el Hijo fue hecho, entonces hubo un tiempo en que no
existié; en cambio &l siempre existid, si es verdad que estd en el
Padre, como €l mismo dijo, que Cristo es el Verbo, la Sabiduria y
el Poder. Y vosotros sabéis bien que esto afirman las divinas Escri-
turas que es el Cristo; y éstas son las virtudes de Dios. Por tanto,
si el Hijo hubiese sido creado, habria habido un tiempo en que tales
virtudes no existian. Y por consiguiente habria habido también un
tiempo en que Dios no las habria tenido, lo cnal es el maximo de los
absurdos”, 102 '

La carta de Dionisio de Roma puntualiza luego los pilotes firmes de
la fe trinitaria de la Iglesia, segin la cual ensefia como se ha de confesar
la “monarquia’ de manera fiel a la Escritura: como una theiz Trids, que
no separa la divina unidad (theien mondda) en tres divinidades, ni dis-
minuye la suma dignidad del Sefior usando acerca de él la palabra ser
hecho (poiései); ‘*‘sino confesamos un solo Padre pantokrdtor, y un solo
Hijo suyo desucristo, v un s6lo Espiritu Santo®’.

5. Pablo de Sarnosatalo3

Nacid en Samosata. Nombrado obispo de Antioguia en 260, desde
antes de ser elegido ejercitaba funciones politicas al servicio de Zenobia,
reina de Palmira. Continud ejercitindolas aun después de ordenado, ¥
daba a aquéllas prioridad sobre el episcopado. Eusebio nos presenta el

102. 5. ATANASIOQ, De Decretis Nicaenae Synodi 26: PG 25, 461.464.

103. Cf. MALQUION. Ep. Contra Pawlum Samosatensem: PG 10, 249.260; EUSERIO, Hist.
Eccl. VIL 27-30; PG 20, 705-720; EPIFANIO, Adv. Haes. (Panarion) LXV: PG 42, 12-29;
PEDRO DIACONO, De Inc. et Gratia 3: PL 62, 85; TEODORETO, Haer. Fab. Comp. 11,
8: PG 83, 393-396; LEONCIO DE BIZANCIO, Adv. Nest, et Eutych, III: PG 86, 138%-
1393; JUSTINIANO, Tract. contra Monoph: PG 86, 1117-1120; PS. LEONCIO, De Sectis
iI1, 3: PG 86, 1213-1216,
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retrato de un hombre ambicioso de poder v de dinero, orgulloso, engrei-
do, demasiado interesado en negocios seculares y charlatan.

Habiendo escandalizado por su conducta y por su doctrina cristolo-
gica, se reunio en Antioquiaun sinodo de obispos (264) al que fue invi-
tado Dionisio de Alejandria (que no pudiendo asistir por enfermedad,
envibé una carta donde exponifa su parecer),104 Tras miltiples discusio-
nes, 195 Pablo prometid corregir su doctring. 106 Con ese motivo seis
obispos, para tratar de reconducirlec a la unidad, le enviaron una carta
con la profesion de fe de la Iglesia.

Como Pablo, ademas de continuar su vida poco propia de un obis-
po, prohibid que en la liturgia se cantasen himnos a Jesucristo,197 y
continGo ensefiando su doctrina, alrededor de 80 obispos de la regién
celebraron un segundo sinodo en Antioguia (268). En él se propicid
una disputa entre Pablo y el presbiiero Malquion, que representaba la
doctrina ortodoxa, de la cual discusién varios taquigrafos tomaron ac-
‘tas. Al final Pablo, no queriendo cambiar su doctrina, fue excomulgado
y depuesto de su sede. El sinodo énvib una carta para comunicar su de-

104. Segitn dice EUSEBIO, Hist. Eccl. praef: PG 20, 637, él tenia a la mano las cartas de Dioni-
sio, de las que parte parz narrar la historia de aquel periodo: ;se refiere también a la escri-
ta con ocasidén del primer sinodo de Antioguia contra Pablo? nos dice el mismo historia-
dor en ibid, 38, 3: PG 20, 709 que Dionisio envid la carta no directamente a Pablo, sino a
toda la cristiandad de Antioquifa, acerca de los emores de su obispo. No se conoce esta car-
ta, que por ahota estd perdida; la gue corre por tal es apdcrifa.

105. EUSEBIO, Hist. Eccl. 30: PG 20, 713, indjca como Pablo habia atraido en torno a si a una
serie de obispos de cindades pequefias, de mujeres pias, etc. De modo que tuvo muchos
defensores en el sinodo. F. LOOFS, Paulus von Samosata (T1 44), Leipzing, Hinrichs,
1924, pp. 35ss, piensa que a este primer sinodo le fue dificil llegar a otra conclusidn, pues .
el obispo de Antioquia tenia muchos partidarios entre los participantes. De éstos habla
EUSEBIO, Ibid, 28, col. 708: “En cada asamblea se agitaban diversos argurnentos y cues-
tiones. Y mientras los partidarios del samosatense se esforzaban por esconder y simular
Io heterodoxo, los otros por el contrario ponian todo su cele en desvelar y en evidenciar
su herejia y blasfemias contra Cristo®.

106. “Firmjliano, ob. de Capadocia, habiendo venido 2 Antioquia dos veces, condend los nue-
vos dogmas que Pablo ensefizba, segiin podemos testimoniarle quienes estuvimos presen-
tes, ¥ como lo saben muchos otros ademds de nosotros. Pero habiendo Pablo prometido
que cambiaria su ensefianza, Firmiliano le creyd, con la esperanza de que el asunto pudie-
se tepararse de Iz mejor manera, sin mayor mancha ¥ pérdida para nuestra religion. Y asi
levantd la condenacion, engafiado por aquel hombre gue negaba a su Dios y Sefior, y que
habia violado la fe que antafio confesaba™: MALQUION, Ep. contra Paulum Samos: 1:
PG 10, 252. Por la narracién de EUSEBIO, Hist, Eccl, 30: PG 20, 712, parece que Fir-
miliano de Capadocia hubiese presidido el sinodo. Por desgracia no pudo asistir a? segundo,
porque murid al pasar por Tarso, de camino a Antioquia.

107. Aunque no necesariamente por razones heterodoxas; sencillimente podria haberlo consi-
derado impropio de Ia liturgia, Aunque Eusebio nos reporta con cudnts vanidad si permi-
tiria gue se cantase en su honor en 1a iglesja.
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cisidon a los obispos de Roma, de Alejandria y de otras sedes provincia-
les.108 Pero acerca de la cristologia de Pablo, Eusebic mismo no es tan
explicito en sus propias palabras. Dice simplemente: “Este pensaba so-
bre Cristo cosas bajas y terrestres, contrarias a la ensefianza de la Igle.
sia, como si no hubiese tenido una naturaleza superior a la de un hom-
bre ordinario’’, 109

5.1. Un motivo colateral de la condena: el oficio piblico

El sinodo de Antioguia de 268 privd a Pablo de la comunioén con la
Iglesia y del obispado. El motivo explicitamente alegado fue su doctrina
cristologica. Pero en la narracién de Eusebio se incluye otro problema,
que F. W. Norris llama el “‘aspecto ético’ al que hasta ahora poco ha-
briamos atendido, y que dado el fin de nuestro articulo sblo tocamos
de paso. Los obispos habrian estado no menos preocupados por el mal
ejemplo que daba este obispo, sobre todo en una sede tan importante
por considerarse apostolica. La reina Zenobiz lo habfa colocado ahi
como ‘‘Procurator Ducenarjus’ de Sirja, en una posicion politica ofi-
cial. No se trata (como algunos han hipotizado) de un conflicto de po-
siciones politicas entre la cultura semitica y el imperio greco-romanc,
El problema es que proveniendo de familia modesta se enriqueci® me-
diante el dinero que recibia como soborno, siendo ‘‘procurador de jus-
ticia”, tanto de cristianos como de no creyentes. En otras palabras, se
trataba de un hombre corrupto que habia logrado obtener el cargo epis-
copal. Mas alin, que preferia (por rediticio y porque le daba mas autori-
dad que el oficio apostdlico en una poblacion no toda cristiana) ejerci-
tar el oficio de epistropos (procurador) mas que la mision de eprsko-
pos. 110 Por eso piensa este autor:

“El sinodo se veria obligado a juzgar estas acciones como ejecutadas
por quien profesa la fe catdlica, Un cristiano no puede imitar a los
gobernantes de este mundo al punto de descuidar el discipulado de

108. Eusebio afiade que, como Pablo se negd a salir de Ia casa episcopal, el sinodo tuve que
acudir a 1 autoridad civil para que lo echase.

109. EUSERIOQ, Hist. Eccl VI, 27: PG 20, 705,

110. G. BARDY, La théologie de PEglise de saint Irénée qu concile de Nicde, Paris, Cerf. 1947,
p. 137 y n. 1, compara a Pablo con un cierto nfimero de obispos que en el norte del Afri-
ca se condujeron mas bien como “‘grandes sefiores de este mundo’”, Y el mismo G. BAR-
DY, Poul de Samosate. Etude Hisrorique, Lovaina, “‘Specilegium Sacrum Lovaniese’,
19292, cap. IL pp. 239ss, esiudia este aspecto desde el punto de vista historico.
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Cristo. Pablo habria abusado de su poder y de su posicion, al mismo
tiempo que acumulaba abundantes riquezas’’. 112

5.2. La herejia condenada por el segundo sinodo de Antioquia (268)

Sin embargo no hemos de confundir los aspectos politico y doctri-
nal del evento, por méas que el primero hubiese también tenido una
buena parte en motivar (o al menos impulsar) la condena de la here-
jia.112

5.2.1. La carta a Pablo de los obispos sinodales. 113 Partimos de la
carta de los seis obispos a Pablo, en la que exponen la fe de la Iglesia,
No hacen en ella una alusién directa a la herejia; pero dificilmente h_abn'an
tocado los asuntos sobre los que escriben a Pablo, si éstos nada tuviesen
que ver con la controversia, Sirven como de claro-oscuro, al comparar-
los con los otros datos. Resumo los puntos sobresalientes de toda la
carta, pues me parece gue vale la pena tratar sin prisa un documento

“tan importante para la historia de la cristologia, y de ordinario muy
poco conocido:

Advirtamos de antemano gue la carta da casi la impresién de un ul-
timatum, pues afirma que los obispos han declarado ya a Pablo la doe-
trina, ¥ que una vez mas se la expresan, ahora por escrito. Se trata, di-

111. Cf. F.W. NORRIS, “Paul of Samosata: Procurator Ducengrius’, Journal of Theological
Studies 35 (1984) p. 69. En el mismo articulo reconoce con F. LOOFS, Op. cit., pp. 53-
55, cudn arduo es ser objetivos en el juicio sobre Pablo, dado que todos los datos sobre
€1 nos han llegado por sus oponentes: ;qué habria sucedido s tuviésemos también escritos
de sus partidarios? Pero de hecho no los tenemos, ¥ cualquier otra conclusion se basaria
en conjeturas. También afirma que *‘sin embargo mds que la evidencia de parte de sus ami-
gos, lo que nos hace dificil entender es la manera como investigadores modernos han ma-
nejado los contextos polémicos que si nos ofrecen datos sobre £1: p. 50.

112. Un problema prictico para estudiar esta herejia es que muchos autores niegan la confiabili-
dad de las fuentes, pues nos han llegado los reporiajes s6lo en obras del's, 'V (sobre to-
do en torno a Efeso, como veremos) ¥ en un contexto polémico. Sin embargo un grande

especialista ¥ equilibrado en su juicio, como M. SIMONETTL ““Per 1a rivalutazione di alcu-
ne testimoniaze su Paolo di Samosata™, Rivista di Storia ¢ Letteratura Religiosa 24 (1988)
177-210, ha examinado dos de los articulos pesimistas en este sentido que han aparecido
en los (ltimos afios, ¥ tras concienzudo examen ilega a la conclusién de que, a pesar de
eventuales cambios de algin término ¢ incluse de alguma insercidn posterior, las fuentes
son bdsicamente confiables, Igualmente otro especialista en Ia materia, G. BARDY, Pqul
de Somosate, pp. 9ss (con muchos otros estudiosos), considera digna de crédito la carta
dirigida a Pablo por seis de los obispos sinodales. Por mi parte, no siendo Pablo el tema
central de este articulo, sino el progreso de la cristologia en la Iglesia, lo que meimporta
s, 2 partir de los datos que los Padres han recogido, estudiar lo que se ha conocido ¥ teni-
do por cristologia adopcionista del samosatense.

113. Tengo ante la vista Ia edicién del texto por G. BARDY, Faul de Samosare, pp. 13-19, A
¢lla se zefieren los niimeros entre paréntesis.
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cen, “‘de la fe que mantenemos como transmitida ¥ custodiada en la
santa Iglesia catblica hasta el dia de hoy, v a partir de 1z sucesion de los
beatos Apostoles” (n. 1). Confiesan que hay un solo Dios no engendra-
do (por ¢l contexto tal vez mejor serfa traducir ‘‘no-hecho”’, agénnetos),
sin principio, invisible, inmutable. Reconocen en Dios al Padre v a su
amado Hijo por naturaleza (tofl Hyiofl autod katd physin), y ‘‘ninguno
conoce al Padre sino el Hijo, y aguél a quien el Hijo se lo revele®’, Se
trata de ‘‘su Hijo engendrado, unigénito’, ‘‘Sabiduria, Logos v Poder
de Dios, que es antes de todos los siglos, pero no por preconocimiento
{oti prognései) sino Dios segiin la ousia e hypostasis’’ n. 2).

Apunta luego al motivo salvifico de la encarnacion: “Este ha venido
a nosotros para salvarnos, cuando abrit los ojos de los ciegos v dio el
oido a los sordos...”’ El mismo era el Dios Salvador de Israel (n. 3) “A
éste confesamos como existente con el Padre desde siempre, cumplien-
do la voluntad paterna respecto a la creacion de todas las cosas’’; ‘“‘no
era a otro sino al Dios Hijo de Dios aguél a gquien dijo: Hagamos al hom-
bre a nuestra imagen y semejanza’’, v por él hizo Dios todas las cosas
(1. 4). Desarrolla en seguida un tema muy gquerido en su tiempo (recuér-
dese el ““segundo estadio del Logos” en Dionisio): &l fue quien se reveld
(ain no como hombre) por las obras de los mediadores y por los profe-
tas del Antiguo Testamento (nn. 5-6). Y es el mismo que reveld al Padre
en el Nuevo, porque lo conocia desde siempre (n. 7).

“A este Hijo gque era Dios junto al Padre, y Sefior de todas las cosas
hechas, el Padre envit desde los cielos, y encamandose se hizo hom-
bre. Por ello toda la plenitud de Dios habitaba corporalmente en
aquel cuerpo (tomado) de (ek) la virgen, unido a la divinidad y divi-
nizado de modo permanente (direptos)... Siendo Dios e igual a Dios
se vacié a si mismo, como un hombre del {ek)} semen de David se-
gin la carne. Era Dios aquél que cumplio las sefiales y prodigios que
describen los evangelios. Y €l mismo fue tentado, segiin el modo de
la carne y de la sangre, en torno a (nuestra) semejanza, menos en el
pecado” (n. 8).

Luego los obispos sinodales confiesan que es a éste mismo a guien
las Sagradas Escrituras proclaman ‘‘Sefior’’, “‘Piedra’” y *“Cristo’’ (n. 9).

Que esta doctrina expresada de modo positivo, indirectamente
apunte por contraste la que predicaba Pablo, nos lo ingsinfa el n. 10;
pues ahi los firmatarios indican al obispo de Antioquia gue le han que-
rido poner por escrito estas cosas, para ver si él estd en comunién de fe
con ellos, tanto en su modo de pensar como en su ensefanza.
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Simonetti resume Ios puntos doctrinales sobresalientes de esta carta:

“(Repite) la afirmacion del Hijo de Dios personalmente preexistente
como Logos y Sabiduria; sobre todo la expresion con la que se afir-
ma que tal Hijo, imagen de Dios, primogénito de toda la creacion,
Sabiduria, Logos y Potencia de Dios, existia antes de todos los
tiempos no por precognicidn (prognései} sino en ousia e hypostasis.
Al terminar la carta se vuelve a subrayar gque Cristo es una misma
cosa (hén gar kai t6 auté) en cuanto a la ousie, no obstante se déa
conocer mediante muchas epinofai’, 114

5.2.2. Los errores de Pablo segiin su disputa con Malguioén en el si-
nodo. Tras un capitulo dedicado a examinar comparativamente los frag-
mentos de esta disputa que nos quedan, H. de Riedmatten concluye:

“Los pocos fragmentos del Dialogo no presentan pues nada que se
oponga a su autenticidad. Por el contrario, todos estin exactamen-
te en el tono que se podria esperar. Pablo se muestra un hombre lle-
no de dnimo y seguro, habil para no descubrirse imprudentemen-
te’. 115

En efecto, no estan tomados de la relacion de Eusebio, y sin embar-
go en todo concuerdan con la imagen que éste nos presenta de aquella
disputa, cuyas actas tuvo delante al escribir su Historia Eclesiastica. De
estos fragmentos que G. Bardy ha editado,116 y citéndolos por la nume-
racién que el mismo autor les ha dado, presento los errores de que Pa-
blo fue acusado, agrupandolos sistematicamente en tres capitulos:

lo. Distincion radical entre el Logos y Cristo, hecha en una forma
tal que imposibilita una unién verdadera. El primero es considerado co-
mo “de arriba”, el segundo ““de abajo’’. El concebir la distancia de ma-
nera extrema hace luego impensable una unién personal entre ambos:

“El hombre (Jesiis} es ungido, el Logos no es ungido, Es ungido el
Nazareno nuestro Sefior. Pero el Logos es superior al ungido pues
Cristo llegd a ser grande por la Sabiduria. Porque el Logos es de

114. M. SIMONETT], “*Per ka rivaletazione...”’, p. 187.

115. H. de RIEDMATTEN, Les actes au procds de Paul de Samosate, Friburgo 8t. Paul, 1952,
p. 48.

116. Cf. G. BARDY, Paul de Samosate, pp. 34-65.
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arriba, Jesucristo es un hombre de abajo. Maria no engendrd al Lo-
gos, porque Marfa no existe antes de los siglos. Maria recibid
(hypedéxato) al Logos, pero no es méas antigua que él; sino engen-
drd a un hombre igual a nosotros, aungue superioren todo porque
la gracia que habia en él procedia del Espiritu Santo y de los Evan-
gelios v de las Bscrituras’’ (Frag. 26 117

Sin embargo el hombre Jesas llamado Cristo no es exactamente igual
a los demas hombres, sino superior ‘‘segiin la cantidad y plenitud’” mé-
tro dé kai pléthei: Frag. 3118 La virginidad de Maria por una parte
probaria esta preeminencia y por otra confirmaria la doctrina de Pablo,
Este se basa en la unanime tradicién de la concepcion virginal de Jesis
por obra del Espiritu S8anto, para decir que su ensefianza esta contenida
en la tradicion apostolica. Pues tal concepeidn indicaria que el Logos ha
gido engendrado por el Padre antes de todos los tiempos, ¥ por otra el
Cristo lo habria sido en el seno de Maria.l1? Pablo distingue entre el
Logos de Dios ¥ la persona humana de Cristo, éste ltimo concebido
por una madre, ¥ al cual la Escritura (no al Logos) lamaria Hijo de

Dios.120

.20. Sobre Ia inhabitecién. Negada pricticamente la unidad de su-
jeto, se puede justamente preguntar a Pablo como se encuentra el Logos

117. Idem en LEONCIO DE BIZANCIO, Contra Nest. et Eutych. 11 PG 86, 1389. Y es pricti-
camente una cita de la docirina que le condena JUSTINIANO, Tract. contra Monoph. 1:
PG 86, 1117. Coincide con 1z doctrina de Frag. 37-39. s afirmacidén unanime de los Pa-
dres a partir del 5. IV: 1a herejiz de Pablo que condend el Sinodo de 268 es afirmar que
aquél que nacié de Marfa es sdlo el hombre Jesiis lamado Cristo, no unido al Verbo divino
en forma substancial: cf, 5. ATANASIO, De Synodis 45: PG 26, 772; Ep ad Epict. 2: PG
26, 1053; PS. ATANASIO, Contra Ar. IV, 32: PG 26, 517; TIMOTEQ DE CONSTANTE
NOPLA, De Recept. Haer: PG 86, 34; 8. ISIDORO DE SEVILLA, Org. VIII, 6.29: PL 82,
300. Ci. ¢l anatema contra é1 del sinodo de Sirmic en SOCRATES, Hist. Eccl. 1T, 30:
PG 67, 285,

118. Cf. MALQUION, Ep. contra Pauhum Samost. (Frag. Synodi Antiochenae): PG 10, 259-
260.

119. “El Logos ha venido al Hijo de David, que es Jesucrsto, nacido por obra det Espiritu
Santo, a éste ha llevade la virgen por el Fspiritu Santo, mieniras que el Logos ha sido
engendrado de Dios” (Frag. 37).

120. Cf. P5. ATANASIO, Sermo contre Omnes Haer. 6; PG 28, 512. Muy posteriormente
pensaba MARIO MERCATOR, Ep de Discr. inter Haer. Nest. er Dogm. Pauli 1: PL
48, 773: “Con agudez evita decir gue el Hijo no existe eternamente; sino que séto el Ver-
bo que permanece en la substancia del Padre es a él substancial, o como lo lfaman los grie-
gos, homoolisios; pero que propiamente debe Damarse el Hijo a aquél que nacié de Maria™.
M. SIMONETT]L, “‘Per la rivalutazione...””, pp. 207s, piensa que Pzablo conocia Ia doclrina
de los ‘“tzes estadios del Logos”, ¥ que por eso lama Hijo sélo a Jesucristo, no al Logos
(2l que no reconoceria como entidad substancial o ousiz junto con el Padre) parz evitar
ia “‘doctrina de los dos Hijos", que segiln los monarquianos {con los que Pabko por 10 me-
nos simpatizaba) equivaldria a un dieteismo,
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de Dios en el hombre Jesis, Su respuesta a esta cuestidon es del todo in-
suficiente: no habla de verdadera unidon personal, sino sélo de inhabi-
tacion del Logos. Algunos autores han encontrado aqui la semilla del
posterior nestorianismo. Por otra parte no podia ser de modo diverso,
dada su deficiente concepcidén de la divinidad del Logos al interno de
la ousia trinitaria: no tendria éste una propia individualidad; sino lo
concibe a la manera de una expresion o actividad o cualided del Pa-
dre,121 del cual seria Palabra (no substancial), Sabiduria o Poder, que
se ha manifestado a través del hombre Jesucristo, en el cual habitaba
“como en su Templo™; pero sin estar con él unido, pues de ese modo
Dios se rebajaria en su dignidad, y dejaria de ser inmutable,122 He
aqui un texto muy ilustrativo, tomado de la disputa en el sinodo:

“Pablo: El Logos no puede entrar en comunion, para no perder su
dignidad (axioma). Malguion: No es asi; sino que hubo composi-
cion entre el Logos y su cuerpo. Pablo: Dios nos libre de que hu-
biese sido composicién o mezcla. Malguién: No quieres confesar la
composicion, para evitar decir que el Hijo de Dios estuvo unido
substancialmente (ousiodfs} con su cuerpo’’., “..Malguion...”” por
eso dices que la Sabiduria habitd en &l como habitamos nosotros
en una casa, como en un ser diverso, pues ni nosotros somos parte
de la casa ni la casa es parte de nosotros’’ (Frag. 23 y 25).

Habria que preguntarse entonces si hay entre el Logos y el hombre
Jesls una verdadera unién, o mas bien una comunién. En la disputa,
Malquidn justamente pregunto6 a Pablo si aceptaba en Cristo una ““unién
substancial’’ (hénesis ousiddes): pero desafortunadamente cometid la
inexactitud de comparar esta unidn con la que existe entre alma y cuer-
po en el hombre. Pablo tomé la ocasidn para saltar contra una tal doe-
trina, que parecia poner una unién fisica entre la Sabiduria eterna y el

121. “Los Padies condenaron a Pablo de Samosata y demostzaron que el Hijo existe como sub-
sistente ¥ como aquel que es, ¥ que no se tratz de s6lo un vocablo, ¥ asi llegaron a aplicar al
Hijo el nombre de substancia {td tes ousias ondémati), ¥ por tal nombre de substancia quj-
sieron indicar lo que existe por si mismo, para distinguirlo de aquello que no exists por
si mismo. En efecto, un vocablo no existe por si mismo, ni puede ser lamado hijo de
Dios. De otzo modo Dios tendria muchos hijos. Por eso, para que los herejes no ensefiaran .
que el Hijo no es mas de lo que son esas palabras con que o] Padre ha hablado, ¥ para dis-
tinguirlo al Hijo de Dios, de las palabras que el Padre ha pronunciado, decretaron que con-
viene aplicar al Hijo el nombre de ousia™: 8. EPIFANIO, Adv. Haer. (Panarion} LXXIIL
12: PG 42, 428.

122, En ¢l fondo no supera 1a idea que de Dios tienen los monarquianos, ya condenada, Pero
mientras Sabelio. hablaba de un inico Dios con tres modos de manifestarse, Pablo afirma-
ba como Dies sélo al Padre, como Hijo al hombre Jesiis, como Espititu Santo a Ja gracia
de Dios: es Ia opinidn de PS. LEONCIQ, De Sectis ITI, PG 56, 1213.
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hombre Jesis, lo que ciertamente desvirtuaria el caracter de la primera.
Asi corroboraba su principio: “La S8abiduria no puede entrar en compo-
sicion, de otro modo sufriria su dignidad”. Sin embargo seria inexacto
afirmar que segiin Pablo se trataria de una simple ‘‘convivencia”; sino
que “el Logos, viviendo, actud él solo®: actuaba en y por el hombre Je-
sus. Habitaba el Logos segiin Ia participacion (katd metousian), no con
una unién en el ser (kat’ousian). Asi pues, para Pablo la unidon seria *‘no
segun la substancia, sino segim la accidn’’ (oitk ousiodds, elld katd poidte-
ta), es decir “seglin 1a energia’ (kat’enérgian): el Logos y el hombre Je-
sus habrian estado unidos funcionalmente, por la gracia, en cuanto a la
actividad salvifica, pero no en el ser, Por eso ““Marfa concibié a un -hom-
bre como nosotros” (Frag. 3)123

30. Lo superiorided de Jesucristo, Por todo lo anterior pareceria
que nada hay que haga a Jesucristo superior respecto a los demas elegi-
dos. El problema es que entonces no puede verse cOmo sea nuestro Sal-
vador. Una igualdad tan completa con nosotros parece destruiria la se-
gunda economia salvifica. Y en efecto, Pablo parece querer someter el
Nuevo Testamento a la interpretacion del Antiguo.t?4 Bl Dios que con-
cibe tiene todos los rasgos del estrictamente monarqguico de la fe hebrea.
El samosatense podria haber sido un magnifico escriba, pero de hecho
erz un mal maestro de la fe cristiana. Concibe, en efecto, la relacién de
Dios con Cristo, a la manera como la tuvo con los justos y profetas del
Antiguo Testamento:

“Ni el Cristo de David era extrafio a la Sabiduria, ni la Sabiduria
habité en él como en ‘otro’; puesto que se encontraba ya en los pro-
fetas, aiin mas en Moisés ¥ en muchos otros sefiores, y ailn mas en
Cristo como en el templo de Dios. Pues de varios modos se afirma
que son diversos Jesucristo y el Logos”. *‘El que se manifesté no fue
la Sabiduria, porgue ésta no puede encontrarse en figura exterior, ni
en la apariencia de un hombre; puesto que es superior a todas las co-
sas visibles” (Frag. 27 y 28). '

123. Cf. F. LOOFS, FPauluy von Samosata, pp. 250-252.

124. Su Jesucristo da toda Ia impresién del que confesaba la secta ebiomita, de origen hebeo, ¥
del que hemos hablado en otro artioulo. Pero la tradicidn apostdlica era ya muy clara en
en esto, y Origenes habia contribuido notablemente a aclarar puntos, que etan patrimonio
bastante comtn en la Iglesia del afio 268; “*En cristologia Origenes habia sido un campedn
de 1a unidad de Cristo. Combate las tesis del tipo ebionita: el Cristo es mds que un hombre
muy perfecto, no es ‘oiro’ respecto al Verbo. Origenes no confunde ambos constitutivos,
pero Tepite que ambos no forman sine uno solo, que no es posible separar’’; H de RIED-
MATTEN, Op. Cit., p. 39.
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Al deber afrontar el problema de la oposicién entre la tan estricta
monarguia divina ¥y la economia del Nuevo Testamento, precisamente
trataban de salvar ambas, y por ello propondria su doctrina; pues en su
concepeion, por una parte Dios es absolutamente (inico e inmutable, ¥y
por otra “‘se afirma que la virgen dio a luz, La prole de la virgen es Jesu-
cristo. Y Jesucristo padecid, y con su sufrimiento nos dio la vida... No
nos es licito sustraer esto de nuestra fe’* (Frag. 11). El que padecio,
pues (y esta afirmacidn serfa irrenunciable para la fe), no puede ser Dios
sino un hombre, ;Cdmo salvar entonces la economfa? Por la unidn es-
pecialisiza de ese hombre con la S8abiduria de Dios. Y asi “elsujeto dela
vida historica de Jesis no es, segun Pablo de Samosata, ni el Logos (o
sea la Sabiduria), ni el hombre como tal nacido de Maria; sino el hom-
bre nacido de Maria que esta en comunion (syneptheis) con la Sabidu-
ria’, 125

En conclusion, ;por qué Pablo fue finalmente excomulgado y de-
-puesto por el sinodo? He aqui una sintesis de la doctrina condenada:

“Por qué afiade que ‘la Sabiduria inhabitd en Cristo como en su
templo, sino porque la Sabiduria seria su propietaria, no porque es-
tuviese unida a é1 substancialmente {ousiodds), segiin aquello que
esta escrito: ‘ellos seran mi templo y yo seré su Dios' (Jr 32, 38)?
De modo que estaria en &I casi como un ser en otro {ut quasi alius
in alio), como un vestido envuelve a un hombre que es un ser diver-
50 ¥ no ciertamente el mismo hombre ni parte suya: de manera se-
mejante Jesucristo habria envuelto al Logos, como alguien distinto
del Logos mismo, no como estando substancialmente unidos Dios y
el cuerpo® (Frag, 14)126

5.3. El problema del término homootsios

Casi un siglo después, en el sinodo de Ancira que condend la doctri-
na anomea (358) y en el sinodo de Sirmijo (358), los obispos homeousia-

125, F. LOOFS, Paulus von Samosata, p. 243,

126. He aqui cémo el Concilio de Nicea entendid Ia doctrina de quienes seguian a Pablo de Sa-
mosata a principios del 5. TV, contra la cual, segiin Ja coleccidn de documentos siriacos
publicada por Pitra, lanzd el sigujente anatema: “Anathematizamus illos qui, ut Paulus
Samosatenus aiebat, dicunt ante Mariam non exstitisse Filium Dei et hunc incepisse nati-
vitate sua in carne; alium esse illuwm qui ex Maria est et alizm esse qui est Verbum Def; qui
denegant Filium esse Verbum Dei quod est ab aeterno cum Patre, per quod omnis facta
suni et sine quo Factum est nihil, quod propter nos incarnatum est et home factum est
eX Maria Virgine. Anathematizamus et eos qui Verbum Dei Filium, Deum esse negant’”:
1. B. PITRA, Anglecta Sacra. IV FPatres Antenicaeni, Paris 1883, p, 453,
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nos rechazaron también el término homootisios, porque lo habria con-
denado al sinodo de Antioquia al excomulgar a Pablo. De por si este
problema (la confrontacion de los obispos homeousianos con los que
permanecian fieles al homoofiisios de Nicea)} corresponde a un articulo
sobre otra época. Aqui nos interesa sdlo su referencia a la doctrina de
Pablo de Samosata, Puede tratarse el asunio en varios pasos progre-

sivos:

5.3.1. ;Es verdad que ¢l sinodo de Antioguia (268) condend
el término homooiisios que Pablo usaba? Los datos son los siguientes:
lo. No se sabe por la documentacién que nos queda, sobre Pablo de
Samosata o sobre el sinodo de Antioquia, gue tal vocablo hubiese sido
puesto en discusion. 20. Las noticias que tenemos nos llegan por Atana-
sio, Basilio e Hilario.12? Los dos primeros no han verificado la objetivi-
dad historica del argumento homeousiano. Atanasio dice expresamente:
“yo no tengo esa epistola’i2® que ellos alegan; pero inmediatamente
defiende a los Padres del sinodo de Antioguia, porque todos ellos mu-
rieron en comunibn con la Iglesia, y confesaban la misma fe consagrada
por Nicea.12% ;Hilaric conocid esas actas? Comienza poniendo en duda
la precision de la carta de Valente, Ursacio y Germinio; pero ;se refiere
a la objetividad de que el sinodo de Antioquia hubiese o no rechazado
el término, o a que esos obispos entendieron mal las causas que motiva-
ron el rechazo?13® De todos modos, los estudiosos no suelen poner en
duda que sea cierto el rechazo del término por parte del sinodo de An-
tioguia; pues aun careciendo de los documentos de primera mano, los
Padres mencionados dan el hecho por valido. De todos modos, hemos
de distinguir con Bardy entre una condenacion del término (lo que
habria supuesto que los Padres del sinodo de Autioquia lo tenian por
herético), ¥ un rechazo (el respuerunt de Hilario ¥ el exébaion de Basi-
lio), que indicarian mas bien una no aceptacion por el uso equivocado

127. 8. ATANASIO, De Synodis 43-45: PG 26, 768-772; 5. BASILIO, Ep. 52: PG 32, 392
393; 8. HILARIO, De Synodis 81-86 PL 10, 534-539.

128. S. ATANASIO, De Synodis 43: PG 26, 768.

129. Afiade que muchos aceptan la fe de Nicea, aunque no necesarismente el término mismo:
éstos en realidad no pueden ser considerados enemigos de la fe, porque confiesan todo
cuanto Nicea quiso expresar mediante este vocablo: Tbid, 41, col. 764s,

130. He aqui ¢l texto: “Epistolam, quam a vobis de homoussi et de homoeusij expositione apud
Sirmjum Valens et Ursacius et Germinius poposcerunt legi, intellige in quibusdam non
minus cricumspectam esse, quam liberam®’: De Synodis 81: PL 10, 534. No consta que Hi-
lario hubiese tenido el documento original, sino que argumenta a partir de la carta de los
obispos homeousianos.
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que de él haria Pablo de Samosata. El analisis de los Padres va por esta
ultima ruta.

5.8.2. ;En qué sentido habria sido rechazado este vocablo? Seria
necesario hacer notar que esta palabra habria sido usada por los gnosti-
cosl3l “Hemos visto arriba (n. 4.2.40) como Dionisio de Alejandria ha-
bia sido acusado ante el obispo de Roma por no usar el término, y co-
mo Dionisio de Roma no respondid directamente a esta acusacion.132

Y el alejandrino se defendié diciendo que ensefiaba la doctrina equiva-
lente. Sospechamos que preferia evitar el término por la tonalidad que
le daria el monarquianismo rigido, que en cuanto al tiempo coincide
con el de Pablo de Samosata. En efecto, el uso que le daba al vocablo
esta herejia, comprometia la distincién de personas en la Trinidad.

Y sin embargo por todos lados en los documentos sobre el asunto
de Pablo y sobre el sinodo de Antioquia que nos quedan, se ve que la
_preocupacion de los Padres sinodales es salvar, contra Pablo, el hecho
de que el Hijo tiene una ousie (ousian eipein kai ton Hyion) y una
hypostasis (hina derxosin héti ho Hyios hypdstasin échei) como el
Padre; ¥ que no existe sélo como una palabra pronunciada (rhéma)
o como una ‘‘actividad de la Palabra de Dios* {ouchi enérgela lekti-
ké esti toli Theoii)!33 pues esto no lo distinguiria de los profetas. Se-
gOn los Padres sinodales, el Hijo es pues una ousia como el Padre. Y
sl luego evitan (no condenan) la palabra homooilsios, es por las con-
notaciones propias del monarquianismo infransigente de la época.
Por eso Hilario dice implicitamente gue se deben considerar las cir-
cunstancias del tiempo, ya que por una parte los 80 Padres de Antio-
quia rechazaron el término en el sentido en que Pablo lo entendia
incorrectamente; en cambio lo aprobaron los 318 Padres del Concilio
de Nicea contra la herejia de Arrio.134 :

131. Cf. G. BARDY, FPaul de Somosate, pp. 326s.

132, “Un tal silencio es significativo: muestra, si io comprendemos bien, que, si 1a doctrina de la
consubstancialidad habia sido acogida en Roma, no era adin oficial el término homootisios”:
G. BARDY, FPaul de Samosate, p. 331. Ahi mismo indica como en la filosoffa def tiempo
el sentido del término era muy ambiguo, y que Origenes no lo habfa acogido muy bien,
aun cuando tampoco lo hubiese rechazado; y si acaso lo usé, sexfz sdlo en 5t Ep. ad Heb.,
fragm.: PG 17, 561, si es comecta la versidn de Rufing; ¥ en In Mt. 28, 18: PG 17, 309,
este texto no es apoerifo: of. G. BARDY, Ibid., p. 328. De hecho su uso no quedé bien
determinado sino hasta el tiempo de Basilio,

133. 8. EPIFANIO, Adv. Heer. (Panarion) LXXIIL 12: PG 42, 428,
134. 8. HILARIO, De Synodis B6: PL 10, 5385,
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¢(Por qué no habrian aceptado el término en el sinodo de Antio-
quia? San Hilario sefiala tres motivos, de los cuales, si bien se observa,
el primerc y el tercero se refieren a la actitud no de los sinodales de
Antioguia sino de los de Sirmio: 135

1o. “Sobre el homooiisios, 0 sea de una esencia, os habéis pronun-
ciado por el rechazo, porque con este vocablo se entenderia una subs-
tancia anterior que se habria dividido en dos. Entiendo que este modo
de enienderlo es erréneo. Es un sentido profano que la Iglesia rechaza
por comiin parecer”’. En este sentido lo tomaron tanto Atanasiol36 co-
mo Basilic137 $0lo de modo anacronico esta interpretacion se podria
referir a la disputa con Pable de Samosata, pues apunta al sentido vicia-
do del término que rechazaron Arrio y sus seguidores.

20. **En segundo lugar anadisteis que nuestros Padres, cuando decla-
raron a Pablo de Samosata hereje, rechazaron el término homooisios:
porque mediante el uso de este vocablo predicaba que habia un Dios
solitario que seria Padre e Hijo.138 La Iglesia también reconoce tal sig-
nificado como del todo profano; porque usando asi estas expresiones
se niega la propiedad de las personas y se reduce al Padre v al Hijo, me-
diante la unién y singularidad, a Iz solitud’.13? Esta, como hemos vis-
to arriba al analizar la disputa entre Pablo y Malguion, es la intexpre-

135, 8. HILARIO, De Synodis 81: PL 10, 534,

136. S. ATANASIO, De Synodis 45: PG 26, 772: “Los que depusieron al samosatense enten-
dieron el hopoodisios en semtido corporal, porque Pablo trataba de argumentar de modo
sofistico diciendo: Si Cristo no es un hombre que devino de Dios, sino hubiese sido
consubstancial al Padre, se seguiria necesariamente que habrfa tres substancias: una como
origen, las otras como provenientes de ella’’. Témese en cuenta, sin embazgo, que el mismo
Atanasjo ha indicado antes que no conoce este documento al que los homeousianos se re-
fieren, y asi interpreta de acuerdo a las disputas de su propia época.

137. 8. BASILIO, Ep. 52: PG 32, 392, estd discutiendo cHmo se ha mantenido Iy purezade la
fa, aun cuando muchos no acepean el término homooisios, a quienes juzga por una parte
testarudos, pero por ofra disculpables, porque “a decir verdad, los que se reunieron en el
case de Pablo de Samosata se quejaron de este vocablo en cuanto, decfan, no es claro. Por-
que pensaban que la palabra homooisios podia traer a la mente la idea de substancia y de
sus derivados en b forma como la subsiancia, al dividirse en partes, produce otras partes
en las que se ha dividido, que le son consubstanciales”.

138. Recuérdege la expresidn monarguiana de Dios como Hyidpator, a la que Hilario partece
aludiz.

139. Asf se entiende por qué el Concilio de Nicea, mienttas aprobd el bautismo conferido por
otro tipe de herejes, no reconocid el de los seguidores de Pablo de Samosata; siro si algu-
nos se acercaban a la Iglesia, *‘deben ser en todo case bautizados® (Canon 19, DS 128):
y &5 que su bautismo no podia ser izinitatio,
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tacion correcta del por qué los Padres sinodales de Antioquia habrian
rechazado el uso del homootlsios. 140

30. El motivo por el cual algunos obispos se opusieron al uso del
término en Nicea: porgue no se encuentra en las Escrituras. Esto es
verdad, reconoce Hilario,141 pero en los niimeros siguientes explica
edbmo si se encuentra en la Palabra revelada todo aguello que mediante
este término han querido indicar contra la herejia de Arric los Padres
del primer concilio ecuménico. Pero esta @ltima razon supera el ambito
de nuestro presente argumento. :

140. “El komootisios fue condenado en cuanto expresaba el pensamiento propio de Pablo de
Samosata; se Ie rechazé por su connotacién monarquiana. En efecto, segin é1, el Hijo de
Dios, el Verbo, anteriormente de su accidon independiente y trascendente sobre el hombre
nacido de Maria, no tenfa otra subsistencia que la del Padre misme. Al Hamarlo homoot-
sios Pablo queria decir impersonal”: P. GALTIER, “L’hemoousios de Paul de Samosate”, .
Rech. de Sc. Rel. 12 {1922) p. 33.

141. Sin embargo se admira c.’}_e que arguyan asi, como razdn para iepudiar el vocablo homooti-
sios, Jos mismos que estin tratando de substituirlo por el término . homootisios, que tam-
poco se encuentra en la Fscritura,
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LA CIUDAD EN LA BIBLIA

Alfredo Morin, P. 8.8,

Este tema ha sido objeto de un interés creciente y de debates acalo-
rados, especialmente a partir de la década del 60. Un cierto clima de
“rabies theologica’ no ha facilitado una exégesis serena de los textos bi-
blicos correspondientes, Y quizas ningiin estudio de un tema biblico es
té tan condicienado por ideologias como éste.

Para evitar una excesiva dispersion, vamos a concentrar nuestra aten-
cion sobre tres autores, todos justamente famosos, los que en forma
mas extensa han escrito sobre el tema: Jacques ELLUL, teblogo protes-
tante francés, Joseph COMBLIN, sacerdote catdlico y Harvey COX, mi-
nistro protestante estadounidense, autor de uno de los mdas exitosos best-
sellers de este siglo en el campo de la teologia.

La meta final de este modesto estudio es de indole pastoral, Se trata
esencialmente de preparar nuevos caminos para lograr una “evangeliza-
cién nueva en su ardor, en sus métodos y en su expresion’’, Nuestro
continente ya estd muy urbanizado. Hasta tal punto que uno podria de-
cir que en la mayoria de nuestros paises, nuestro campo se ha vuelto un
mero apéndice de la ciudad. En esta situacion nueva, se impone para la
mayoria de nuestros agentes pastorales una profunda reflexion teolbgi-
ca sobre la ciudad. Y siendo la palabra de Dios el alma de la teologia,
convenia darle prioridad en este encuentro. ;Cuil es el papel de la ciu-
dad en la historia de la salvacion? ;Como la evaliian los autores inspira-
dos? ;Como la miraba Jesucristo? ;Es la ciudad una nueva oportunidad
o un obstaculo para anunciar la buena nueva?

Primero dejaremos hablar a los tres autores que hemos escogido. El
didlogo va a revelar diferencias profundas. ELLUL ataca a COMBLIN y
a COX lanza en ristre. COX hace lo propio con ELLUL. COMBLIN po-
co mas que ignora a COX gue ha leido en la primera etapa de su refle-
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xion, No pudo reacecionar sobre ELLUL cuyo libro apenas estaba en
prensa cuando publico el suyo, A pesar de que no podremos poner de
acuerdo a estos prestigiosos tedlogos, la confrontacidn ayudara a clari-
ficar conceptos. Por lo menos, esto esperamos, Un problema planteado
con claridad ya estd medio resuelto, De la obra de ELLUL utilizaremos
exclusivamente la edicién francesa, por ser cinco afios méas reciente que
la americana, v mas completa, ya que en ella reacciona sobre puntos en
los que esta en desacuerdo con sus pares. En el caso de COX, tomare-
mos en cuenta su rapida evolucidon, yva que The secular City revisited y
The Seduction of the Spirit revelan una notable maduracion de su pen-
samiento. El mismo admite que desde su primer libro, ha dado una viel
ta de 180 grados.

A pesar de que me propongo citar generalmente al pie de la letra la
"obra de cada autor, espero no traicionar demasiado su pensamiento,
pues, la misma escogencia de un texto de preferencia a otro introduce
un elemento subjetivo. Procuraré citar de preferencia los conceptos sobre
los cuales ellos mas insisten. Por supuesto, ellos mismos estdn claramen-
te condicionados por su cultura, su afiliacidn a sus respectivas Iglesias,
a sus escuelas teologicas, por sus diversas experiencias y por el punto de
partida de su investigacion.

El punto de partida

COX, el primero de los tres que publicd sobre el tema, influenciado
por Dietrich BONHOEFFER, buscaba una interpretacion no religiosa
del cristianismo y pensaba que un mundo secularizado era el nuevo ca-
mino real adaptado al “homo urbanus’ para profundizar el evangelio.

COMBLIN estd animado por el afan pastoral que lo ha acompafnado
durante toda su vida de tedlogo., Guiado por claros principios herme-
néuticos hace preguntas a la Biblia para descubrir cudl es la voluntad de
Dios sobre este fendmeno esencial para la historia de la cultura que es la
ciudad. _

ELLUL declara no tener nada que preguntar a Dios. Prefiere deja.rle'
a El toda la iniciativa. Le da la palabra para que Dios, en su soberana li-
bertad, exprese lo que quiere sobre un tema que el mismo Dios ha pues-
to de relieve desde el Génesis hasta el Apocalipsis.

La identidad de cada Autor

COMBLIN es un sacerdote catdlico belga, un universitario de gran
clase, con solida formacion filosGfica e historica, un tedlogo creativo
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acostumbrado a abrir surcos nuevos, especialista en la teologia de las
realidades terrenales, pastoralista muy consultado, con una valiosa expe-
riencia en varios paises de América Latina (Chile, Brasil y Ecuador). Sus
opciones valientes y vigorosas le han creado no pocos problemas con el

poder civil.

ELLUL es protestante. COX dice que ELLUL es calvinista ¥ que es-
to se refleja en su interpretacion del texto sagrado, ELLUL lo niega: no
es calvinista ¥ lo puede probar. Inclusive, en el libro que vamos a con-
sultar, ataca fuertemente la ética calvinista que hace un deber ““de traba-
jar para ser rico para poder honrar a Dios con la riqueza lograda” (Di-
rectorio Cristiano de Richard BAXTER). ELLUL condena el “optimis-
mo tragico (que) corresponde a Ia herejia tomista del cristianismo... per-
mite todas las traiciones del perddon de Dios y conduce a suprimir bue-
na parte del Apocalipsis y el capitulo 24 de Mateo”. Prefiere Iz nocién
reformada del pesimismo active que, gracias al sentido del humor, no
decae en catastrofismo estéril.

COX naci6é en una familia baptista de Estados Unidos. Luego de pa-
sar su infancia en un pueblito en el cual 8 iglesias de denominacion dis-
tinta se dividian el rebafio, se traslada en 1947 a la ciudad de Filadelfia
para estudiar en la Universidad de Pennsylvania y prepararse al ministe-
rio pastoral, Ahi se vuelve “adicto a la vida de la cindad”. Mientras
ELLUL se siente preso en la ciudad, sin posibilidad de escapar, COX vi-
ve feliz en ella. Por esto }la estudia en un primer momento no sélo con
un prejuicio favorable, sino con un verdadero carifio. 3i hubiera que po-
nerle a COX una etiqueta, quizas no le disgustaria la de “tedlogo ecu-
ménico”. Es partidario de la “hermenéutica participante”, método idea-
do para entender en profundidad la vivencia de las demas religiones,
Frente a la Iglesia catdlica, se siente ‘‘cercano, pero fuera”. Sus amigos
catolicos son de variedad “radical’’; Ivan ILLICH, Daniel BERRIGAN,
Gustavo GUTIERREZ, Corita KENT...

Esios, muy cotnprometidos con los pobres, lograron matizar su pri-
mer optimismo, bastante ingenuo, frente a la cindad. El contacto con la
miseria del Tercer Mundo lo ha orienfado en forma decisiva hacia una
teologia de la liberacion. Otra etiqueta que COX acepta gustoso es la de
*tedlogo radical”’, aunque si reservandose el derecho de definir el térmi-
no. Ser radical, dice, significa hoy estar en contacto con aguellas perso-
nas a las que de ordinario se considera como ‘“‘perdedoras”. Significa
conmoverse con ¢l dolor vy la esperanza de los pobres; escuchar el canto
y el sollozo de las religiones de los pobres.
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Daremos la palabra primero a ELLUL ya gue en forma mas exhaus
tiva recorre la Biblia para seguir el hilo conductor del tema wrbano.

A) Jacques ELLUL, SANS FEU NI LIEU, Signification biblique de la
grande ville

Método

ELLUL nos advierte que toma el texto biblico *“‘en su globalidad”.
El autor no ignora los recursos de la exégesis clisica, . Formgeschichte,
Redaktionsgeschichie, nueva hermenéutica, analisis estructural, ete.
Conoce los inconvenientes del método gue consiste en juntar todos los
textos biblicos que se refieren a un tema, sin fomar en cuenta los distin-
tos medios culturales, las distintas épocas, los géneros literarios milti-
ples, ¥ hacer con todo aquello una ensalada indistinta para sacar una ver-
dad general de la Biblia, Pero como los mismos autores inspirados han
tratado la Biblia como un todo, no ve otra alternativa metodologica
. fuera de seguirlos. ELLUL, pues, no hara la arqueologia del texto, sino
que considerara Unicamente su tltimo estado, la {ltima relectura tal co-
mo figura en el canon. La éptica serd, pues, globalizante. Constata que
exisie un tema continuo-de la ciudad en la Biblia, **como un hilo de
plrpura” desde el Génesis hasta el Apocalipsis, con un sentido que re-
sulta de la continuidad a través de la diversidad cultural.

EL HILO DE PURPURA

Los Consiructores

La lista de los constructores de ciudades que nos ofrece la Biblia ya
nos presenta un pancrama tenebroso.

1. El primer constructor fue CAIN, el agesino de su hermano, Notemos
que el relato no es ni historico, ni etiologico: es teologico. Dios impone
a Cain la vida nomada que caracteriza a su victima. Pero Cain va a bus-
car indefinidamente echar raices, ya no como agricultor, sino como fun-
dador de ciudad. Pasarda su vida buscando seguridades. Nod, el pais a
donde huye, significa precisamente; exilio, huida.

(Qué clase de ciudad va a construir Cain? Las primeras ciudades ca-
naneas eran esencialmente fortificaciones {giryeh viene de gir, muralla;
en cuanto a la palabra jir, evoca vigilancia, cdlera, enemistad). La eindad
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es, pues, dice Ellul, la consecuencia directa del asesinato cometido
por Cain y de la negativa de Cain de recibir su proteccion de Dios, La
ciudad que funda se llama Henoc que evoca la idea de inicio; Cain inau-
gura un mundo nuevo. La civilizaciéon empieza con la ciudad, obra del
hombre que reemplaza la protecciéon que Dios ofrece por la seguridad
que el mismo se inventa, Cain también crea la técnica. Y este uso de la
creacion impide a ésta dar gloria a Dios,

Asi empieza una ensefianza sobre la ciudad que corre a través de to-
da la Biblia, a través de todas las épocas, en todas sus formas. Dicha en-
seflanza, escribe Ellul, es completa v coherente. Asi vemos que la
ciudad no es una mera aglomeracidon de personas, ni una mera muralla,
es una potencia espiritual capaz de cambiar la vida espiritual del hom-
bre. Es un signo de la colera.

2. El segundo constructor mencionado por la Biblia es NIMROD, hijo
de Cam, ¢l hijo impuro. Una vez mas la ciudad seri la consecuencia de
la maldicion: “que Cam sea el esclavo de su hermano”, La maldicion
que pesa sobre Cam encuentra su réplica inmediata en la fundacién de
ciundades. La prepotencia del hombre es la respuesta a la maldicidén divi-
na. Nimrod serd un asaltante, un conquistador, un constructor de ciu-
dades. En adelante, la ciudad sera el niicleo de la guerra. Todas las
ciudades que construye Nimrod llevan el mismo sello: el de la potencia.
Dos de ellas, Babilonia y Ninive, merecen consideracion especial.

El centro de la dominacion de Nimrod es Babel, o sea Babilonia.

Los dos hechos alrededor de los cuales gira el mito de Babel (Gn 11)
son la ciudad y el nombre: “construyamos una ctudad (y una torre cuya
cima alcance el cielo) y hagimonos un nombre (Gn 11, 7). Hacerse un
nombre es proclamar su independencia ante Dios, Dios responde por la
confusion de las lenguas. Este hecho mfitico, réplica exacta del diluvio,
se ubica en la ciudad. La ciudad se vuelve el signo de la incomunicacion
entre los hombres, sigue siendo el lugar de la conquista y del orgullo, el
lugar de la prepotencia y del arraigo.

Ninive es también ciudad de Nimrod, la ciudad sangrienta (Nahum,
3, 1), “llena de mentira, de violencia, siempre ocupada en la rapifia®.
Asi como Babilonia es la ciudad-sintesis de la civilizaci6én, Ninive esla
ciudad-sintesis de la guerra, Ninive dice: “yo, nada méas que yo’’ (Sofo-
nias, 2, 15). Pero el Sefior hard de Ninive una soledad, una tierra drida
como el desierto” (Sofonias 2, 13).
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3. Tercer constructor de ciudades: ISRAEL

La primera vez que vemos el pueblo elegido construir una ciudad, es
" en Egipto. Hasta entonces, este pueblo ha sido némada: Abraham y to-
dos sus descendientes han tenido contactos con ciudades en calidad de
extranjeros. Con mala suerte. Tienen que huir de Sodoma y Gomorra.
En Salem ocurre la seducciéon de Dina. Jacob no puede quedarse en las
ciudades de Esall (Gn 36). Cuando Israel empezara a construir ciudades,
no serd por voluntad propia, ni como consecuencia de una rebelion: se-
ri en el cautiverio de Egipto. Pithom y Ramsés seran construidas gracias
a la mano de obra de los esciavos hebreos. Nomen omen: Mitzraim (Egip-
to) significa: la doble angustia!

Cuando los hebreos logran la destruccién milagrosa de Jericod, Josué

dice: ** jMaldito sea delante del Sefior el hombre que se levante y recons-
truya esta ciudad de Jericd! ;Sobre su primogénito echara tu cimiento
v sobre su pequefio colocard las puertas!” (Josué 6, 26). Cuatro siglos
.maés tarde, Hiel de Betel volvid a construir a Jericd: ““al precio de Abi-
ron, su primogénito, puso los fundamentos, y al precio de su hijo me-
.nor Segub, puso las puertas, segin la palabra que dijo el Sefior por bo-
ca de Josué, hijo de Nun” (1 R 18, 34),

Comenta Eliul: “las ciudades nuestras no necesitan sacrificio de fun-
dacidn, porque por su mismo ser se tragan v utilizan las fuerzas vivas,
materiales y espirituales de millones de hombres que les son sacrifica-

tH

dos”.

El drama de Hiel consiste en que ajustd su conducta sobre la de los
pueblos extranjeros. Al hacer el sacrificio de fundacion, abandoné a
Yavé ¥ aceptd para si la maldicion,

8i volvemos atris, el primer granrey constructor ha sido SALOMON:
“esto es lo referente a la prestacion personal que el rey Salomén esta-
blecid para construir la casa de Yavé y su propia casa, El Mil-16 y la mu-
ralla de Jerusalén, Jasor, Megiddsé y Guézer... Bet Jorén de Abajo, Baa-
lai y Tamar en el desierto del pafs, todas las ciudades de aprovisiona-
miento que tenia Salomon, las ciudades de los carros y las ciudades pa-
ra los caballos, ¥ todo cuanto Salomdn quiso edificar en Jerusalén, en
el Libano y en toda la tierra de su dominio. Con toda la gente que ha-
bia quedado de los amoreos, de los hititas, de los perizitas, de los jibi-
tas, de los jebuseos, que no eran israelitas, cuyos descendientes habian
quedado después de ellos en el pais y a los que los israelitas no ha-
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bian podide entregar al anatema, hizo Salomon una leva gue dura hasta
el dia de hoy” (1R 9, 15-21). Asi Salomon funda sus ciudades sobre la
esclavitud. Seran ocasion de innumerables fracasos. El profeta Ajiya
anuncia el cisma de las diez tribus. Es precisamente cuando funda una
ciudad que se le acusa de haber abandonado a Yavé por Ishtar, Kemoj
y Milcom, Pues esta relacion entre Israel y los falsos dioses es constante.
Por esto reclama Jeremias (11, 13): “tienes tantos dioses como ciuda-
des, oh Juda!” ;El mismo Salomdn construye la casa de Yavé v la de
Baal! También ROBOAM seri constructor de ciudades (2 Cr 11, 5-23;
12, 1). Pierde diez tribus, construye veinte cindades. A la seguridad que
Dios le ofrecia sustituye las murallas. Edifica esclavizando a su pueblo:
“un yugo pesado os cargd mi padre, pero yo haré mds pesado vuesiro
yugo; mi padre os ha azotado con azotes, pero yo os azotaré con escor-
piones™ (2 Cr 10, 11).

iSerd que todos los constructores de ciudades estaban animados
por un espiritu de rebelion? Ellul tiene la honradez de citar dos excep-
ciones: los reyes ASA y JOSAFAT. El primero acompatia su decisién
de hacer ciudades con un discurso piadoso: “dijo a Juda: edifiquemos
estas ciudades y cerquémoslas de muralias, torres, puertas y barras,
mientras el pais esté a nuestra disposicion; pues hemos buscado a Yavé,
nuestro Dios, y por haberle buscado, él nos ha dado paz por todas par-
tes. Edificaron, pues, y prosperaron”, (2 Cr 14, 6}, Aqui, dice Ellul, la
Escritura aporta una prefiguracion de lo que Jesis ensenara: ‘“todo es
puro para los puros” (Tit 1, 15). Y comenta: “‘atin las cosas de Satanas
pueden ser asumidas por quienes han sido purificados por la gracia de
Dios”. Pero agrega inmediatamente que la ciudad no deja de ser mala
en si. Tan solo cesa de poder atacar y arruinar a quien pone toda su
confianza en Dios. E invita a no confundir *“todo es puro para los pu-
ros’’ con “los puros Jograran que el mundo se vuelva puro”, Y de todos
modos, a pesar de sus discursos pladosos, Asa se volvera con el tiempo
perseguidor de profetas y pondra al final de su vida su confianza en mé-
dicos {magos) en vez de Yavé, :

Ellnl termina su capitulo scbre ““los constructores’” con unas refle-
ziones interesantes: de todos los libros histéricos, dice, los libros de las
Cronicas son los tinicos que nos suministran relatos de construcciones de
ciudades. Por ser una obra reciente (entre 4 y 2 giglos antes de Jesueris-
to), cae el argumento tradicional para explicar la condena de las ciuda-
des por los profetas: Estos, se dice, se representan, influenciados por
tradiciones piadosas, el periodo del desierto y del nomadismo como la
época de la santidad de Israel. Atacan las ciudades porque son el sirmbo-
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lo de la tradicion del nomadisme y por lo mismo de la santidad”. Pero
los profetas no juzgaron las ciudades a partir de una vision idealizada
del pasade. Velan con sus propios ojos lo que era aquel mundo nuevo,
la corrupcién del hombre en la ciudad y la juzgaban desde la voluntad
de Dios. De todos modos, afiadiremos, fuera de los textos discutidos,
nadie tenia la tendencia de idealizar el desierto, lugar habitado por espi-
ritus maléficos. En cuanto al Cronista, ni menciona el desierto, Su acti-
tud frente a la ciudad coincide con la de los Profefas, aunque en una
forma menos explosiva. Para el Cronista, el pecado es menos un acto
personal que un acto de todo el pueblo, sintetizado en su rey. Y estos
reyes son constructores de ciudades fortificadas. Ponen su confianza en
murallas en vez de ponerla en Yavé, Sin duda, agrega Ellul, el pueblo de
Israel se dejaba influenciar por las leyendas que corrian entre los noma-
das, impresionados por las ciudades paganas, pero esto no basta para ex-
plicar la ensefianza biblica. En el fondo, lo que pasa es que Israel toma
conciencia de que la ciudad es un mundo para el cual el hombre no esta
hecho.

Notemos de pase que aqui Eillul se ubica al extremo opuesto de
Aristoteles, Para éste, el hombre es un animal hecho para vivir en la
ciudad: antrépos physei politikon zdéon (Pol 1253 a 3, Ed. T Bekker
1831-70). ¥ como Comblin acepta el punio de vista del Estagirita, ya
veremos que el tedlogo belga adoptard una exégesis diametralmente
cpuesta a la de Ellul.

Maldicion de la ciudad

No sblo el constructor de la ciudad se aleja de Dios, Agrega Ellul
que el hombre de ciudad es transformado por la cindad, La ciudad es
elln misma un ser espiritual, Esto, dice Ellul, no necesita ser probado:
basta con que la Biblia lo diga, Cuando habla de la ciudad como tal,
Dijos no pronuncia sino una palabra de condena, vy ésta no llama a la
conversion: es sencillamente una maldicién. Todas las ciudades, Babi-
lonia, Tiro, Damasco, Gaza,.. padecen esta maldicién, y siempre se con-
sidera como una obra buena y santa cuando Israel les aplica el anatema,
Los cristianos, dice Ellul, se imaginan poder moralizar la ciudad con sus
fiestas, trabajos y suefios. Pero, prosigue Ellul, lo que Dios nosxevela con
toda claridad, es que no se puede hacer nada en presencia de esta maldi-
¢ién. No depende del hombre que la ciudad llegue a ser algo distinto de
lo que es. Por esto no existe en la Biblia una ley sobre el buen uso de la
ciudad. La maldicion alcanza todas las ciudades y se expresa por un re-
fran constante: ““destruiré...”” Destruiré a Babilonia! Porque es agente de
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la guerra, porgue esta indisolublemente unida al dinero y al lujo. Porque
es orgullosa y egoista: “yo, sélo yo’’. Ellul protesta contra quienes pre-
tenden que la ciudad pueda ser neutra y que uno la pueda usar para ma-
yor gloria de Dios, Pues, dice Ellul, toda la ciudad es construida, en ca-
da una de sus tendencias, para excluir a Dios, Y la revelacidon constante
del Apocalipsis es que la ciudad pervierte a sus habitantes y no sélo a
ellos sino a los reyes de la tierra y a los mercaderes (Ap 17, 2).

Contra quienes lo podrian acusar de sacar de los textos mas de lo
que expresan, EHul contesta que sin duda Babilonia no es condenada
por ser ciudad. Lo que es condenado son las potencias en rebelidn, es el
mundo en ¢l sentido de San Juan, es el pecado, pero a través de la ciu-
dad. Se toma la ciudad como signo, simbolo, sintesis de todo aguello. Y
agrega Ellul, luego de citar Apocalipsis 18, 14, Isafas 47 y Jeremias 51,
8: hay ahi una indicacion de suma gravedad: la ciudad no puede ser re-
formada. No puede llegar a ser algo distinto de lo que el hombre la hizo,
ni escapar a la condena que viene de Dios. Esto no significa que Ellul
niegue la utilidad de la uwrbanizacion y del arquitecto. Es preciso procu-
rar que la ciudad sea vivible. Es preciso procurar humanizarla. Pero nada
puede solucionar el problema fundamental de la ciudad. Uno puede
procurar curarla, pero la huella de la maldicidon de Dios es imborrable,

Lo que Dios quiere, es que el hombre se separe de la ciudad, dice
Ellul, Dios dice a Lot que debe salir de Sodoma, En este caso, cuando
Abraham pide a Dios perdonar a la ciudad en consideracion de un ni.-
mero infimo de justos, ni se encuentra el nimero minimo y no gueda
mas remedio para Lot y su familia que huir de aquel lugar maldito.

El ejemplo de Ninive, la ciudad de la guerra (Nahum, 3, 1ss} también
abre una ventana sobre la misericordia de Dios, Yavé manda a Jonis
anunciar su destruccion pero la ciudad se convierte y Yavé manifiesta su
misericordia. No que la ciudad deje de ser mala, pero el perdén de Dios
paraliza la potencia del mal inherente a la ciudad. ;Primer texto conso-
lador! exclama Ellil, ;Milagro de la soberana libertad misericordiosa de
Dios! :

El mundo es malo y la ciudad, maldita. Perc jno hay mas remedio
que vivir en el mundo y en la ciudad! Por esto, a los cautivos de Israel
gue estan en Babilonia Jeremias {29, 4-7) escribe: “Procurad el bien de
la ciudad z donde os lleven en cautiverio, orad a Yavé a favor de ella
porque vuestra felicidad depende de la suya’ ;Incoherencia de Dios?
iSoberana libertad! Vivimos en el mundo sin poder ser del mundo.




Medallin, vol. 16 No. 83, saptiembre da 1990 371

Nuestra participacion en la ciudad, dice Ellul, no puede ser incondicio-
nal y total. No es una integracién. La ciudad debe permanecer porgue
lleva en su seno hombres que proclaman la palabra de Dios. Tal es exac-
tamente el sentido de la oracién de Abraham a favor de Sodoma. El sa-
bio de Proverbios 11, 11 dird: “La ciudad se eleva por la bendicién de
los hombres justos’”. Precisamente en aquel mundo maldito, se nos pide
reintroducir la esperanza,

Con todo, del Génesis al Apocalipsis, el refran ampliamente predo-
minante es: “Sal de Babilonia, pueblo mio”, Esta frase se pronuncia
siempre que el juicio anunciado esta a punto de cumplirse (cf. Jeremias
60, 45-46). Por eso cuando Tito sitie Jerusalén, los cristianos huirdn

a Pela.

Una Luz de Esperanza

Después de este fresco tragico v desalentador, Ellul prende una luz
de esperanza: La rémission de Faube (p. 134 ss).

Cosa extraiia, Babilonia, la ciudad maldita, puede volverse instru-
mento de Dios para castigar a su pueblo: Dios escribe derecho con li-
neas torcidas. Mas todavia, las ciudades de refugio desempefiarin un pa-
pel providencial para que no se vaya a derramar sangre inocente,

Jerusalén tendrd un destino pecular. Jebus es una ciudad pagana.
David la conquista. Quiere hacer de ella Ja morada de Yavé trayendo a
ella el Arca de la Alianza. Yavé se resiste: jacaso el que ha acompafiado
a su pueblo en el desierto necesita una casa? ;Yo te edificaré a ti una
casa! (2 8 7, Dss). Jerusalén es ciudad: carga con la misma condena que
las demas ciudades, con la misma maldicion de los constructores. Su
mayor pecado es la idolatria (Ezequiel 16). No es ciudad santa. Dios la
va a condenar como 2 todas las demas. Pero, esta maldicibn es tempo-
ral y Ezequiel nos recuerda que por encima de esta maldicidon esti la
Alianza. Para la Jerusalén terrenal, hay poca esperanza: ‘“‘quebraré es-
ta ciudad como se quiebra el vaso de un alfarero, sin que se pueda com-
poner!” (Jeremias 19, 11ss). Y a pesar de todo, Dios va a estar presente
en medio de tode aquel pecado. (Dios se instala ahi donde el hombre
queria prescindir de él! Hace suya una obra del hombre. derusalén se
volvera una ciudad testigo de la obra de Dios en las ciudades. Ciudad
testigo de los juicios y de la gracia de Dios. jGratuidad de Dios! La pa-
labra de Dios se oird en ella. No tiene otra vocacién fuera de ser reem-
plazada por oira, fuera de anunciar la Jerusalén futura. Espera a su
Sefior.
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Y lega Jesucristo

Y llega Jesucristo. El, dice Ellul, no modifica en nada la palabra del
Antiguo Testamento. Cuando Jesits se dirige a la ciudad, no profiere
mds que palabras de condena'y de rechazo:Ay de ti Corozain! Ay de ti
Betsaida! Ay de Cafarnatim! (Mateo 11, 20ss). El hilo de parpura, el te-
ma constante desde el Génesis, llega ahora a la altura de Jesucristo, El
problema es siempre el mismo: en las ciudades, el hombre pone su con-
fianza en algo que no es Dios. El pecado de Corozain y Betsaida es que
son ciudades, instrumentos que usa el hombre para afirmar su confianza
haciendo caso omiso de Dios.

En cuanto a Jesis, su vida serd un perpetuo errar. Nace fuera de su
lugar, en Belén, donde no hay lugar para él. “‘Las zorras tienen guaridas,
y las aves del cielo nidos, pero el Hijo del hombre no tiene donde recli-

nar su cabeza (Mateo 8, 20). Jeshs es el hombre “sans feu ni liew”’, sin
hogar ni lugar, Tal es el titulo de lIa edicion francesa de la obra de Ellul.

Invita a sus disefpulos a viajar sin cargas, ni equipajes que puedan demo-
rar su marcha. Seran los vagabundos de Dios.

Pero Jesis, dice Ellul, no condena a las personas que viven en la ciu-
dad. La novedad es que Jesiis no incluye al hombre en Ia catdstrofe de
la ciudad. Esta tiene un titulo en la misericordia de desis: su propia mi-
seria. Por compasion, Jesiis toma sobre si la condicién del hombre de la
muchedumbre. La muchedumbre en la ciudad puede salvarse, si sabe
acoger la gracia de su Rendentor. Ahi, dice Ellul, es donde siempre fa-
llan las ciundades ideales que lo tienen todo, fuera de lo (inico importan-
te: saber acoger la gracia de la presencia de Dijos, inica muralla segura,

Jesis ha vencido las potencias (exousigi), los tronos y las domina-
ciones. Las ha despojado sin aniquilarlas. La ciudad es una de estas po-
tencias y ha sido vencida. Y JesGis devuelve a sus discipulos a las ciuda-
des. Pero el hombre que regresa a Ia ciudad ya no es el mismo que salié
de ella para encontrarse con Jes(is, Espiritualmente estd todavia en el
desierto, fuera de la dominacion de la ciudad. Ya el mero hecho de esca-
par unc de la mistica urbana disuelve intensamente la realidad profunda
de la ciudad que otrora lo tenia dominado. Asi el hombre, que lacida-
mente desligado, vuelve a la ciudad, obra como un Acido que disuelve
esta masa. Mision de suyo imposible pero que se vuelve posible por nues-
tra comunién a la persona de Jesucristo para quien lo imposible se vuel-
ve posible.
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En cuanto a Jerusalén, con la venida de Jesis, su papel de signo de
esperanza ha concluido. Jerusalén era la piedra angular de la construc-
cidn del pueblo de Israel, en el doble sentido politico y espiritual. Pero
con la aparicion de Jesis ella ya no desempefia este papel. El vinculo
entre Jerusalén y la palabra de Dios, establecido como polo opuesto a
Babilonia, ahora esta centrado sobre Jesils, ya no sobre Jerusalén. En
adelante, la presencia de Dios queda indisolublemente ligada a un hom-
bre, en tal forma que ya no se puede decir: aqui empieza Dios y se aca-
ba el hombre. Jesis literalmente ha desacralizado a Jerusalén quitando-
le su papel sagrado. Esto no significa que Dios no cumpla sus promesas

sobre Jerusalén, esto significa que dichas promesas se cumplen en una
forma imprevisible para nosotros. Por la muerte de Jesiis, Jerusalén se

vitelve literalmente Babilonia, Sodoma y Egipto (Apocalipsis 11, 7-8).
Porque es el lugar donde JesQis muere, se vuelve el lugar donde la fuerza

de Satanas tiene su mayor impacto. Jerusalén yva no esta habitada por el
Espiritu de Dios (Lucas 19, 41-44; Mateo 23, 37; 24, 1s). La destruc-
cidn es material y espiritual como lo pone en claro la palabra sobre el
"Templo. ¥ cuando Jestis invita a sus discipulos a abandonar a Jerusalén,
no se trata solamente de los muros materiales sino también de todos los
valores que represenfa, o sea toda la seguridad humana que la escogen-
cia de la ciudad nos aporta.

Y Ellul termina esta reflexién sobre Jestis y Jerusalén con acentos
tipicamente protestantes. El hecho de que Jerusalén era la *‘ciudad san-
ta”, escribe, se ha prestado a una peligrosa ambigliedad. Hemos puesto
el acento sobre la ciundad, y se le ha pegado lo de Ia santidad como si és-
ta fuera la misma naturaleza de Jerusalén. Pero esta santidad viene des-
de arriba y fransforma la cindad a tal punto gue ésta deja de ser obra
del hombre. En la medida en que la redencion se dirige a todo hombre,
en la medida en que la obra del hombre es adoptada por Dios, estamos
en peligro de caer en la tentacion de considerarla como santa en si mis-
ma, y en esta forma nos apoderamos de la justicia y de la santidad por
medio de nuesiras obras. Este fue precisamente el drama de los purita-
nos (calvinistas) en relacidom con el trabajo, el comercio ¥ el dinero, Y
éste es el drama implicito de nuestro tiempo, agrega Ellul, con la técni-
ca ¥ la ciencia. Porque cuando Ellul habla de obras, se trata de los traba-
jos del hombre en el mundo material e intelectual, de sus trabajos y de
sus resultados en esta inmensa méaquina del progreso material. Y ésta es
la advertencia que nos hace Jerusalén; tan pronto el hombre se apodera
de la justicia y de la santidad por su obra, debemos prepararnos a aban-
donar esta obra, a abandonarla a la célera porque ya esta juzgada, y jay
de quienes la quisieran mas que ellos mismos!
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El Horizonte Nuevo

Llegado a este punto, Ellul nos invita a detenernos para contemplar
el horizonte que nos abre la venida de Jesucristo. Estamos en la eindad,
Nos importa saber lo que esto significa para nosotros, lo cual desborda
infinitamente el problema del urbanismo. Debemos buscar cudl es la ac-
cidn de Dios en la historia. Ellul reprocha a Comblin una visiébn dema-
siado simple de la pedagogia divina como una presencia organizadora de
la historia en tres etapas bien definidas. La pedagogia divina, dice Ellul,
es mucho més flexible, mas mezclada a la iniciativa del hombre. La Bi-
blia, agrega Ellul, exige abandonar las ideas generales y los esquemas: no
hay unas etapas preestablecidas de una pedagogfa divina sino una pre-
gencia de Dios en la historia hecha por el hombre, Dios volviendo a arre-
glar continuamente las situaciones peligrosas creadas por el hombre y
provocando situaciones nuevas desde las cuales el hombre puede arran-
car de nuevo para nuevas experiencias y nuevos intentos. Asi mismo re-
procha a Comblin la forma como habla de la dialéctica histérica que le
parece simplista. Le reprocha su exagerado optimismo que le hace vola-
tilizar la ruptura del hombre con Dios, en tal forma que 1a dialéctica de
la que habla Comblin es la dialéctica de la economia divina ynoladela
historia real. Y pregunta Ellul: ;Quién puede ponerse en el lugar de
Dios para discernir esta dialéctica del plan de Dios? Ellul prefiere imitar
la investigacion moderna que no es aprioristica; se guia por sus objetos
y prefiere dejarse sorprender por un Dios experto en crear eventos im-
previstos. :

Y Ellul se pone a intentar una ‘‘historia no historica de la ciudad”™,’
muy a vuelo de pajaro, Nota que todas las civilizaciones sin ninguna ex-
cepcidn se concretizan en la ciudad. El hombre que se desprende de la
naturaleza animal v que llega a la civilizacidn crea una cindad. La ciu-
dad es un producto obligado de la civilizacion. Y tan pronto aparece la
ciudad, se vuelve factor de polarizacion de todas las actividades huma-
nas, econOmicas, ntelectuales y artisticas. La ciudad tiende a atraer
cualquier otra actividad exterior. La ciudad es un parasito: absoxrbe y
vampiriza todo lo demas. Es una inmensa tragadora de hombres, La ciu-
dad, pues, es un parisito y no puede funcionar sino por incesantes apor-
tes externos. Pero la ciudad no tiene nada para ofrecer en cambioc de lo
que recibe, dice Ellul. Al contrario, pudre los valores del campo. No
produce sino para su propio provecho. Porque no cabe duda de quela
ciudad sea productora. Tiene una capacidad asombrosa para mover
ideas. La ciudad es la condicion de los grandes desarrollos ideolbgicos.
Platon no se puede imaginar sin Atenas, ni Racine sin Parfs. La ciudad
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polariza todas las actividades hacia ella. Todas las utopias son urbanas.
La ciudad tiene un poder de atraccidon al que no se resiste. Con el resul-
tado de gque traga multitudes de hombres cuya vida modifica, tuerce,
despojandolos de sus costumbres ancestrales, cambiando sus modos de
pensar, sus estructuras mentales, para adaptarlas a las estructuras mate-
riales de la ciudad.

Protesta Ellul contra quienes { jCox!) pretenden que la ciudad es el
Iugar de la libertad. Esto, escribe, es mentira, porque la ciudad sustituye
la necesidad natural por-la necesidad antinatural, porque para que la
cindad pueda mantenerse se necesita el trabajo noctumo, la acumula-
cion proletaria, el alcohol, la prostitucién —y en ésta incluye el naturis-
mo sueco— el circulo férreo de las horas de trabajo. Y es preciso sacrifi-
car el sol y el viento,

Los urbanistas que pretenden que esto se puede corregir, dice Ellui,

son idealistas que viven de flusiones. Pues los urbanistas pasan de lado el

. problema central de la gran ciudad. Aan los socidlogos consideran las

modalidades de la ciudad sin ponerla en tela de juicio. Uno no pone en

~ tela de juicio su propio trabajo ni el suelo que uno pisa. La ciudad exis-

te, no hay mas remedio que aceptar su presencia. ;Serd una solucién

dividir las grandes ciudades? Dividir una ciudad de cuatro millones en

ocho de medio millén no es ninguna solucidn, significaria simplemente
multiplicar la urbanizacién del pais.

Y sin embargo, el fin verdadero de la historia es una ciudad: la Je-
rusaién celestial. Lo cual es algo muy notable, Cuando el profeta Eze-
quiel o el Apocalipsis anuncian lo que vendra al final de los tiempos, lo
que viene es una ciudad! No el cielo, sino una ciudad con cielo abierto.

Y aqui conviene revisar nuestra nocion de “‘paraiso’’. ] Islam espe-
ra un jardin con arboles, flores, aves, fuentes. En cuanto a la nocioén
etérea del cielo, mundo de los espiritus y de la desencarnacion, deriva
del platonismo y de la gnosis. Alejandria y Origenes han contribuido
a fomentar esta falsa idea de la nueva creacion. Frente a Agustin, dice
Eilul, que afirma la ciudad de Dios, se desarrolla la enorme corriente
contaminada por las herejias medievales del paraiso tradicional. Pero el
pensamiento cristiano auténtico espera una ciudad nueva,

Ellul estudia varios mitos para compararlos con el mito hebreo de la
nueva ciudad. Nota que en los mitos corrientes, se trata de un volver
atras, de rehusar lo que existe, de negar el ““progreso”. Que se trate del
mito del eterno retorno, o del regreso a la pureza primigenia,
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La nocion hebrea obedece a un dinamismo completamente diferen-
te. En la medida en que se trata de una ciudad, se trata de la obra del
hombre y de toda la historia humana: se trata de no perder nada de lo
que ha hecho el hombre. Y en esto Karl Marx se ha inspirado directa-
mente de la mitologia judia, Para el mito hebreo no hay que suprimir
nada de esta pedagogia aventurera de la civilizacion del hombre. Lo que
se impone es {rascenderia. Esta edad de oro hebrea se caracteriza por
una aceptacion de la historia, no por su negacion.

“Ahora bien, escribe Ellul, esto es notable, porque en ningun otro
pueblo, en ninguna otra religion, los origenes de la civilizacion v 1g ac-
¢idn civilizadora del hombre con el trabajo industrial son tan duramente
condenados. ;Y no se diga de la ciudad! Y sin embargo, es la ciundad,
mundo de la muerte, gque aparece como la coronacion de la historia.
Mas aiin, no se trata de una coronacion natural y normal, sino del fruto
de una intervencion de Dios”.

Pero hay otra diferencia entre los mitos corrientes v el mito hebrai-
co o cristiano. En todos los mitos humanos se trata de volver a la situa-
cion del hombre antes de la civilizacion, antes del acto prometéico. Se
trata de volver a la misma naturaleza del hombre. Y esto puede lograrse
sobre esta tierra. Nada en comin en esto, dice Ellul, con el pensamiento
judio-cristiano que afirma al contrario con vigor una verdad que parece
coniradecir lo que antes se ha afirmado: la Jerusalén celestial se estable-
ce al final de los tiempos, pero de ninguna manera por un esfuerzo del
hombre. Es verdaderamente una creaciéon de Dios. En vez de una conti-
nuidad historica, tenemos una ruptura de la historia que corona la his-
toria. A la primera creacién decaida se opone la segunda creacion. En
esta forma el hombre puede obrar en la historia, pero no puede acabarla
ni trascenderla.

A pesar de que todo este panorama que pinta Ellul parece muy os
curo, cargado de pesimismo, él afirma que la obra del hombre como tal
no esta condenada ni maldita. Lo que Dios juzga y condena es la poten-
cia generada por el espiritu de rebelion. Es la ciudad como potencia, co-
mo realidad espiritual que Dios rechaza de su plan, es su ser profundo,
no la acumulacion de las piedras v de las casas, Dios manifiesta su vo-
luntad de separar esta potencia de Ia obra humana. Y esto es precisa-
mente lo que cumple desucristo. Pero como lo han afirmado Barth y
Cullmann, estas potencias (exousiai) vencidas no estan todavia elimina-
das. Virtualmente vencidas, tienen todavia la posibilidad de actuar y de
hichar, ¥ en estos Gltimos tiempos manifiestan al contrario una activi-
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dad superabundante {Maieoc 24, 15ss; Apocalipsis 20). Y por eso la ciu-
dad moderna es incomparablemente mas amenazadora, mas grandijosa,
mas seductora y monstruosa que nunca antes en Ia historia. Ahora bien,
la Escritura nos ensefia que por Jesucristo Dios arranca 1a obra del horo-
bre de la potencia satdnica que la posee y en cierta forma la devuelve al
hombre y la prepara para otros destinos. Se trata de una renovacion to-
tal, de la cual no tenemos las primicias, ¥ que no se levara a cabo sino
en la nueva creacion. Y aqui se refiere de nuevo Ellul al trabajo de los
urbanistas de buena voluntad. Les reconoce una cierta grandeza, Existe
un cierto acuerdo entre lo que ellos hacen y lo que Dios hizo y continiia
misteriosamente hasta la innovacion final. Cuando estos urbanistas pro-
curan racionalizar la vivienda, lograr casas soleadas, espacios verdes, pro-
curan arrancar la ciudad de su obsesion, cortarla de sus origenes y de su
historia. Pero el urbanista encuentra toda clase de obstaculos en su pro-
vecto. Por esto, es iniitil contar con él. Conviene saludar de paso a estos
idealistas. Con razén hacen lo que hacen, dice Ellul, pero estan equivo-
cados si creen que van a jograr su propésito. No nos engafiemos, dice
"Eilul, el hombre no logrard cambiar la ciudad. Sabemos por la Escritura
que la ciudad no es neutra. Tiene un caracter “espiritual’” bien determi-
nado, una orientacion hacia el mal que el hombre no puede controlar.
No existe un buen use de la ciudad. Es la ciudad que utiliza al hombre.
86lo Dios puede hacer de la cindad un instrumento neutro que se pueda
orientar hacia el bien. Y sobre esta tierra resulta inittil esperar una Jeru-
salén celestial.

Sin embargo, dice Ellul, Dios reserva al hombre su parte. De la ciu-
dad edificada por el hombre va a sacar la Jerusalén nueva, pues nos dice
‘que da el mayor precio a la responsabilidad del hombre, Es preciso que
el hombre deje de ser el juguete de la ciudad. Esto no se puede lograr
sino en nombre de Dios. Y continuamente el hombre lo rehusa y sigue
construyendo ciudades sobre los sacrificios humanos, sobre los prole-
tarios del mundo capitalista, sobre los presidiarios del mundo soviético,.
sobre los negros del mundo colonial que mueren constantemente para
servir de fundamento a ciudades magnificas, Asf el hombre sacrifica al
hombre para construir sus ciudades, en vez de ofrecer e} Ginico sacrificio
que permitiera fundarlas en la verdad y purificarlas de la presencia de
Satanas. Es asi como esta historia interrumpida por Jesucristo va del
Edén a Jerusalén, del jardin a la ciudad. Dios en Jesucristo asume la
obra del hombre. Jesiis, pues, es el recapitulador (Efesios 1, 10), Dios ha
planeado reunir todas las cosas en Cristo, las del cielo y las de la tierra,
Las obras del hombre son a la vez juzgadas ¥ salvadas.
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En toda su obra, Ellul siempre repite como un refran que el hombre

es radicalmente malo, que sus obras son radicalmente malas, que las téc-
nicas no son neutras, que toda la aventura técnica estd encerrada en el

circulo de la maldicidon de Dios y de su misericordia.

Ellul responde a la objecién que espontdneamente surge: ;Por qué
preccuparse ya que al fin y al cabo, Dios en su amor asume todas estas
cosas ¥ las cubre con su perdon? Contesta primero haciendo una distin-
ciébn entre la historia del mundo en su relacién con Dios y la vida de ca-
da hombre también en relacidon con Dios. Nosotros, pues, tomados indi-
vidualmente, estamos vinculados a la cindad condenada, no a la Jerusa-
1én celestial. Participamos, pues en una obra de muerte. La esperanza de
la nueva creacidn final de Ja ciudad no nos autoriza a entregarnos a sus
demonios presentes. Por otra parte, no podemos obrar sino en la pers-
pectiva del perddn de Diocs, porque este perddn hari de la ciudad de los
hombres la Jerusaién celestial. Pero de este perdon no podemos abusar.

Ellud nos invita de todos modos a no tomar en serio nuestra activi-
dad ni la de nuestros compafieros. Opta por la opcidén reformada del pe-
simismo activo contra el optimismo trdgico de la “‘herejia tomista’”! No
dudamos de que Elul incluya ahi la constitucidén Gaudium et Spes de
Vaticano II. Nos invita a no poner nuestro corazén en la ciudad. Preser-
vadlo, afiade, por el espiritu humoristico,

Estas reflexiones, por cierto, no se ven muy constructivas. Y el hom-
bre moderno dificilmente aceptara la colaboracion del quien se muestra
tan escéptico sobre el valor del trabajo humano. Perc ENul reconoce
que si tenemos una funcion en la ciudad. Dios a pesar de todo se hace
presente en la ciudad. Nos toca representarlo en el corazén de la cindad,
Y si el hombre de la ciudad no acepta de ninguna manera nuestro testi-
monio, llegara el momento de pronunciar el “‘non possumus®’ v de huir
como Lot de Sodoma.

Yavé Shamma

Ellul consagra su {ltimo capitulo al Apocalipsis. La Jerusalén celes-
tial, dice, es una mezcla de distintas tendencias que caracterizan los tres
siglos del pueblo judio que preceden la destruccién de Jerusalén por Ti-
to y que se manifiestan en libros canénicos o no, como Daniel, Zacarias,
Esdras, Enoc, Jubileos, los doce Patriarcas, Baruc. Y al ver las desdichas
y sufrimiento del pueblo elegido, el desgarramiento de la Jerusalén te-
rrenal, su impotencia, hundidos en las decepciones y el pesimismo histo-
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rico, los judios de aquel periodo duro van a interpretar las profecias so-
bre Jerusalén que la anuncian como bendita y gloriosa, aplazandolas al
final de los tiempos, Este elemenfo de fransformacion de las antiguas
profecias es muy importante, porque todo aquello que estaba prometi-
do como algo que debia realizarse sobre la tierra se entendera como al-
go que al contrario debe cumplirse en el cielo, después de clausurada la
historia. El Apocalipsis es, pues, un libro de la consolacién. Era preciso
que el pueblo de Dios no se entregara a la scla desesperanza de las cir-
cunstancias historicas adversas. El Apocalipsis es una nueva etapa dela
revelacion, la altima.

Ellul destaca otra evolucion, la que va de la visién de Ezequiel a la
de Juan. Ezequiel anuncia gque ve una ciudad (¢, 40), Pero no vuelve a
hablar de ella en toda la larga descripcién, que hace luego, de lo que
vendra en el futuro. Habla continua y detalladamente del Templo, en
siete capitulos. 86lo en las (ltimas lineas del capitulo 48 pronunecia al-

gunas palabras sobre la ciudad. El acento esta, pues, en el santuario y
‘todo se enfoca en esta morada de Dios. Este es uno de los textos apoca-

lipticos mas antiguos, Esto significa que la evolucion no va de la Jerusa-
1én terrenal a la Jerusalén celestial, sino del Templo de Salomoén al Tem-
plo de Dios, Jerusalén quedando como un mero apéndice del Templo.
Al contrario, en la vision de Juan todo queda centrado en la ciudad. No
se dice nada del Templo, *porque el Sefior Dios omnipotente es su Tem-
plo, como también el Cordero’” (Apocalipsis 21, 22). Aqui, dice Ellul,
se afirma la presencia exclusiva y total de D¥os en toda la cindad. Jeru-
salén, dependencia del Templo para Ezequiel, Ilega a ser toda ella
Templo. Y resulta muy significativo que la Jerusalén celestial saque su
fundamento y su raiz de la vision escatologica del Templo y no de la
Jerusalén terrenal. El Templo que Juan ve en Patmos ha crecido hasta
legar a ser la (ltima ciudad. Y la mision de esta Jerusalén consiste en
ser el contrapeso de Babilonia. Y esto Giltimo lo logra solamente cuando
llega a ser el Templo de Dios. Asi el Apocalipsis nos revela el sentido de
1z historia. No invita a una evasién de nuestra condicion espiritual, pues
se trata de una esperanza que nos ayuda en el combate de la fe. Tampo-
co nos invita a una evasion de nuestra condicidon material, pues ahi’ estd
para dar valor a esta obra, y no tiene otro alcance fuera de servir esta
obra que Dios nos ha asignado a nosotros plenamente responsables en
esta tierra. .

Lo qlie marca “‘el dia de Yavé’’ es la destruceién de Jerusalén. No se
trata, dice Ellul, de un rejuvenecimiento, una purificacion, sino de una
ruptura total (cf. Zacarias 14, 2). Porque es preciso que quede aniquila-
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do todo lo que en la ciudad representa la seguridad humena, ¥ que to-
dos los medios humanos sean reemplazados por la sola garantia que
Dios da, y gue esta ciudad sea un acto de gracia (Salmo 51, 20). Dios
mismo serd la fuerza de la ciudad. Sus muros seran la salvacidn v sus
puertas la gloria de Dios. (Isafas 60, 18; cf. Zacarias 2, 5). Se trata de
una nueva encarnacion y es esto mismo que significa el nombre atribui-
do a esta {iitima ciudad. Ezequiel nos dice que se llamara Yahousharnma,
o sea, “alli estd el Sefior” (Ezequiel 48, 35). Y este nombre, que reem-
plaza el antiguo nombre de Jerusalén, responde exactamente a la pro-
fecia de Emmanuel. En Cristo, Dios est4 para nosotros, en la Gltima cio-
dad. Es la presencia constante, la comunion sin ruptura con Dios.

Asi se queda borrada Babilonia. Yahoushamma es el punto de con-
vergencia de los pueblos que habian sido dispersados. Pero, agrega Ellut
contra Comblin, en tede aquello nada redunda en gloria del hombre. Y
sin embargo ahi también vemos que el hombre logrd insertar en la ciu-
dad toda su grandeza, toda su fuerza y toda su riqueza.

En esta nueva Jerusalén se ha advertido a menudo que ya no hay
Templo ni Rey. Sin embargo, Karl Barth subraya que stlo 1a Iglesia de-
saparece y gque un “poder politico’ subsiste, pero no dice cuil. Para ex-
presar que la ciudad queda entonces sin Templo y sin Clero, as{ como sin
dominacion ni potencia. Comblin declara que es laica y democratica.
Aquf Ellul protesta: ya la colocacion de estos términos provoca necesa-
riamente en el lector asociaciones de ideas inexactas, pero por otra par-
te, son dudosos de por si. En rigor el término ‘‘laico’™ se puede erten-
der: el pueblo lo es todo en la ciudad, no hay discriminacién. Bien, co-
menta Ellul. Pero el pueblo no estd solo: Dios esta presente en todo. Y
utilizar este término para afirmar que se acabd lo religioso y lo sagrado
genera toda clase de confusiones. En cuanio a *“‘democréitico’, dice
Ellul, es francamente un error: ya que la palabra implica ‘‘krafos’” una
potencia, una dominacion... No, la Jerusalén celestial no es una demo-
cracia, prosigue Ellul, por la sencilla razén de que ya no hay ninguna
forma de poder ni de gobierno. Por el contrario, se puede decir con cier-
{o sentido que es secularizada, y aqui Comblin nota con buen criterio,
dice Ellul, que al reservar la secularizacion para la nueva Jerusalén, San
Juan la niega para el tiempo presente, A priori prever que una tentacion
actual de superar el dualismo en una ciudad secular y profana no puede
sino ocasionar un regreso al paganismo. Bajo el amparo del secularismo,
escribe Comblin, el mundo de la mitologia renacera con nuevas formas,

Lo gue caracteriza la nueva Jerusalén es Ia comunioén con Dios. Ba-
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hel, la ciudad de la division, se ha vuelto la ciudad del conocimiento de
la union bajo todas sus formas.

ek

Hasta agui la sintesis del estudio biblico de Ellul sobre la ciudad.
Obra notable y relativamente extensa —300 paginas—, fruto del trabajo
de tres décadas, escrita con punzon candente. A ratos, mas que el estilo
serenamente cientifico del exégeta, uno recuerda los acentos apasiona-
dos de Bernanos, Ledn Bloy, o quizds mas exactamente del Martin Lu-
tero de los Tischreden y del De Captivitate Babylonica Eeclesize. Con
regularidad arremete conira la herejia tomista catdlica que, a sus
ojos, caracteriza el “optimismo tragico’ de Comblin. En el estudio de
Ellul, como en los demas que se han publicado en el Gltimo cuarto de
siglo sobre la ciudad, la ideologia condiciona fuertemente la hermenéu-
tica. Y una critica del trasfondo teologico de cada obra resulta indispen-
sable. Para no polarizar el debate entre protestante y catélico, dejare-
mos la palabra a Harvey Cox en la critica que hace de Ellul cuando, su-
perada la etapa de su vida que culminé en la publicacion de la Ciudad
Secular, volvid a una interpretacién mas ‘“‘religiosa’ y mas realista de
la ciudad.

B) HARVEY COX

En su obra The Seduction of the Spirit (citaremos aqui la traduc-
cion castellana publicada por Sal Terrae en 1979), Cox no pretende re-
plicar a todos los teblogos anti-urbanos. En realidad, dice Cozx, algunos
apenas merecen una réplica. Pero si hay uno que indudablemente la me-
rece: alguien que es el mas vigoroso e implacable de los censores religio-
sos de la ciudad, el tedlogo protestante francés, Jacques Ellul. Cox se ha
sentido aturdido y enojado por el libro de Eltul, pero lo toma en cuenta
‘‘aungue no sea mas que por sit extensidn y su energia, ¥ por la crecien-
te popularidad de Ellul”’, Cox ve en la doctrina de la ciudad maldita ““la
encarnaciéon de la venerable doctrina calvinista de la depravacion total”,
Cree que Ellul estd condicionado por su fe calvinista. Ya hemos visto
gue en realidad, ENlul no es calvinista, pero si participa del pesimismo
luterano. La maldicion propia y especial que Ellul atribuye a la ciudad
le suena a Cox como algo ““un tanto horrendo”, y se pregunta si agui
Ellul no usa acaso un género literario comin en la predicacién protes-
tante que llama el “circuito cerrado pecado-y-gracia”, que consiste en
un primer momento en mostrar que el pecado abunda, para decir al fi-
nal que mucho mas abunda la gracia. “‘Pero mientras tanto, la escena
tiene que ser descrita en términos absolutamente detestables’”,
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“En Ellul, escribe Cox, la gracia llega finalmente incluso a la ciudad
maldita, y es simbolizada por la Jerusalén nueva. Pero hay algo que fa-
lla. La gracia de Ellul, no llega del todo. ““Que nadie se llame a engafio,
dice Ellul, no tiene ningiin objeto esperar una nueva Jerusalén en la tie-
rra. Jerusalén serd una creacion de Dios absolutamente gratuita, impre-
visible, trascendente”. Y se pregunta Cox: siendo asi, jtiene algo que
ver la nueva Jerusalén con las malditas malolientes y viejas Jerusalén de
nuestra historia, con nuestros Tokios, Sdo Paulos, y los Angeles? Apa-
rentemente no. Es como si la Biblia no tuviera nada que decir sobye Ia
ciudad presente. Se supone gue tenemos que vivir en la ciudad, pero sin
hacer ningiin esfuerzo para cambiarla; ninguno en absoluto. Cox se
asombra del uso que Ellul hace de la Biblia ¥ lo cita: “cuando (Jes(is)
habla a las ciudades, nunca tiene sino palabras de rechazo y condena.
Nuneca anuncia la gracia para la obra del hombre. Todo lo quereconocees
su caracter diabolico, y su inica reaccion es luchar contra ¢l poder de la
cindad que trata de dificultar su propio trabajo”. Y se pregunta Cox:
“;Puede esta interpretacidon describir la mezcla de dolor, amor y cble-
1a que parece tefir las palabras de Jes(s a Jerusalén en el conocido pa-
saje de Mateo 23, 37 donde, después de censurar a la ciudad por matar
a los profetas, dice: “ jeudntas veces he querido reunir a tus hijos como
una gallina reune a sus polluelos bajo las alas, ¥ no has querido!” “Ellul,
prosigue Cox, solo ve la condena. Segln él, desis habla a la ciudad (in-
siste Ellul en que se trata de todas las ciudades} “linicamente para mal-
decirlas... Ninguna ciudad insiste Ellul, puede escapar a la condena de
Dios”.

(Por qué, se pregunta Cox, este frio veredicto? Sin duda porque pa-
ra Ellul “La ciudad’ es un simbolo, el simbolo mas vivo y convincente
de inquebrantable orgullo ¥ del desorden rebelde del hombre, Es princi-
pado y potestades, es un simbolo y un poder espiritual. Ellul tiene ra-
zon, prosigue Cox, cuando ve al hombre empotrado en esiructuras de
pecado ¥ de maldad. Esto puede explicar por qué muchos estudiantes
radicales se sienten impresionados por Ellul, porque también ellos juz
gan precisamente que la depravacién de nuestra sociedad es total y ab-
soluta. Porque eilos también dudan de la eficacia de la reforma. Porque
también ellos denuncian lasestructuras colectivas del mal, *‘El Sistema®’.
Cox estd de acuerdo con Ellul para despreciar el axioma liberal segan
el cual las cosas como la tecnologia, el estado y la ciudad son puros
instrumentos neutrales, igualmente susceptibles de ser usados con bue-
nos o malos propositos. Ellul observa lo gue previamente observaron
Karl Marx y Sigmund Freud: que el hombre no es simplemente un ac-
tor moral libre, sino que su conciencia es condicionada por fuerzas
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‘desapercibidas, deformada por presiones culfurales y falsificada per la
posicion social y los intereses de clase. Ninguna tecnologia por tanto
puede ser “neutral”’, porgue toda tecnologia es producto de una inten-
cion humana, ¥ ninguna intenciéon humana es insensible a la codicia, la
pereza o €l orgullo. Las tecnologias estan desde el principio totalmente
inficionadas y cubiertas de significacion humana. Estdn inmersas en un
pecado original, no accidental. No pueden ser redimidas ni sigquiera por
la mejor ¥y mas perfecta de las intenciones humanas. Al igual que esa cé-
lebre cosa llamada *“El Sistema”, gue para los jovenes radicales de hoy

encarna el mal metafisico, la “técnica” de que habla Ellul, lo mismo
gque la “Ciudad” no puede ser mejorada o revalorizada. Tanto la Ciudad
como el Sistema se resisten a todo paliativo y a todo programa. Estan
en camino hacia el infierno y lo que necesitan es salvacién, ¥ no planes
de ayuda. Aqui prosigue Cox, Ellul y sus admiradores no teologicos se
separan. La solucion de Ellul a esta confusion es la paciencia; la de és-
tos, la revolucidén”. Aqui se ve ¢cdmo una exégesis ideologizada puede
engendrar hijos no deseados, con trigicas consecuencias sociales. El te-
rrorismo del Sendero Luminoso estd apenas a un paso.

Cox manifiesta su acuerdo con Ellul sobre el cardacter colectivo del
mal humano. Pero su desacuerdo estd en que Ellul *“eleva la gracia a
una altura tan estratosférica gque queda fuera del alcance de nuestra
vista, con lo que la iinica respuesta razonable es la inercia, cuando no la
resignacion”. Por esto los caminos de Ellul y Cox se separan. Escribe
éste: “aungue (el) reconocimiento (que hace Ellul) del cardcter irreduc-
tiblemente estructural del mal es teolégica y politicamente exacto, una
inconsistente doctrina acerca de la gracia le ha hecho extraviarse, El me-
jor indicio del fatal defecto de Ellul lo constituye el hecho de que diga
que no existe continuidad entre la vieja ciudad terrena y la Jerusalén
nueva, Lo cierto es que en el cristianismo hay continuidad entre la
vieja ¥ la nueva Jerusalén. La creacidn no es destruida por la gracia, sino
més bien transformada, profundizada y purificada. Elhd tiene razon
cuande sefiala que la relacién entre Creacién y Reino no se deriva de
ninguna capacidad interna para salvarse, sino que es un don gratuito.
Yerra sin- embargo cuando considera la gracia como abrogadora de las
obras del hombre en la historia. Aungue los esfuerzos del hombre por
forzar Ja comunidad son muchas veces decepcionantes y estan siempre
contagiados de avaridia y violencia, sin embargo en ocasiones, pueden
llegar a ser signos del Reino. Este es el milagro de la gracia™,

A renglon seguido, Cox comete dos errores conira los cuales Ellul
protestara. Se extrafia de que Ellul, ““un calvinista™, se separe de Calvino
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al presentar una doctrina de la creacion poco convincente. En realidad,
Ellul no es calvinista. Segundo, Cox reprocha a Ellul sostener que ¢‘el
poder del hombre es, antes gue nada, el resultado del endurecimiento
de su corazon contra Dios”. Y trae a colacion el relato del Génesis en el
que Dios concede al hombre poderes y responsabilidades antes que exis-
ta el menor indicio de caida, Eltul protesta; €l no habla de poder, sino
de potencia en el sentido paulinc de exousiai

Pero pronto termina la confusion y Cox pregunta sobre lo que le pa-
rece esencial: ;Puede el hombre hacer uso de cualquiera de las exousiai,
de las estructuras y sistemas para servir a su pr&6jimo? Y Cox contesta &i.
“Los poderes”, segﬁn San Pablo, no sblo han sido derrotados, sino tam-
bién domesticados y utilizados. Cristo, segiin la viva metifora del A pos-
tol, “hace cautiva a la cautividad y reparte a los hombves 1a plenitud de
sus dones”, No sblo arrebata a los principados la capacidad de destruir
las almas, sino que se les convierte en servidores del hombre, El proble-
ma con respecto a Ellul no consiste en su doctrina paulina del pecado
colectivo. En esto tiene razén, dice Cox. El problema es que su doctrina
del mal radical no se ve compensads con una doctrina igualmente con-
vincente de la gracia colectiva. Al leer a Ellul, se tiene la impresion de

" que el pecado abunda, pero la gracia no abunda del mismo modo. Ellul
tiene una vision cuasi-prometéica del pecado del hombre modemo, lo
cual le lleva a una solucién epimeteica de la crisis—resignacién eironia—,
en lugar de la solucidn simbolizada en el Nuevo Adan’ (La Seduccion

del Espiritu, p. 78).

En la edicion francesa de su estudio, Ellul responde a las criticas
que Cox le hace en “‘Has God cursed the Cities? , no siempre en forma
del todo convincente; Ellul no encuentra en la Biblia textos que pexrmi-
tan afirmar gue en Jesucristo podemos hacer servir positivamente las
exousiai. El creer exrOneamente que Ellul es calvinista lo hubiera hecho
interpretar su libro en una clave equivocada. Cox no hubiera leido todo
el libro sino solo lo que se refiere a la condenacion de las cindades, sin
mencionar nada de la reversion en la actualidad del cumplimiento de la
Jerusalén celestial, Ellul se defiende de haber pretendido anular la histo-
ria humana. Sostiene 'que todo su libro va en sentido contrario. Luego
reprocha a Cox confundir poder y espiritu de potencia. Es esto Giltimo,
dice, lo que nace de la rebelion del hombre. Tampoco, agrega Ellul, he di-
cho que no hay que hacer vivible la ciudad, ete. Lo inico que afirmo es
que esto todavia no es nada, porque asi no se habra logrado resolver el
problema esencial de la ciudad y que la significacion espiritual de la ciu-
dad quedara la misma.
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Creo que con esto la posicidén de ambos tedlogos protestanies, am-
bos muy influyentes en América Latina, queda suficientemente clarifi-
cada. Todo lo dicho nos permitird ser mas breves al comentar ¢l libro

de Comblin.

C) LA TEOLOGIA DE LA CIUDAD DE JOSEPH COMBLIN

Comblin consagra la mitad de su libro a un estudio biblico. Bu preo-
cupacion es de indole pastoral, Le preocupa que la Iglesia de Occidente
v la teologia tradicional parezcan mas cercanas del mundo rural que de
las realidades urbanas, El peso de las instituciones parroquiales de la
Edad Media, el desarrollo del catolicismo en el campo en el siglo XIX y
la descristianizacidn del mundo obrero pueden explicar en gran parte lo
que le parece una inadaptacion de las estructuras de la Iglesia al mundo
urbano. Comblin lamenta, pues, que la teclogia poco se haya preocupa-
do en la historia por elaborar una teclogia de la ciudad. La incursién
que hizo Santo Tomas de Aquino en este campo fue tardia, aunque

-haya influido en otros teblogos de la Edad Media. Si tuvo influencia
en la construccion de centenares de ciudades hispanoamericanas a tra-
vés de las Ordenanzas de los Reyes de Espania, especialmente gracias a
la Instrucciéon sobre nuewvos descubrimientos y poblaciones de Felipe
II. De todos modos el Doctor Angélico parece mas influenciado por Vi-
truvio que por la Biblia. La teologia postridentina se despreocup6, por
desgracia, de las realidades terrenales y hasta los afios 60 de este siglo,
el tema “‘teclogia de la ciudad” no figuraba en ninguna bibliografia.

Pero las consideraciones historicas no son las principales gue impul-
san a Comblin a tratar el tema. Ademés de que Ia Biblia habla mucho de
la ciudad, ésta tiene un caricter profundamente humano porgque, dice
Comblin, la ciudad esta en cierta forma vinculada con la esencia del
hombre. No por nada definia Aristételes al hombre: zoon politikén, un
ser que vive en la polis, en la ciudad. La teologia de la ciudad se presen-
ta como una teologia de las realidades terrenales: una vision cristiana de
las realidades humanas:*ciencia, técnica, industria, socializacién, demo-
cracia, libertad, todos los signos de nuestro tiempo se encuentran reuni-
dos en la ciudad. La ciudad es la encarnacién de todos los signos... Silos
hombres construyen ciudades, es que los mueve una idea, un suefio, un
impulso. Agu{ la teologia encuentra su lugar”’.

Al extremo opuesto de Ellul, Combtlin declara que ““la ciudad es un
signo de Dios, signo del Padre, signo del Hijo, v signo del Espiritu. Es
un signo que Dios hace a los hombres para transmitirles una llamada.
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{Como es la ciudad signo de Dios? Tal es el tema que Comblin tratara
en la primera parte de su libro. Ahora bien, dice Comblin, resulta impo-
sible sacar de los textos biblicos un mensaje coherente sobre la ciudad
sin adoptar desde el inicio algunos principios de interpretaciéon, como
hipotesis del trabajo. Dichos principios no los inventa, como parece re-
procharle Ellul; ya estan en la Biblia. 86lo el privilegiar éstos ¥ no otros
constituye el aspecto hipotético de la investigacién de Comblin. Se co-
nocera por los frutos si la escogencia ha sido acertada.

Tres principios hermenéuticos

Los tres principios hermenéuticos escogidos por Comblin son los si-
guientes: e] principio de la pedagogia divina; el de la dialéctica; el de la
tipologia.

1. La Pedagogia Divina

Dios es un pedagogo (Galatas 8, 23-26), pues educa a su pueblo a
través de los eventos de la historia. Esta pedagogia que San Pablo aplica
a la ley mosaica se puede exiender a lo que los escolasticos llamaban Ia
“ley natural”, o sea la economia de la salvacion que corresponde al
tiempo del paganismo. Algunas realidades como la familia, las naciones,
el trabajo, las ciudades, forman parte de una primera economiza divina.
Tienen un valor salvifico, pues como dice San Pablo (Romanos 2, 13-15)
los paganos tienen una ley grabada en su corazon. En el paganismo hay
semillas del Verbo y en realidad, dice Comblin, ‘“‘el conjunto de la for-
ma de vida de los paganos, el conjunto de su civilizacidén constituyeron
para ellos la economia de la salvacién”, Y concluye que la pedagogi a di-
vina empieza en el estado de naturaleza. La pedagogia divina obra a tra-
vés de la ley de los pueblos, El judaismo y el paganismo han preparado
el cristianismo precisamente por sus leyes, no sOlo a pesar de ellas. Je-
sis no vino a abrogar la ley, sino a cumplir (Mateo 5, 17). Dios educa
también por la historia, y en esto la Biblia no hace ninguna distincién
entre historia santa e historia profana. El pueblo aprende por sus obe-
diencias y por sus rebeliones. La vida tormentosa de las ciudades del
pueblo de Dios ha sido pedagogia que conducia a Cristo.

2. La Dialectica de 1a Economia Divina

La segunda ley de la economia divina es su caracter dialéctico. Los
tres estados, paganismo, judaismo, cristianismo, estdn entre sf en una
relacidn dialéctica. “Entre Israel y los demis pueblos, entre el judaismo
y el paganismo, existe un muro de separacion (Efesios 3, 14). Son dos
realidades que se oponen entre si como la afirmacitn de la negacion de
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la didlectica. El judaismo es negacion del paganismo. No existira sin esta
negacion. El judaismo, solo, no significa nada. Apareci6é en funcién de
las naciones paganas para oponerse a ellas, Israel echa rafces en el paga-
nismo. Abraham venia de Ur, Moisés ha sido educado en Egipto. Jerusa-
lén fue una ciudad caneana. Pero, precisamente Israel se separd del
mundo de sus origenes para quedar aparte y oponerse. La oposicion de
Israel con las demas naciones quedd superada en Cristo. El reconcilio,
no poniendo de acuerdo términos opuestos, sino oponiéndose a ambos
en lo que los separa vy superando a ambos para asumirlos en él. Y am-
bos pueblos vienen a formar un pueblo nuevo (Efesios 3, 14): la Iglesia
retoma a su nivel la vocacién propia de Israel, 1a de ser testigo de Dios
entre las naciones. Es también la continuacion de la historia de las na-
ciones. Congrega gente de todos los pueblos ¥ asume sus valores y cultu-
ras, pues renuncia a tener una cultura propia. Las dos tentaciones de l2
Iglesia seran siempre el retorno al judaismo o el retorno al paganismo.

8. La Tipologia

La tipologia es una de las leyes de la economia divina. El plan de

. Dios se desarrolla a través de una serie de prefiguraciones. Dios lleva a

cabo una serie de esbozos que constituyen como aproximaciones suce-

givag: son los tipos. En la tipologia la misma realidad vuelve a presen-

tarse en una forma superior. La tipologia es el modo como Dios condu-
ce a los hombres mis all de lo que son, respetando su libertad,

En la medida en que Dios nos da a conocer las realidades altimas,
este conocimiento nos permite mirar con luz nueva todas las realidades
~ escalonadas en el curso total de la economia divina. La tipologia signi-
fica que Dios no necesita crear un mundo aparte para preparar y revelar
su plan salvifico. La tipologia significa también que las realidades de es
te mundo no desaparecen sino que se transforman y se transfiguran para
integrarse en el cuerpo resucitado de Jesucristo. ““Hablar teoldgicamente
de la ciudad es reubicarla en el dinamismo de la economia divina. La Bi-
blia nos habla mas que todo de lo que llega a ser la ciudad en Israel y en
el Reino de Dios. Sin embargo, si hay una continuidad segiin las leyes
de la economia divina entre todos los estados de la cindad, queda claro
gue cada uno ilumina todos los demas. La Biblia se termina por la reve-
lacién de la nueva Jerusalén. Desde este angulo de visién Gltimo pode-.
mos echar una mirada retrospectiva y volver a ver todo lo que se produ-
jo hasta ahi. Lo que viene a continuacion, concluye Comblin, mostrara
si el método es vélido”,
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Historia teologica de la ciudad

Sigue una historia teoldgica de Ia ciudad. Observa Comblin, que la
{ltima palabrz de la revelacidn es el nombre de una ciudad: la nueva
derusalén, El dltimo acto de la historia divina es la manifestacion de la
ciudad de Dios. Esta historia que empezd en un jardin al principio del
Génesis termina en una ciudad en el {ltimo capitulo del Apocalipsis.

El dinamismo de la economia sobre la ciudad aparece primero co-
mo un rechazo de la civilizacibn urbana, simbolizada por Babilonia, la
ciudad del pecado a la cual responde Jerusalén, lugar de la revelacién
divina. La reaccion de la tradicién yavista vy de los profetas y de Israel
contra la ciudad puede aparecer como una manifestacion de la mentali-
dad de los beduinos némadas; perc Dios da un significado nuevo a este
comportamiento sociolégico, al denunciar la idolatria, la injusticia y la
corrupciéon moral, la ausencia de comunicacién humana, la pretensiéon
de dominar el mundo caracteristica de las ciudades, que desprecian a la
vez a Dios ¥ al hombre, As{ la conversidon consistird en una ruptura con

" los atractivos engafiosos del paganismo urbano. El desarraigo del judio

. errante representado por Abraham y por las12 tribus llevadas a la escla- -

© . vitud, permanecera como el modelo de la experiencia espiritual que se

abre a la presencia y a la accidon de Dios, Comblin ancta que el pueblo
de Dios se formo en el desierto. La Pascua serd su fiesta prineipal en la

que se celebrara la salida hacia otro pais. Testigo de la presencia de Dios
en medio de los pueblos, el pueblo judio, nunca instalado, nunca asi-

milado, hard la experiencia de la diaspora. El desierto es el lugar de la
Alianza, pero también el lugar de la tentacion, del gran retiro espiritual
v de la prueba, para Jesiis como para ¢l pueblo.

derusalén, dice Comblin, no es absorbida sin mas en la condena de
las ciudades. La revelacion biblica la percibe de hecho en forma ambiva-
lente. La ciudad de la Alianza gracias al traslado del Arca por David,
ciudad del Templo construido por Salomén, no resulta sacralizada por -
este hecho ni declarada santa por si misma pues carga también ella los
pecados de las ciudades paganas. Pero sobre ella se concentran las espe-
ranzas de nueva vida, de una salvacion futura; y en esto aparece como
un modelo de la ciudad ideal: ciudad en la cual Dios habita, en la gue
‘el hombre vive su fidelidad con Dios, en la comunion con los demas cre-
yentes. El error de los fariseos, dice Comblin, fue haber olvidado gue su
ciudad no era mas que el signo y el anuncio de otra ciudad.

La ciudad en régimen de cristiandad sufrira de la misma ambigiiedad
que Jerusalén, con las mismas coacciones y riesgos de injusticia y corrup-
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cidn que las ciudades paganas, pero manifestara también los mismos va-
lores atribuidos a la ciudad nueva, de colaboracion entre los hombres y
de fidelidad a Dios. Pero hay una diferencia: Cristo y sus enviados, los
cristianos, no pueden “‘instalarse’’ en las ciudades ni identificarse con
ellas. Son comeo extranjeros en el mundo, en didspora pero no como los
judios que construyen comunidades separadas — jlo que son a veces las
comunidades cristianas!'— Los cristianos son enviados hacia las ciudades
paganas: ;acaso, nota Comblin, no era la parroguia en un principio una
colonia de cristiancs, extranjeros instalados provisionalmenie en una
ciudad, aunque solidarios de ésta?

En resumidas cuentas, la salvacion ha entrado en la ciudad aungque
no haya logrado todavia transformarla. La ciudad sigue siendo el ejem-
plo del fracaso de la fraternidad humana, porque en ella imperan los in-
tereses de los privilegiados ¥ la explotacion del hombre por el hombre,
fase negativa de la pedagogia divina. Pero también existe en la ciudad,
dice Comblin, el sentido del bien comin, el aprendizaje de la vida colec-
tiva, de la tolerancia, el uso fecundo de las nuevas técnicas, De ahora en
adelante, la ciudad revela al hombre su vocacién a la vida comn, al mis-
mo tiempo que la dificulitad de lograrla,

La ciudﬁd de Dios (cf. resumen de AUDOIN) -

Como en las utopias clasicas, el tema de la ciudad que uno encuen-
tra en Hch. 11-12 v en el Apocalipsis es una proyeccion ideal pero que
puede servir de guia para la aceién nuestra. Pero, a diferencia de las uto-
pias, la Ciudad de Dios no es invente humano sino don de Dios, ¥ uno
sabe que aparecera en el futuro, después de una larga maduracion y una
mutacion de las empresas de la ciudad terrestre. Presencia de Dios en
medio de los hombres, simbolo de convivencia, es la comunidad de
Alianza (Ap 21, 8); en ella se revela la gloria de Dios por la comunion
de los hombres, Cuando irrumpa la Ciudad de Dios no s6lo la naturaleza
(la religion del mundo rural) comunicarid con Dios, sino también la cul-
tura, las riquezas (técnicas, econdmicas e intelectuales) de la ciudad se
volveran teofanias. Y en ella todas las naciones se congregardn. Ciuda-
des abiertas (Ap 21, 25), las ciudades modernas disfrutarin para siem-
pre en su diversidad de la paz y de la unidad que las ciudades paganas

no podian ofrecer.

Ya no habrd templo (Ap 21, 22), ni sacerdocio, ni sacrificio, ni cuk
to, ni religién percibida como distincibn entre lo profano y lo sagrado.
Y esto no sera la muerte de Dios, sino el advenimiento de Dios en toda
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la realidad del mundo. Ya no habri tension entre la Iglesia v el mundo
como en la economia anterior. La ciudad secular se vuelve asi la voca-
cion (ltima de la humanidad, ¥y no un poder usurpado a la religién
por la ciencia y la técnica.

Esta es una vision escatologica. Todavia falta un tiempo de pedago-
gia, el tiempo de la Iglesia, para qgue la ciudad llegue a ser trasparencia
de su Sefior ¥ comunion humana. Por esto, querer instalarnos de una
vez en la secularizacion total, dice Comblin, equivaldria a erear nuevas
formas de paganismo.

Reconciliacién del hombre con la naturaleza, de la naturaleza con
Dios ¥ del hombre con Dios, se ve que la Ciudad de Dios descrita por
San Juan no es fruio de la imaginacién, como lo son los mitos. No se
propone consolar a los hombres frustrados por los atractivos engafiosos
de las Ciudades. Es una ensefianza para los cristianos que viven en la ciu-
dad a fin de que puedan entender las etapas de la pedagogia divina, des-

“cubrir qué es lo primordial en el plan de salvacion ¢ la escatologia) y
" qué es lo secundario y provisional (= el Estado, el culto y la misma Igle-
sia).

La ciudad de los hombres

La teologia puede ayudar a ubicar el desarrollo urbano dentro del
destino de la humanidad, proyectando las luces de la fe sobre los anili-
sis sociologicos y los proyectos de los urbanistas. Parece evidente que el
debilitamiento de las ciudades y de la vida comunitaria, la desaparicién
de ciertas comunas urbanas y el descrédito de las instituciones sociales
han generado una pérdida del sentido politico de los hombres. Esen la
base que los hombres deberan volver a aprender y llevar a cabo una ver-
dadera participacion en la res publica,

El desarrollo de la via asociativa y las decepciones experimentadas
frente a los poderes del Estado, a las ideclogias y a la politica de parti-
dos, dant fuerza a la filosofia politica que busca formas de compromiso
concreto al servicio méds inmediato de los ciudadanos y de la colectivi-
dad. Para Comblin, el Estado cargaria con la culpa de haber desanimado
y humillado la ciudad, al destruir la autonomfa de las comunas de la
Edad Media y al reducir al hombre a una grisécea uniformidad, pues la
pluralidad, de hecho generaba la libertad. Comblin cree que las naciones
deberian ser federaciones de ciudades. Las ventajas que ofrecian las for-
mas de vida social mas totalizantes como la comunidad familiar o aldea-
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na, propias del mundo rural, han sido desplazadas por nuevas formas de
socializacidbn mas funcionales (grupos secundarios) que permiten, por
los intereambios comerciales, la especializacion del trabajo, la diversidad
de los productos, trabar relaciones humanas, mis numerosas, mis diver-
sas y méas moviles ¥ por tanto mas ricas que en aldeas. Pues el anonima-
to wbano favorece una receptividad selectiva y una libertad més grande
en la escogencia de las relaciones sociales que en esta forma se vuelven
mas personalizadas. En opinién de Comblin, urbanismo y caridad, poli-
tica concreta v vida cristiana se articulan perfectamente. Audoin que lo
resume admira semejante entusiasmo que le parece algo lejano de la re-
velacion biblica. Pero aqui se trata de una teologia de las realidades te-
rrenales que penetra en los problemas urbanos mas concretos: vivienda,
comercio, circulacion, arte, mass media.

Comblin deplora que los circulos catblicos hayan despreciado duran-
te mucho tiempo los mass-media de comunicacién social y no hayan
valorado como lo merece la vida asociativa de las ciudades, idealizando
las relaciones de vecindad de la vida rural. A menudo han considerado el
anonimato urbano como un aislamiento empobrecedor y 1a libertad que
permite la ciudad como un riesgo de vida licenciosa v de enfriamiento
religioso. Pero, se pregunta Comblin, estos pretendidos efectos de la ciu-
dad denunciados por una Iglesia rural ;acaso no son los defectos de la
no-cindad?

Por cierto pertenecer a la comunidad urbana in sfatu vige tiene un
caracter ambivalente, Pero el tiempo de la Iglesia es esencialmente ambi-
guo, pues no estamos todavia en la Ciudad de Dios. Pero la reconcilia-
cion de la Iglesia y del mundo, concluye Comblin, es facilitada hoy en
gran parte por el desarrollo urbanc en la medida en que se vuelve me-
dic de organizar la colectividad y de personalizar las relaciones huma-
nas, y también nueva ocasién de encontrar a Dios y de dar testimonio

de EL
Hasta aqui la reflexién de Comblin,
ek
ALGUNAS CONCLUSIONES TENTATIVAS

1) El cotejo de tres reflexiones biblicas sobre la ciudad ha destaipa-
do un problema epistemoldgico: nos ha demostrado con claridad el ca-
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racter altamente subjetivo de semejante empresa. Cada uno desarrolla su
interpretacion condicionado por su propia historia, su filiacién religiosa,
su temperamento. Pero de todos modos, sabemos que también los san-
tos son subjetivos: los salvan los controles que aportan su Iglesia, la de
otros pueblos ¥ otros siglos. Agustin es incompleto sin Ireneo, Por esto
es importante dar la palabra a toda la comunidad cristiana, con todos
sus carismas. Los textos del magisterio, desde Goudium et Spes hasta
hoy nos pueden vacunar a la vez contra un pesimismo paralizante ¥ un
optimismo ingenuo.

2) El problema central, a mi modo de ver, 1o ha sefialado con el de-
do Harvey Cox en su critica de Ellul: es una sana doctrina de la gracia.
8i uno quiere proyectar una luz intensa de fe sobre el problema del pe-
cado estructural y de sus consecuencias encontraria mas en la epistola
a los Romanos (5-8) que en el Génesis (2-3). Es preciso recordar siem-
pre que donde abundd el pecado sobreabundd la gracia. El nuevo Adan
deja en la sombra al antiguo. Doctrina fecunda gue nos espolea a em-
prender con fe y esperanza la construccion de una ciudad nueva.

_ 3) El Apocalipsis, nuestra revelacién iiltima, nos ensefia que la Nue-
va Jerusalén estd construida sobre doce columnas que son los doce
apostoles. Vale decir que la Ciudad de Dios descansa toda ela sobre la

palabra de Dios.

Se ha reprochado a Santo Tomas de Aquino y a sus seguidores el ha-
berse inspirado mas en Vitruvio que en la palabra de Dios. Acertadas o
no, estas acusaciones nos retan a buscar en la Biblia nuevos modelos de
convivencia humana. Al cristiano no le toca planificar tan solo jardines
de flores, amplias casas soleadas, calles limpias, servicios piblicos efi-
cientes. Las ciudades que se nos muestran como las mejor wbanizadas,
son a menudo las que nos presentan los mas altos indices de suicidios,
prueba de que no vienen al encuentro de los anheles més profundos del
hombre. A nosotros nos tocara congregar todas las comunidades gran-
des vy pequefias, alrededor de la palabra de Dios, para que perseveren
en la didajé de los Apébstoles, en la koinonia de los bienes materiales, en
la fraccidén del pan y en la oracidén (Hch 2, 42) y den testimonio del
amor de Dios en un mundo que se muere por no conocerto. Tal seria a
mi juicio la auténtica urbanizacion cristiana, que no desperdicia de nin-
guna manera la wbanizacion secular, pero que le da una dimension més
profundamente humana al poner a Jesucristo en su centro, pues solo
Dios es capaz de ser plenamente hombre ¥y de humanizar en lo hondo
las obras nuestras.
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VIVIR LA AMISTAD CON ALEGRIA Y MADUREZ

(Reflexiones de un sacerdote psicologo para
presbiteros y personas consagradas)

Alvaro Jiménez Cadenca, S.J, {*)

“Bl amigo fiel es seguro refugio,

el que lo encuentra, ha encontrado un tesoro.
El amigo fiel no tiene precio

no hay peso que mida su valor”

(Eclo. 6,14-15)

Estas alentadoras palabras del libro de Ben Sira tienen especial apli-
cacion a las personas célibes que, por amor a Jesucristo y al Reino de
los Cieles han renunciado a disfrutar de las gratas experiencias afectivas
y sexuales que proporciona la vida conyugal. Es el caso de lossacerdo-
tes ¥ religiosos(as). A ellos de manera especial se aplican las sabias pala-
bras de! Kempis: “Sin amigo no puedes vivir mucho; y si no fuera fests
tu especialisimo Amigo, estaras muy triste y desconsoladol. ),

Ante todo, preguntemos, jqué es lo que esperan los hombres v las
mujeres de nuestro tiempo de un buen amigo? Dejemos responder a un
psicologo moderno, Wayne Weiten: “Los amigos juegan un papel muy
importante en nuestras vidas. Pueden darnos ayudza en tiempos de nece-
sidad, consejo en tiempos de confusion, simpatia en tiempos de fracaso
y estimulo en tiempos de logros™ 2. . Otro psicélogo, M.N. Parlee3 y
su equipo de investigadores, realizaron no hace mucho (1279) una am-

# ElP. ALVARO JIMENEZ CADENA, 3.1, es Doctor en Teologia (Universidad Gregoriana,
Roma); Doctor en Psicologia (University of Chicago) ¥ Licenciado en Filosofia ¥y Letras
(Universidad Javeriana, Bogotd). Actualmente es Profesor de Psicologia en la Universidad
Javeriana .

1. Kempis, T. Imitacién de Cristo, Madrid: BAC., MCMLXXYV, L.IL C. VIL _
2. Weiten W. Psychology Appled to Moden Life. Montezey: Books/Cole, 1986, P. 311.

3. Parlee M.B. et al. The Friendship bond: PT’s survey report on friendship in America, P5y-
chology Today, 1979, 13 (4) 43-54, 113,
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plia encuesta sobre las cualidades mas deseables en un amigo. Mas de
40.000 respuestas indican que las cualidades mas apreciadas en su orden,
son: confiabilidad y lealtad; calor humano y afecto, soporte, franqueza,
sentido del humor, disponibilidad para dar su tiempo. La investigacion
de Block (1980) arrojo resultados parecidos. Pero en ella surgié otro
factor de capital importancia: la voluntad de permitir ¢ la ofre persona
ser elle misma 4 . El compartir los propios pensamientos, afectos y ex-
periencias con otra persona pueden también tener un notable efecto te-
rapéutico. Asi lo reconocen casi todas Ias escuelas de psicoterapia en la
actualidad § . '

Esto y mucho mas se espera de un buen amigo.

Algunos grandes pensadores y maestros exaltan la amistad verdadera

Aunque labor muy grata, seria interminable recoger el florilegio de
los bellos pensamientos que muchos filosofos y pensadores antiguos y
‘modemnos, acerca de la amistad. Sus ideas continuan siendo validas pa-
ra los hombres ¥ mujeres de nuestro tiempo. Contentémonos con re-
cordar unos pensamientos selectos de Aristoteles y Ciceron.

Aristoteles distingue varias clases de amistad:

“Hay tres clases de amistad: la ‘‘virtuosa’’, basada en el bien del
amigo; la “‘interesada’, basada en el interés o placer del amigo y la
“utiliteria”, basada en lo 0til, la cual es propia de los comerciantes’,

“La amistad basada en lg virtud, solamente se da entre los hombres.
La amistad basada en la ‘“‘utilidad”’ y en el “‘placer’’, se dan también
en los animales brutos y enire los hombres malos™

3

‘Le amistad virtuosa sOlo puede darse entre los buenos v exige tiem-
po ¥ trato ¥ no puede extenderse @ muchos a la vez, pues es dificil
gue muchos agranden en gran manera a uno, y.gue sean buenos to-
dos para é1°.

“La amistad basada en la virtud es propie de los hombres éptimos™,

4. Block, 1.D. Friendship: How to give it, how to get it. New York, Macmiilam 1980,

5. Di Carpio, N,, Adjustment; Fulfilling Huoman Potentials. New Jersey; Prentice-Hall, 1980,
p- 286-287.
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Para AristOteles, ser amigo bueno es: “ver en el amigo ‘‘oéro yo’)
tratarlo como a uno mismo y ser para el amigo lo gque uno es para si
mismo*’s -

Este tipo de amistad “‘virtuosa’’ es el que deseariamos ver florecer
en las personas consagradas.

La amistad es brillantemente exaltada por Ciceron. Enire muchos
pensamientos bellos de Ciceron en su famoso Didlogo '‘De Amicitia™7,

recomendamos estas ideas:
“La amistad es sentir las cosas divinas ¥ humanas con benevolencia
y amor’”’, '

“Amistad es tener dileccion por aquel a guien amas, no buscando
utilidad alguna®’,

“No puede haber amistad sino entre los buenos™,

“Sin amistad la vida es cosa vacia’.

‘“‘Hay que hacer por cada amigo tanto cuanto puedas realizar’’
De los fil6sofos, pasamos a Jesiis de Nazaret.

Jesucristo nos trajo como regalo precioso, una amistad que suipera
todo cuanto los filosofos paganos pudieron pensar acerca de la amistad
ideal. E] la elevd a alturas nunca sofiadas, no s0lo en sus ensefianzas, si-
no sobretodo con los ejemplos de su vida, Cristo nos dejo como testa-
mento altimo su mandamiento del amor:

“Os doy un mandamiento nuevo:

que os améis los unos a los otros.

Que como yo os he amado,

asi 0s améis también los unos a los otros.
{dn. 13,34).

“Nadie tiene mayor amocr gue el que da la vida por sus amigos’” (Jn.
15,13). Como britjula infalible que orienta toda la practica de la verda-

6. Aristolteles, Ftica a Nicomaco, en Jmdgenes de Iz Fe, 1983, N, 176, p. 31.
7. Cicerén, M.T. Laelius de Amicitia. Miinsten: Venlag Aschendonff, 1973.
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dera amistad y del amor auténtico, el Divino Maestro nos legd la “Regla
de Oro del Evangelio” con la cual las doctrinas religiosas de la humani-
dad acerca del trato entre los hombres han llegado al apice de su perfec-
cion: “Todo cuanto querdis que os hagen los hombres, hacédselo tam-
bién a ellos” (Mt. 7,12). Nos sefiala, cual debe ser la prueba de fuego de
nuestro amor: ‘“vosotros sois mis amigos, si hacéis lo que yo os mando”’

(Lc. 15,14).

Mas elocuentes gue las palabras, son las actitudes y las actuaciones
del Maestro durante toda su vida. Tres afios de intimidad, varonil pero
cordial v afectuosa, con sus apodstoles; confidencias especiales con Pe-
dro, Santiago y Juan, ‘‘el discipulo a guien Jestis amaba’’ (Jn. 13,23);
lazos amistosos con Nicodemo y con Jdosé de Arimatea;pero especial
predileccion por Martha, Maria y su hermano Lazaro; ante su tumba el
Maestro se entristece; sus soliozos, sus lagrimas, sus palabras de consue-
lo brotan de un corazdn que, como humano que erz sentia plenamente
la profundidad y las delicadezas de la verdadera amistad. Como es pro-
pio del verdadero amigo, toda la vida de Cristo fué darse y compartir
desinteresadamente. ““A vosotros os he llamado amigos, porque todo lo
que oi de mi Padre os lo he dado a conocer’’ (Lc. 15,15).

No es extrafio que, en la primitiva Iglesia, a ejemplo del Maestro
Divino, ‘la multitud de los creyentes tenia un solo corazén y una sola
alma; poseian todo en com@n y nadie consideraba suyo lo que poseia®
{Hech. 4, 32),

Eco de la “Regla de Oro” es también *‘El Himno g la Caridad’ que
transmitié San Pgblo a los cristianos. Casi que sobra repetir aqui cuiles
son las notas distintivas del verdadero amor:

“El amor es paciente, es servicial; el amor no es envidioso, no es jac-
tansioso, no se engrie; es decoroso; no busca su interés; no se irrita; no
toma en cuenta el mal; no se alegra de la injusticia; se alegra de la ver-
dad. Todo lo excusa. Todo lo cree. Todo lo espera. Todo lo soporta’
(I Cor. 13, 4-7).

¢ Amor conyugal o relacion de amistad?

Como fundamento para un proceso de discernimiento, ayudara dis-
tinguir desde el comienzo claramente entre dos clases de relaciones in-
terpersonales, especialmente entre personas de distinto sexo: a) El amor
de pareja; b) la relacion de amistad.
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Ambas relaciones proceden de Dios. Ambas pueden ser plenificantes
pare la persona. Ambas pueden conducir a Dios. Pero cada persona tie-
ne su vocacion propia y hace su opcion fundamental en Ia vida entre el
matrimonio o la vida de celibato.

El amor de pareja es una relacién entre dos personas de distinto se-
X0 que comparten tanto su vida afectiva como una relacién sexual acti-
va®. Bu realizacion plena se da en el matrimonio gue es una unidén in-
tima de amor Gnico, total, indisoluble.

El amor de pareja tiende inevitablemente a la unicidad, la totalidad,
y exclusividad en la relacion. Supone la relacién con persona Qinica, una
entrega completa a dicha persona, con exclusion de todos los demas.

En esta clase de relacidon, la union del ““yo’ y el “t&’’ tiende a la
unidad del “nosotros’’. Polariza a las dos personas, ‘‘yo™ y ‘‘tii’” en el
“nosotros™. Es una unidon maxima, fotal, en el descubrimiento y pose-

sion del *“t0”, Gnico e irrepetible y en 1a entrega total de mi “yo’*, {mi-
co también e irrepetible para formar la unidad del ‘*nosotros™,

Exige compartir todos los ideales, el espitiru y el cuerpo; el pensa-
miento y la imaginacion; los afectos, los sentidos, la sexualidad. Su cul-
minacion y expresion maxima la constituye la union sexual. Necesita la
apertura hacia el otro y reclama, como complemento natural y social,
la prolongacion ¢n el hijo.

La relacion de amistad se da entre dos perscnas que sienten afecto
mutuoe, sin compartir activamente, ni parcial, ni totalmente, una activi-
dad sexual®. A esta nos vamos a referir continuamente al hablar de
las personas consagradas por un voto de castidad (sacerdotes, religiosos,
religiosas); sus caracteristicas y dindmica es lo que trataremos de analizar.

Aungue una relacion de amistad, tenga elementos comunes con el
amor de pareja, hay caracteristicas que los distinguen claramente, es-
pecialmente tratandose de la amistad de las personas consagradas.

8. Finn, Virginia Sullivan, Affectivity and Sexuality, Two Ways of Loving, en The Spiritua-
liey of Jesuits, 1978, X, p. 109-112.

9. Ibid.
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La amistad del sacerdotie y de la persona consagrada

El compromiso sacerdotal o religioso, de ninguna manera excluye la
verdadera amistad. La amistad, fundada en Cristo, lejos de ser un obsta-
cuio, constituye una ayuda para la auto-realizacién humana y apostoh-
ca de la persona consagrada y para la eficacia de su trabajo apostdlico.

En virtud de su voto de castidad, el religioso ¥ el sacerdote renun-
cian al amor conyugal, a los actos preparatorios de la unidn sexual y la
actividad genital. Pero de ninguna manera renuncian a la necesidad de
amar y ser amados, que constituye una necesidad basica e imperiosa de
todo ser humano, sin cuya satisfaccidén no puede haber felicidad.

Como cualguier ser humano normal, el sacerdote también necesita
de la amistad. As{ lo recalcaba un grupo de sacerdotes de una importan-
te arquidiocesis de Colombia entre las conclusiones de un seminarios-
taller celebrado recientementelo.

“Debemos partir del convencimiento de que en la vida de la familia
presbiteral la amistad es una realidad necesorie sin la cual poco se pue-
de realizar efectivarnente.

La amistad debe moverse y estar fundameniada sobre la quténtica
libertad expresada en la frase: ““tu libertad comienza alli donde termina
la libertad el otro™,

La amistad del sacerdote con sus semejantes debe estar dada en el
trate con el otro sobre todo como persona ¥ no por su oficio, es decir,
comoO personaje. Nuestra concepcion cultural hace que se valorice mds
el personaje, el rol del sacerdote que la persona. Esto crea utilitarismo
en la amistad. Fs conveniente que el sacerdote tenga amigos colegas su-
‘yos para compartir en igualdad sus experiencias; amigos laicos que pue-
dan aportarle elementos desde su propia experiencia secular,

El sacerdote no debe matricularse en un grupo determingdo que im-
pida la apertura y disponibilidad para dar y recibir de todos y al mismo
tiempo atente contra la unidad eclesial. Para el sacerdote existe el peli-
gro de adulacibén, por ejemplo, con los politiqueros.

10. Anonimo, Seminorio-taller sobre ‘“Madurez Hwmano-Comunitaria y Espiritual del Sacer-
dote”, Coordinado por A. Jiménez, S.J. en marzo de 1987, para los sacerdotes de la ar-
quidiécesis de Bucaramanga (conclusiones inédijtas).
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La verdadera amistad tampoco debe ser el querer que los ofros sean
iguales a mi, sin tener en cuenta la situacidn concreta y distinta en que
cada persona como individuo se encuentra.

La amistad no puede ser un aprobar todo lo que el ofro haga o digg,
sino en acompanar, aportar o corregir si es necesario —siempre en cari-
dad— la realidad del otro®'.

Hasta aqui las ““conclusiones’ del encuentro sacerdotal..

Muchos(as) religiosos(as) y sacerdotes, sinembargo, que profesan
“‘amar a todo el mundo®’ por amor de Dios, corren el peligro de no amar
verdaderamente a nadie. Pueden caer facilmente en lo que Erik Erikson
1lama los extremos del aislamiento v de la esterilidad, opuestos a la ma-
durez de la intimidad y a la generativided, que caracterizan a la persona
adulta y madura.

Seghn la “teoria epigenética’il sobre el desarrollo de la personali-
dad, la “‘intimidad™ es la meta principal que debe conguistar el joven
adulto en la ascensidon hacia la madurez. La intimidad, para Erikson, de
ninguna manera se restringe a la esfera sexual, ni mucho menos al area
genital. Abarca también la capacidad de abrirse, de compartir, de dar,
de sentir afecto por otra persona, sin el temor de perderse a si mismo.
Da cabida a la relacion sana de amistad entre personas de distinto sexo

o del mismo. Es ‘“la capacidad de comprometerse con agrupaciones o
asociaciones concretas y desarrollar la fortaleza ética para ser fiel a sus

compromisos, ain a aquellos que pueden exigir grandes sacrificios y
dedicacion’. En el polo opuesto se encuentra el *¢ aislamiento®’ afectivo,
o sea la incapacidad de entablar una relacidén personal profunda y ade-

La “ generatividad’’ se propone como la meta de la madurez, que
debe conquistarse normalmente durante la edad adulta. Quizéas el tér-
mino propuesto por Erikson no expresa tan acertadamente lo que él
quiso decir. No se refiere al autor {inica, ni principalmente a la capaci-
dad fisiologica para engendrar hijos. *“El mero hecho de tener o incluso
de desear hijos, no basta para alcanzar la generatividad. ‘““La generati-
vidad es, en esencia, la preocupacion por establecer y guiar a la genera-
cibn siguiente’. Ademés de la procreacidn, incluye la productividad y
la creatividad. Refleja una preocupacion altruista por cuidar y proteger
a otros y ayudarles a satisfacer sus necesidades. No se encuentra, por
consiguiente, Gnicamente en los padres, sino que puede florecer en cual

11. Frikson, E., Infancia y Sociedad. Buenos Aires: Ediciones Horme, 1974.
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guier persona que se interesa activamente por el bienestar de los jove-
nes, de los débiles, de los necesitados. En nuestro lenguaje religioso, po-
driamos con toda propiedad hablar de la “paternided’’ o dela “‘mater-
nidad” espirituales, que son condicion indispensable para la realizacion
humana del apdstol consagrado a Dios por el celibato; é] ha renunciado
a tener hijos propios segin la carne, pero precisamente para engendrar y
criar “hijos egpirituales”. En el polo opuesto a la generatividad se en-
contraran la esterilidad, el estancamiento, el empobrecimiento personal

Seria otro error limitar al seminarista, al sacerdote, o al joven reli-
gioso(a) a la practica de un amor “‘totalmente espiritualizado, sin nin-
gun componente afectivo, ni sensible”. Este error fue cometido con fre-
cuencia en tiempos pasados, en la formacion de los sacerdotes y religio-
sos(as), como con razon lo denuncia Tedfilo Vifias, 0.8, A.: “No existe
(para muchos autores) una amistad que, sin perder su dimension huma-
na, tenga, al mismo tiempo, dimensién sobrenatural, Y si existiese, ella
serfa, més bien un impedimento al afecto exclusivo que un religioso de-
be a Diog™"12

El mismo autor, hablando acerca de la amistad en 8, Agustin, nota
que ‘““una ‘charites’ desencarnada o una amicitie espiritualizada en dema-
sia, serian, sin duda, algo extrafio en aquel hombre gque tuvo un corazdn
tan sensible y tan humano’’13. Lo mismo se podria afirmar de otros
grandes santos y maestros de la vida espiritual, como Teresa de Jesis,
santa eminentemente humana y femenina, o de S. Ignacio de Loyola,
profundamente afectuoso y varonilis ,

La amistad auténtica no aparta de Dios. Se ha dicho con razén que
‘“‘no es el amor Jo que aparta de Dios, sino el no amar o el gmar mal™1s

12. Vifias, T., La Amisted en lg Vida Religiosa, Madrid: Instituto Teoldgico de Vida Rekigiosa,
1982, p. 282,

13. Thid. p. 119.

14, Guerrero, J.M. Las amistades en la Vida Religiosa, en Vide Religioss, Madrid: 1979, 47,
No. 9, p. 262-266. (Excelente articulo, el cual ha suséitado cuestionamijentos e inspiracio-
nes para el presente ensayo),

13. Sobre los aspectos de la amistad, e] amor, la sensibilidad ¥ delicadezas humanas de lgnacio
de Loyola, se ha escrito un bello libro con el titulo de ““Ternuras Ignacianas™ cuyo au-
tor es el P. Hipdlito Saenz, S.1.
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“La amistad es sefial mas clara de una consagracidn plenamente vivi-
da. Ella no es una concesion hecha a nuestra fragilidad, sino una exalta-
cién de nuestra potencia de amar. En efecto un corazdn lleno de amor
de Dios posee normalmente una formidable capacidad de amistad’*1s6.

Pero hay amistades buenas y otras que no lo son:

“La amistad entre los miembros de una comunidad religiosa no sola-
mente es cosa buena, sino 0til y ciertamente necesaria para muchos
que sin ella no pueden alcanzar o0 mantener la madurez afectiva ni el
equilibrio psicolégico, Siendo una forma selecta de caridad, no se
debe evitar, como se hace con la enemistad. Pero la satisfaccion que
produce debe ser incesantemente purificada... Toda amistad no de-
be ser considerada como buena; mala es Ia que es falsa y ni siquiera
merece el nombre de amistad, sino tan s6lo una forma de amor pro-
pio y de blisqueda de si mismo, de egoismo y no de caridad®’17

La amistad de la persona consagrada, tiene como ltimo fundamen-
to a Digs, como guia de navegacion el cumplimiento de la voluntad divi-
na y como brijula orientadora el discernimiento espiritual.

Con mucha razon, afirma San Agustin: “Ama verdaderamente al
amigo, quien ama a Dios en el amigo™ (5. Agustin)!®, Dios es el fir-
me fundamento de la amistad, especialmente para la persona consagra-
da: “Qué cosa es la amistad, cuyc nombre viene de amor, ¥ nunca es
fiel sino en Cristo, en el cual solo puede ser eterna y feliz?” (8. Agustin)
19. :

‘““Precisamente este amor al Sefior Jesis, esel que va a impulsar nues-
tro corazom a un amor verdaderamente bueno hacia los hombres y a una
verdadere amistad’20. Este amor ‘“‘verdaderamente humano’’ esta
“verdadera amistad™ es la que recomienda la congregacion general
XXX1I, a todos los miembros de la Compafifa de Jesis, a ejemplo de su

16. Tbid. p. 289.

17. Leclercq, I., Amicizia, en Dizionario degl Instisuti di Perfezione, Roma: Edizioni Paocline,
1974, p. 519,

18. Agustin, San, Serm. CCCXXXVL 2,2. Obras de 8. Agustin, Madrid: BAC, 1966.

19. Agustin, San “Contra dugs epist. peleg. L 1,1, Op. cit.

20. ICompaﬁia de Jesis, Congregacion General XXXII Documentos. Zaragoza: Imp. Tipo-LE
nea, 1966, 0. 16, Bb.
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santo fundador Ignacio. Esta recomendacion parece vilida para otros
comumdades religiosas y hermanos en el sacerdocio: :

““Esta gracia (emor personal a Cristo) de tal manera la tuvo S. Igna-
cio, y de tal manera transfundia toda su personalidad, que sus compafie-
ros eran para él verdaderos amigos™ y con su afabilidad tan personal
condujo a Dios innumerables hombres y mujeres’21.

Amistad del sacerdote con la mujer(*)

Tuvo mucha fuerza en el pasado la tendencia a excluir de la forma-
cién y de la vida del presbitero y del religioso(a) a toda persona del se-
X0 opuesto, Se llegd a proponer como ideal de la perfeccion aquella co-
nocida méxima que rezaba: “Entre santa y santo, pared de calicanto™.
el seminarista al ingresar al seminario v el religioso al pisar el noviciado,
daba un adids casi definitivo a toda mujer. Parecida, y en algunos casos
todavia mas extrema era la practica corriente en la formacidn de jove-
nes religiosas. Casi no se permitia tratar a una persona del sexo opuesto,
hasta después de transcurridos largos afios desde el noviciado.

AlUn el trato con los familiares tios{as), primo(as), hermanos(as)
era mirado con ojos suspicaces y a veces poco limpios. Las manifestacio-
nes mas normales de carifio, gue se habian practicado siempre en fami-
lia dentro de la maxima sencillez ¥ naturalidad, comenzaban a mirarse
como ocasiones de perturbacidn, inquietud y atin escrupulo. Como un
fantasma, del que talvez nunca se habia tenido conciencia ni malicia,
aparecia en el horizonte, en ocasiones de manera obsesiva, el nubarrén
amenazante de “las amistades particulures”

Afortunadamente, hemos progresado mucho. En la formacion de
los(as) jovenes, hoy se proporcionan ocasiones saludables de mayor con-
tacto con la familia propia y de un trato gradual, pruedente, limpio,
cordial, natural y sencillo con los(as) muchacho(as), no s6lo en la uni-
versidad, sino también en diferentes grupos juveniles y apostdlicos y en
diversas reuniones de tipo social. Bien llevadas, son experiencias suma-
mente provechosas para la maduracién humana y espiritual del sacerdo-
te o religioso(a). El sexo opuesto pierde una buena parte del atractivo
del abismo y de la fascinacion del misterio y de lo prohibido, que es
propia de todo tabi.

21. Toid, D. 16, 8a.

(*) Lo que dizemos de la amistad de un sacerdote con una mujer, se puede también aplicar “mu- -
tatis mutandis” (con las debidas adaptaciones) a la amistad de una religiosa con un varon.
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Naturaimente, la transicion brusca y violenta, de una separacién casi
total a un trato frecuentfe, no siempre prudente y a veces excesivo con
personas del sexo opuesto, arrasé muchas vocaciones, o por lo menos
caus® muchos sufrimiento en las personas impreparadas para el trato
mutuo. Se les habia creado artificialmente un ambiente de misterio an-
te el sexo opuesto, que se convertia en imén, tanto mas atractivo y fas-
cinante, cuanto maés misterioso e inaccesible habia sido... Lejos de pro-
ducir efectos beneficiosos, ese alejamiento se prestaba para represiones,
inhibiciones afectivas, o compensaciones; inseguridad, desplazamientos
de la sexualidad y de la vida afectiva hacia personas del mismo sexo,

El mundo ha cambiado demasiado, entre otras cosas, por el ingreso
masivo de la mujer al mundo del trabajo, a la escuela, a la universidad.
El sacerdote estd hoy en permanente contacto con mujeres, en el traba-
jo parroquial en las organizaciones apostolicas, en las escuelas y cole-
gios, en la oficina, en la vida social, en su propia casa. Precisamente por
ésto, su trato con ellas tiene que ser més cordial, mas abierto y cercano,
mas espontineo, mas afectuoso, mas tranquilo y natural, mas respetuo-

s0 y maduro. Estan totalmente fuera de tono ciertas actitudes o com-
portamientos o expresiones, propias del adolescente que esta apenas co-
menzando a descubrir el sexo opuesto, y que a veces pueden presentarse
no s6lo entre jovenes, sino también entre sacerdotes de 40 o 50 aiios...

En ‘Ja vida del sacerdote es necesaria y conveniente la amistad con
personas del mismo sexo y del sexo opuesto.

La mujer es e] complemento natural del vardn. Son muy grandes los
aportes que ella puede proporcionarle al sacerdcte en orden de su ma-
duracion afectiva, a la formacion y riqueza de sus sentimientos, al desa-
rrollo de sus habilidades de comunicacion, en una palabra a la madurez
¢ inteligencia de su personatidad.

Pero, tal vez hoy nos hemos ido al extremo opuesto, obedeciendo a
“la ley del péndulo”. Todo parece permitido para algunos seminavistas
y jovenes religiosos(as) vy 2 algunos no tan jévenes, Nada les parece ma-
lo. Juegan inconscientemente con el peligro hasta que el fuego arde y la
llama lo devora todo... Asi piensan o se expresan estos:

“Por gué no frecuentar el trato intimo con una mujer (o con un
hombre) ;Qué tiene de malo manifestarnos nuestro mutuo afecto, con
caricias, regalos, largas conversaciones telefOnicas, regalitos y detalles
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carifiosos, visitas frecuentes y a solas, confidencias muy personales?
Dejémos de ser anticuados y mojigatos™,

. Los resultados no se han hecho esperar, y hemos presenciado mu-
chas defecciones sacerdotales y religiosas, por la imposibilidad de guar-
dar el celibato. No es el enamoramiento la {inica causa, pero ciertamen-
te se cuenta entre las “causas del abandono del ministerio sacerdotal ™2,
Por eso la amistad de la persona consagrada necesita como elemen-
to absolutamente indispensable un permanente y muy sincero proceso
de discernimiento espiritugl, para conocer y seguir la voluntad de Dios;
o sea para ver dénde termina la amistad espiritual, donde se mezclan
elementos demasiado naturalistas, donde comienza a predominar la sen-
sualidad y donde se empieza a bordear peligrosamente el barranco de la
“tercera via”’ v la sexualidad.

La “‘tercera via” fue una de las tantas teorias gue pulularon en ciertos
medios eclesidsticos de Norteamérica y de algunos paises europeos
durante los anos setentas, como parte de la campaha contra el celi-
bato sacerdotal obligatorio para los sacerdotes de rito latino. Se-
gin sus propugnadores, un sacerdote podria fornentar con una mu-
jer una amistad intima, exclusiva, en la que se encontrara tanto una
rmutua manifestacion de todo el ser interior, aun de los pensamien-
tos ¥ deseos mas personales, como también un compromiso mutuo,
personal, semejante al matrirnonio, exceptuando, al menos, los pri-
vilegios matrimoniales, Sobre decir cuan absurda es esta actitud am-
bivalente y desintegradora de la personalidad, que pretende levar
una vida doble, desgarrada entre el compromiso generoso y total a
Dios y la enirega a una persona humana. Absurdo psicolégico por-
que el individuo estaria totalmente dividido en su afectividad con
gravisimos peligros de verdadera patologia. Absurdo espiritual, al
pretender vivir una vida doble, en la que no se ha comprendido, ni
muche menos vivenciado al A, B,C, del celibato ¥ sus razones teo-
logicas. Parece que, como tantas ofras modas, hoy se ha ido olvi-
dando esta teoria, fértil en racionalizaciones engafiosas...

Tiene mucha razdn la sabiduria popular,'cuando indica la distancia
apropiada para colocar la candela encendida: “Ni tan cerca que queme
al santo, ni tan lejos que no lo alumbre!™

22. Jiménez, S.J. A., Las causas de? Abandono del Sacerdocic Ministerial, en Medellin, 1986,
XII, N. 45, P. 87-95.
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San Agustin era un hombre desde luego genial en su inteligencia.
Con razon se ha afirmado de él que también fué un gran psicdlogo. Y
ademas hablaba en él la voz de la experiencia propia. No carece de inge-
nio y picardia la siguiente frase del doctor de Hipona: “‘Amor spiritua-
lis generat affectuosum: affectuosus obsequiosum, obsequiosus familia-
rem; familiaris carnalem; carnalis autem generant filium’. Lastima que
la traduccidn a la lengua vernicula casi siempre quita vigor y concision
al inigualable lenguaje de 8. Agustin: *‘El amor espiritual engendra el
amor afectuoso; el amor afectuoso genera el obsequio; el amor obse-
quioso da origen a la familiaridad; la familiaridad produce el amor car-
nal; y a su vez el amor carnal engendra al hijo”23 '

Tenemos que vivir nuestras amistades sin temores e inhibiciones, pe-
ro al mismo tiempo con actitud prudente y humilde y eon conciencia
clara y madura de los peligros posibles y de la propia debilidad. S&4lo un
continuo y verdadero discernimiento espiritual nos mantendri en ese
equilibrio salvador, '

En pocos aspectos de la vida ascética son tan frecuentes las jugarre-
tas engafiosas de los ‘‘mecanismos de defensa’’ como en el campo de la
afectividad, de la amistad y del amor. En e} camino hacia la amistad
verdadera nos acechan las negeciones, las recionalizaciones, las compen-
saciones... A veces el interesado es el inico que no ve los peligros en de-
terminada amistad, cuyas expresiones no s6lo causan extrafieza sino ver-
dadero escandalo a propios y extrafios. Y no hablamos de ‘“escandalo
farisaico (ya que siempre existiran los fariseos modernos), ni del *‘scan-
dalum pussillorum’ de que hablan los moralistas el cual es propio de
gentes timoratas o anticuadas...

Afortunadamente podrian citarse muchos casos en que un sacerdo-
te, lejano, afectivamente reprimido y alin ispero y un tanto déspota
v machista, ha encontrado una excelente terapia para su cardcter en un
grupo juvenil mixto, en su trato personal con perscnas amigas del otro
sexo, como asesor de ‘‘encuentros de novios” y ‘“encuentros matri-

moniales’

En el plano sobrenatural, la verdadera amistad es ‘‘un peldafio en el
ascenso hacia Dios ¥ un paso hacia todos los hombres’ 24.  Asi lo en-

23. Citado por Biot, R. y Galimard, P., Guia médica de las vocaciones sacerdotales y religosas.
Buenos Aires: Desclée de Browr: Dedebee, 1948, pag. 187,

24. Vinas, Op. Cit. p; 280.
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tendieron y transmitieron a sus hijos los grandes fundadores como S.
Agustin, San Benito, 8. Francisco de Sales, Sto. Domingo, 8. Ignacio de
Loyola, Sta. Teresa de Jesils y tantos ofros Padres y madres de familia
religiosas hasta nuestros dias,

Se han hecho proverbiales las amistades santas y ennoblecedoras en-
tre dos hermanos, S, Benito y Santa Escolastica; entre Francisco de Sa-
les y Santa Francisca de Chantal, entre Santa Teresa y San Juan de la
Cruz; entre 8, Ignacio y el grupo de piadosas sefioras que lo seguian y le
socorrian con sus bienes, En todas estas amistades vemos reflejada la ac-
titud de Pablo de Tarso, quien no se ruboriza al escribir a los filipenses:
“Os llevo en el corazdn... Bien sabe Dios como 0§ echo de menos en las

entrafias de Cristo™ (Flp. 1,7-8).

Varios “‘mecanismos de defensa’’ pueden perjudicar las relaciones de
una persona consagrada con las personas del sexo opuesto. Tal seria el
caso del menosprecio que algu.nos sacerdotes inmaduros manifiestan por
las figuras femeninas.

En nuestro ambiente machista, el sacerdote esta lamado a dar un
testimonio y ejemplo de respeto por la mujer. Lejos de fomentar actitu-
des y comportamientos despectivos hacia la mujer, &l debe, por el con-
trario, valorar, respetar, defender a la mujer como igual.

El temor angustioso puede ser indicio de represiones o condiciona-
mientos nocivos provenientes de una equivocada educacion en el hogar,
en la escuela o en la vida religiosa. Otras veces se presentan formaciones
reactivas por las cuales se considera a toda mujer como un peligro para
- la castidad; otras veces nos encontramos ante verdaderos complejos de
inferioridad, ante las personas del otro sexo. Algunos evitan el tratoc con
ellas y caen en un aislamiento afectivo; otros las tratan con rudeza o im-
positivamente, como se podria tratar a un recluta en el cuartel o a un
compailero en la fabrica. En otros puede predominar la suspicacia v des-
confianza. No faltan desplazamientos y compensaciones gque se mani-
fiestan en el abuso del cigarrillo, del alcohol, de las diversiones, de la
buena mesa, del ansia de poder, de la codicia de dinero, de manifesta-
ciones auto-erdticas o egoistas, ete.

Vemos casos de parrocos y sacerdotes, que reservan para las reli-
giosas las aristas mas asperas y cortantes de su caracter agrio, amargado
o dominante. Tratan a las religiosas con altaneria y dureza; les impiden




Alvarg Jiménez Cadena, 5.J.
410 VIvir la amistad con alegria y madurez

la participacion en las decisiones y el trabajo, no tienen en cuenta sus
opiniones, sugerencias y necesidades; las aislan y arrinconan.

Afortunadamente muchos sacerdotes valoran a las religiosas como
seres humanos, como personas consagradas al Sefior y como invaluables
y abnegadas colaboradoras en la construccién del Reino. Han aprendido
a confiar en ellas, a darles responsabilidades, a tratarlas como personas
iguales en dignidad, y, a veces, superiores, en cualidades humanas, en es-
piritu de oracidn, en capacidad de sacrificio ¥ en fidelidad en su com-
promiso con Dios y con los hermanos. Han aprendido a amarias. Ellas
pueden ser insustituibles colaboradoras y un valioso complemento en
la vida del sacerdote. Una religiosa, a quien se profesa una amistad no-
ble y elevada, le sirve al sacerdote de compaififa, lo equilibra afectiva-
mente, le ayuda a madurar, lo educa, lo hace mas humano y delicado.
Mas, para no pecar de ingenuidad o imprudencia, hay que tener muy
presente los criterios que a continuacion presentamos. ;

Criterios para distinguir 1a amistad auténtica en la persona consagrada

Ya dijimos que la amistad no esti refiida con el compromiso sacer-
dotal o religioso. Mas ain, que puede ser una ayuda para vivir dicho
compromiso, siempre que se cumplan ciertas condiciones.

¢ Cuales son esas condiciones? Algunas son comunes a toda amistad
verdadera; otras se aplican mas directamente a la amistad de una perso-
na consagrada por los votos o el celibato. Tratemos de describirlas, sin
pretender de ninguna manera ser exhaustivos

La amistad del sacerdote o religioso(a) para ser auténtica, debe lenar
estas caracteristicas:

1. La amistad auténiica es una union profunda entre dos personas que
consta de miltiples elementos: espirituales, afectivos, sensibles. No
abogamos por una amistad ‘‘desencarnada’ y artificialmenie ‘‘espi
ritualizada’ sino de unae verdadera emistad humana. Supone la inte-
gracion de todos estos diversos elementos de la personalidad: espi-
rituales, afectivos, sensibles, sexuales, o sea la madurez de la perso-
nalidad (tan dificil de entender y mucho mas ardua de alcanzar). La
madurez es indispensable en cualquier relacidn humana auténtica.
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. Surge de una cierta afinidad o sintonia con la otra persona y se ma-

nifiesta en el ‘“dar y recibir”, o sea en lo que San Ignacio llama *‘co-
municacion de bienes” entre las dos personas (cfr, la meditacion @l
tima de los famosos “‘Ejercicios Espirituales’’, o sea la ““contempla-
cién para alcanzar amor’’25,

. SBupone una “‘predileccion’. Aungue uno ame a muchas personas ¥

aun a todos los projimos por amor de Dios, profesa un amor espe-
cial a la persona del amigo.

. Se basa en el respeto a lg persona y a lo libertad del amigo y poi lo

tanto, a la opeidén de vida de las dos personas: sacerdocio, vida reli-
giosa, matrimonio, etc,

. No es ni posesiva, ni dominante, ni celosa. Deja a las dos personas

en libertad para crecer en la opcion fundamental de sus vidas y en
las decisiones menudas qgue forman la trama de la vida cotidiana,

. Supone la comprension, y sobretodo el aprecio v la acepiacion de la

afectividad y de la sexuglidad propia y ajena, como elementos de
primordial importancia para la realizacion humana y gue condiciona
toda relaciOn inter-personal.

. Supone la superacion del egocentrismo infantil y la-transicién gra-

dual y trabajosa del amor captativo del nifio al amor oblativo del
adulto. Es la “‘benevolencia’ para buscar el bien de la otra persona,
de gue habla Cicerdn v muchos otros autores?6é, Es la practica de
la intimidad y de la generativided, en el sentido de las etapas del
desarrollo propuestas por el psicoanalista Erik Erikson.

. Supone la liberacién de temores ¢ inhibiciones, y la capacidad de

afrontar los riesgos que conlleva la apertura con el ofro en una rela-
¢ion de amistad. Hay que aprender a abrirse y a recibir también las
comunicaciones del otro. Los psicdlogos sociales modernos habia-
rian de la habilidad para dar y recibir ‘‘feedback’’ oportuno. El
amigo aprende a comunicar sus conocimientos; a compartir sus
pertenencias, sus habilidades, su tiempo y su trabajo, y, lo que vale
mas que todo, su propia persona. Esta abierto a la comunicacion, a

Loyola, San Ignacio de, Ejercicios Espiritugles, N, 231.

Cicerdn, Op. cit.
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las observaciones, a las correcciones de la otra persona: ‘“‘es propio
de la verdadera amistad amonestar y ser amonestado’’ (Cicerdn)2?,

9. No basta con transmitir informaciones e ideas. Mas importante es

10.

11

12

27
28

.

aprender a comunicar y a comparlir epropiademente los afectos,
de acuerdo con la vocacion elegida libremente ¥ los compromisos
adquiridos por las dos personas: con Dios, con ia Iglesia, con la co-
munidad religioga, con otros amigos v familiares, Esta comunicacion
consiste en la transmision y reflexién objetiva de los sentimientos,
la cual forma la quinta esencia de la ““terapia centrada en el clien-
te’’ popularizada por Carl Rogers y que juega un papel principalisi-
mo en una amistad profunda. La persona consagrada, tiene que lo-
grar un dificil “‘equilibrio dindmico’’ entre la inhibicion y el desbor-
damiento afectivo. Por una parte tiene que superar las inhibiciones
y represiones provenientes de una eguivecada educacion familiar o
deformaciones en la formacidn religiosa.

Pero, por oira tiene que evitar la entrega total de la persona casada,
las expresiones amorosas de los enamorados ¥ las manifestaciones
inmaduras del adolescente, que esta apenas comenzando a descubrir
¥ luchando por comprender su propio mundo afectivo y el iman lo
atrae hacia las personas del otro sexo.

No excluye la accidon de otros *“tus”, ni en la vida propia ni en la
existencia de la persona amiga. En otras palabras, no es una amistad
exclusiva ni excluyente. Mantiene las puertas del afecto y del cora-
z0n abiertas a otras personas y amistades. Las dos personas no se en-
cierran en el “nosotros’® y nadie mas. ‘“‘Una verdadera amistad no
debe hipotecar el corazon sino que debe liberarlo; ni debe aislarnos
de los demais, sino que deben dejar siempre Ia puerta abierta a los
otros... “‘Nos deja libres para amar?®,

No es una entrega total. O sea, no tiene gque compartir toda la per-
song ni aspirar a dominar o poseer totalmente al otro.

Por consiguiente, es ‘‘sexuada’’, pero no ‘‘sexual’’. Sexuada porgue
cada persona pertenece a un sexo determinado, el cual condiciona

Tbid.

Guerrero, LM. Las Amistades en 1a Vida Religiosa, en Vidze Religiose Madrid: 1979, 47, N,
9. p. 262-266.
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todas sus sentimientos, experiencias y actuaciones. Siempre sere-
mos seres sexuados, hombres o mujeres, hasta la ultima célula de
nuestro organismo v las manifestaciones mas sutiles de nuestros
sentimientos, manifestaciones de carifio, manera de comunicarnos,
ete. El amor y la amistad del religioso(a) y del sacerdote necesa-
riamente estdn condicionados por su propio sexo y por el de la per-
sona amiga; excluye de manera expresa, sincera y generosa, toda ex-
presion voluntaria de indole sexual Mas claramente, excluye toda
manifestacion propiamente genitel La auténtica amistad no tendra
bordeado temerariamente los despefiaderos de ‘‘la tercera via”

Este equilibrio es un proceso dinamico, siempre cambiante; no es
nada ficil de lograr, sin un continuo proceso de discernimiento
espiritual y mucha vide de oracion.

Por eso ayuda tanto el vivir en aperture v lucidez. Apertura hacia
nuestro entorno (superiores, compatfieros, feligreses, etc.), sin secre-
tismos sospechosos. Apertura hacia nosotros mismos, sin racionali-
zaciones. ‘‘Apertura hacia un director o un amigo de verdad’2s

Con ésto, entramos a describir otras cualidades de orden religioso,
que tienen relaciones directas y especiales aplicaciones a la amistad
de la persona consagrada,

Ante todo, estar fundamentada en Dios. Por eso, San Agustin defi-
ne muy bellamente la amistad cristiana como ‘‘lg union interperso-
nal, afectuosa, desinteresada v puna, que se hace tal, gracias a la pre-
sencia amorosa de Dios'30,

El compreomiso total, definitivo, irrevocable con la persona de Cris-
to, a la cual se le ha entregade el cuerpo y el alma, el corazéon y los
sentidos, la capacidad de querer y de trabajar, sin restricciones de
ninguna clase. Solo en Dios ¥ por Dios tiene razén de ser cualquir
amistad humana. El le da sentido 0ltimo y positivo a toda amistad
sellada con el voto de castidad.

Las personas consagradas tienen que ser conscientes de lo que de-
sean en esa gmistad. *“Algo sumamente importante es gue sean

Ibid

Cfr. Agustin, San, Ja Johan Evengelium tract. LXV, 2) Op. cit.
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conscientes de lo que quieren, es decir, de entablar una sana amis-
tad vy no, una relacion marital o cuasi-marital, 0 un enamoramien-
to 31. . Por eso deben preguntarse desde el comienzo: ;“Nuestra
emistad nos hace crecer en la opeidn fundamental?”, *“Si la amistad
ayuda a crecer en apertura a Dios y a los demas, en disponibilidad
sin limites predefinidos, en gratitud para servir, en entusiasmo real e
ilusionado por el proyecto de vida gque hemos asumido, en una pala-
bra en la fidelidad a nuestra opcion fundamental que orienta v da
sentido a toda nuestra vida, es una amistad sana y liberadora™32.

La amistad en las personas consagradas, siendo de gran importancia
como complemenio de la personalidad, debe estar solidamente asen-
tada sobre una opcidén vocacional clara y decidida por la radicalidad
de la entrega a Dios en el servicio de la iglesia y de los hemanos.

15. El compromiso de los votos no puede fundamentarse en sirmple

16.

31.
32.

33.
34,

fuerza de voluntad. Seria caer en un voluniarismo naturalista, dolo-
roso y ala larga, insostenible. Se requiere una vivenciog dela entrega
a Dios ¥ a los demas, que plenifigue a la persona consagrada; que le
dé satisfaccion, felicidad,aiin en medio de las luces y vacios afecti-
vos. “Nuestra consagracion a Cristo lleva consigo una renuncia de-
finitiva y la soledad del corazén. Esto forma parte integrante de la
cruz que Jesis nos ofrece en su seguimiento, nos asocia intimamen-
te al Ministerio Pascual, vy nos hace partiticipes de la fecundidad es-
piritual que de él dimana’?3. No nos llamemos a engafio, ni ilu-
sion: esta vivencia del amor a Dios, a los hermanos, a la mision, ne-
cesitan *‘agarrar’’ toda la persona para servir de contrapeso al atrac-
tivo poderoso del amor humano,

De ahi la importancia fundamental de una *‘fé vive, medio Gnico pa-
ra poder entender existencialmente el sentido y el valor de ese subli-
me amor que por la consagracion de toda nuestra personalidad con
todos los elementos propios, la asume plenamente y trasciende to-
das sus reacciones, alin las naturales’3 . '

Guerrero J.M. Loc. cit.
Toid
Compafifa de Jesis, Op. cit. D. 14,5

Ibid 6 a.
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17.Esta fe no puede mantenerse viva sin una intensa vida de oragcion.

18,

19

S0lo la oracidn humilde y perseverante puede aleanzar ‘‘la inmensa
gracia del AMOR PERSONAL A CRISTO’3 medio a su vez in-

dispensable para la guarda del corazon.

El sacerdote y el(la) religioso{a) tiene gue estar muy centrado en
una verdadera caridad ¥y unién con sus hermanos en el presbiterio o
en su comuhidad religiosa v mantener un corazon abierto, en el cual
tengan cabida otras amistades profundas y sinceras; con los miem-
bros de su familia, con sus colaboradores en el apostolado, con gru-
pos apostdlicos, etc. Lo malo no es iener muchos amigos, sino no
amar a nadie o mantener una amistad exclusiva y excluyente, como
remedo 0 compensacion de un amor conyugal, o cuasi-conyugal in-
satisfecho... **Una persona consagrada con votos tiene mas probabi-
lidades de perseverar, si mantiene varias amistades, con personas del
otro sexo’’3¢

Tratandose de la amistad de un sacerdote con una religiosa, 0 con
una mujer casada, tanto mas seguras estardn las dos personas y mas
serena serd su amistad, cuando maés firmes y felices v “‘enamoradas”
estén ambas en su propia vocacién, compromiso y misién apostol-
ca. La esposa de Cristo satisfecha con su vocacidon y con su comuni-
dad y su misién; la mujer casada feliz con su marido, con sus hijos,
su hogar y su trabajo,

. La entrega entusiasta y alegre a la propia mision apostdlica sera un

contrapeso muy fuerte, para las ocasiones en que surjan eventuales
brotes de sensualidad, o deseos espontaneos o manifestaciones se-
xuales, que eventualmente pueden ocurrir aiin en las amistades mas
limpias entre un hombre y una mujer, En esos momentos, se necesi-
ta “‘fuerza y peso vivencial de contrapeso’ 37

Una palabra final

Los criterios expuestos arrojan algunas luces para reconocer la
amistad auténtica y ennoblecedora que ayuda a la persona con-
sagrada ¢ madurar psicolbgicamente; a realizarse como persona;

3s..

36.
37_.

Ibid Ba.
Finn, Virginia Sullivan, Loc. cit.

Alcald, S.J. V. Seminario de Psicologia, Bogoti, CRC (Notas mimeografiadas) “Formacién
de & afectividad” p. 9
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a lenar su trabgjo epostdlico mids eficientemente; a santificarse
y unirse con Dios. Si logra aplicarias con la ayuda de la gracia y
su propio esfuerzo de discernimiento espiritual, vivira sus amis-
tades con alegria espiritual, entre los dos extremos del temor in-
fundado ¥ de la imprudencia rayana en presuncién. Asi viviremos
con madurez y plenitud el maravilloso don de la amistad,
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EL PENSAMIENTO SISTEMICO
Y LA ACCION PASTORAL

Herman Lombaerts, F.8.C.

Introduecion

Evangelizar, catequizar, acompaiiamiento pastoral... actividades re-.

ferentes a nuestra respuesta al Dios de Jesucristo, vivo entre los hom-
bres.

Las actividades pastorales se organizan a partir de esta fe, aunque
con los medios propios del hombre: el tiempo y el espacio, Ia inteligen-
cia y la creatividad, el sentido de organizacion y la intuicién, la palabra
v el material audiovisual, los edificios y la administracion...

La reflexidon teoldgica (en sentido lato) profundiza el sentido, el
fundamento, la continuidad de una tradicién eclesial... a propésito de
cualquier actividad pastoral. Por su parte, las ciencias humanas estudian
precisamente lo que es propio del hombre en su manera de involucrarse
individualmente y con otros en la practica y en la reflexién pastorales.

Asi es como se puede estudiar a la Iglesia en cuante organizacion
que utiliza el poder con la mira de realizar sus metas: dar testimonio de
la iniciativa de Dios en el corazon de la historia humana. La Iglesia pue-
de inspirarse en las cienciag humanas para hacer mas coherente, auténti-
ca y eficaz su practica pastoral. En cualquier caso el criterio definitivo
para toda accion pastoral viene de la fe en el Dios de Jesucristo.

La accion pastoral es compleja por estar afectada por muchas in-
fluencias internas y externas. Con frecuencia es dificil saber exactamen-
te lo que esta pasando con las diferentes actividades e iniciativas: ;se
trata de un progreso o de una regresidon? shay o no fidelidad a los obje-
tivos? jse propagan los propios dioses personales o se sirve al Ginico Dios
de Jesucristo? o

De ahi viene la importancia de disponer de instrumentos adecuados
para objetivar la prictica y la reflexién: poder nombraria, comprender-
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la, evaluarla, orientarla tan correctamente como sea posible. Existen
muchos de estos instrumentos. El origen ¥ los presupuestos de ellos di-
fieren enormemente. Su uso implica siempre riesgos. Por eso es impor
tante elegirlos bien para mejorar la calidad del irabajo sin traicionar el
caracter propio de la actividad pastoral.

Decisiva en esto es la manera de mirar la ‘‘realidad”. Al respecto, es
espectacular la mutacidén ocurrida en las ciencias fisicas, precisamente
en cuanto a la manera de concebir la ‘‘realidad’”. Por ejemplo, la idea
de gue el elemento aislado y reducido a su simple unidad material no
existe, introdujo el concepto de ““sistema”, Este concepto respeta mejor
la irreductible complejidad del mundo —material y humano— en que
vivimos!, El “sistema’’ reemplazé al simple objeto aislado.

No se deja reducir a la suma de sus partes. Quiebra la idea de objeto
cerrado y autosuficiente. La difusion de esta toma de conciencia ha
afectado a las demas ciencias, incluidas las ciencias humanas, Reciente-
mente el Premio Nobel Ilya Prigogine con Isabelle Stengers han desarro-
Hado este nuevo paradigma epistemologico, insistiendo sobre la “*nueva
alianza” entre las ciencias exactas y las ciencias humanas? - '

Quien introdujo la teoria general de sistemas fue el bidlogo alemén
Ludwing Von Bertalanffy en un seminario realizado en 1937 sobre filo-
sofia en la Universidad de Chicago3. Segin €1, se trata de *“un nuevo pa-
radigma de la ciencia’4 - En su libro, Colom Cafiellas da un resumen del
desarrollo del pensamiento sistémico, relacionandolo con el estructuralis-
mo y aplicandolo en seguida ala educacions. Von Bertalanify estima que
este paradigma se puede aplicar a todas las cienciass. Es precisamente
lo que ha ocurrido en los (ltimos decenios.

1. ROSNAY, J. EI macroscopio, Madrid, Ediciones A.C,, 1977,

2. PRIGOGINE, I, STENGERS, L, Lz Nouvelle Alliznce, Paris, Gallimard, 1979; Id., En-

tre le Temps et UEternité, Paris, Fayard, 1988.

3, COLOM CANELLAS, AL Teorfa ¥ metateorla de lo educecidn. Un enfoque ¢ Ie Iuz de
la reortz general de sistemas., México, Trillas, 1982, p. 123. _

4. VON BERTALANFFY, L. Théorie Générale des Systemes, Pacis, Donod, 1973, p. 87
{General Systems Theory: A New Approach to Unity in Science, 1951). K., Robots,
hombres y mentes, Madrid, Guadarrama, 1971; Id., Perspectivas en la reoriag geneml de
sisremas, Madrid, Alianza, 1973.

5. o.c.,p. 80ss; 133-153.

6. o.c., p. 125-132.
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Esto sucede en el estudio de los macrosistemas: la economia mun-
dial?, el comercio internacional, la produccion mediante compafifas
intercontinentales, las empresas. También se da en el estudio de la eco-
logia, la educacion, la cultura, la religion, la familia, la persona huma-
na. Donde mas se manifiestan sus consecuencias practicas es en €l am-
bito de las organizaciones y de su gestion3, en el campo psico-médico-
social?, en la educacionlo.

En este articulo preseniaremos primerc una descripcién del pensa-
miento sistémico: algunas nociones de base. Después abordaremos en
parte un analisis del funcionamiento del “‘poder’’ en las organizaciones,
enfocando especialmente las de orientacidon pastoral. Para terminar, nos
proponemos inspirarnos en esas nociones de base para aplicarlas breve-
mente, a titulo de ejemplo, a la escuela.

I El pensamiento sistémico

La presentacion de los conceptos de base se inspira principalmente
en las ideas de L. Von Bertalanffy, E. Morinil, M. Crozier y E. Fried-
bergt2.

La idea de sistema sugiere en primer lugar su distincion respecto
del entorno. E] sistema se separa de €] gracias a una frontera que regu-
la las interacciones con el medio ambiente, El sistema acepta algunos re-
cursos o aspectos (el input) y rechaza otros., El sistema transforma las
influencias externas para devolverlas en forma de producto o resultado.
E] “output” supuestamente enrigquece al entorne segiin las intenciones

7. BARBO DURAN,. L., Sobre una teorfa general de sistemas. Aplicaciones a comportamien-
tos y decisiones econdmicas. Barcelona, Universidad de Barcelona, 1966,

8. Ver las obras de J. Méjese, M. Liu, G. Layole, H, Minzberg.

9. En I huella de G. Bateson y de P. Watzlawick, Ia escuela de Palo Alto introdujo una tera-
pia familiar de tipo sistémico: Y. Winkin (ed.), La nueve comunicacion. Barcelona, Kairds,
1984. . '

10. Ademds del estudio de A. Colom. Cafiellas, han estimulado Ia investigacidn en este campo
G. Salomin, M. Selvini, G. Evequoz y otros. Ver también BLOCK, A. Innovacion educativa,
El sistema integral de ensefignza-gprendizaje. México, Trillas, 1974; KAUFMAN, R.A.,
Planificacion de sistemas educativos. Ideas bisicas concreras, México, Trillas, 1978 NEE-
DHAM, CW. ¥y MORRIS, B.C. Un modelo sistémico de ensefignza, Barcelona, CEAC,
1978; PAREDES, J Macroeducacion, Madrid, Public, 1971.

11. MORIN, E. La méthode, Paris, 1977, p. 94-154.

12. CROZIER, M. et FRIEDBERG, E.. Lacreur et le systéine, Paris, Seuil, 1977.
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o metas del sistema. Seglin la cantidad de influencias aceptadas por el
sistema se hablara de sistema ‘“‘abierto’ o ‘‘cerrado’’13.

La definicibn del concepto de sistema debe incluir las ideas de:
a) interrelacidon entre elementos; b) unidad global constituida por estos
elementos interrelacionados; ¢) organizacion que une la idea de totali-
dad con la de interrelacion.

Por tanto, se puede concebir el sistema como unidad global, organi-
zada de interrelaciones entre elementos, acciones o individuosis.

La palabra elemento no corresponde a la idea de unidad simple, si-
no que implica ligazon con el todo del cual forma parte. La nocion de
orgenizacion designa aquella cualidad por la cual hay :interacciones:, en
forma de interrelaciones, que terminan por originar una unidad comple-
ja dotada de cualidades ajenas a cada uno de los elementos.

Bl esquema siguiente puede representarlo.

Interrelaciones
Organizacion /\ Sistema

Esta representacion ternaria se aplica tanto a la realidad fisica (el
atomo, la estrella, la bacteria) comeo a la sociedad humana {un pueblo,
una cultura, una familia). El esfuerzo ha de situarse en nuestra manera
de percibir, de concebir y de pensar de manera organizacional lo que
nos rodea y que llamamos la “‘realidad®’.

Hay algunas cualidades especificas de la organizacidn de unsistema:

Las emergencias

Son las cualidades o propiedades de un sistema que presenta un ca-
racter de novedad respecto de las cualidades o propiedades de los ele-
mentos considerados aisladamente, o que en otro tipo de sistema estan
organizados de ofro modo. '

13. VON BERTALANFFY, o.c., p. 146.

14. A. Colom Caficllas da diferentes formulaciones: pp. 82s, 107, 111, 123 se precisa el voca-
bulario en p. 113; s¢ presentan las clases de sistemas en pp. 128s.
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La emergencia es un suceso con caracter de irreductible. No se deja
descomponer; no se puede deducir de los elementos en cuanto tales. Por
eso puede decirse gue el sistema es mas gue la suma de sus elementos.

Las coacciones

Las propiedades de los elementos desaparecen también al interior
del sistema, debido a las coacciones organizacionales: las normas, el
ajuste de complementariedades, las especializaciones, el control..
Toda asociacion implica coacciones, ejercidas por las partes interde-
pendientes. '

Las coacciones tienen por consecuencia gue un sistema no solo
enriquece sino también empobrece. Se puede producir tensiones a cau-
sa de un desequilibrio entre ambas cosas. Por eso puede también decir-
se que el sistema es menos que la suma de sus elementos.

Las complementariedades

En la unién compleja del sistema, los elernentos tienen doble iden-
tidad: ain cuando tienen su identidad propia, participan también de Ia
identidad del todo.

El sistema incluye pues las diferentes individualidades y la identi-
dad colectiva. Pero la relacion entre diferencias e identidad varia segin
el tipo de organizacion. Laorganizacion establece relaciones complemen-
tarias entre los diversos elementos.

Log antagonismos

La interrelacion tipica de la organizacion supone la existencia y el
juego de atracciones, afinidades, de posibles vinculos o de comunicacio-
nes entre elementos. Y la conservacion de las diferentes supone también
la existencia de fuerzas de exclusion, de repulsidon, de disociacidn, para
evitar la confusion.

Como se ve, el mismo principio de complementariedad origina el
principio de antagonismo. No hay organizacidn sin contraorganizacion.
Asi se puede representar:
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relaciones
entre partes entre las partes v el todo

complementariedades
ORGANIZACION

Coacciones
inhibiciones

represiones
antagonismos

virtuales o
en acto

entre partes entre las partes y el todo

relaciones

El concepto de sistema expresa al mismo tiempo unidad, multipli-
plicidad, totalidad, diversidad, organizacibon y complejidad. Es de natu-
raleza paradojal: unidad y diversidad,

El juego

El sistema agrupa personas gque aceptan cooperar en la realizacion
de un fin colectivo. Pero como cada individuo pertenece al mismo tiem-
po a varios sistemas, hay un conflicto entre los intereses comprometidos
en las diferentes pertenencias. No queda mas que ‘‘negociar’’ con cada
sistema en cuanto al compromiso con una meta colectiva. Al interior de
-un mismo sistema, todos los miembros llevan a cabo una negociacion
—inconsciente las mas de las veces— para mantener el equilibrio entre el
compromiso al servicio del sistema por una parte, y los intereses perso-
nales por otra. La negociacion se vive tanto respecto de los “responsa-
bles”” como respecto de los demas miembros, ¥ también respecto de los
intereses totalmente versonales!s

Los “roles” y las ““funciones’” constituyen las referencias a partir de
las cuales los miembros tratan de entenderse. '

Hstas negociaciones constituyen el ‘‘juego’” —tomado en sentido
neutro— ¥ son inherentes al sistema. Consiste en aquellios mecanisimos

i15. Cfr. CROZIER et FRIEDBERG, o.c., pp. 57-61, 97-99, 204-207.
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concretos —estrategias—gracias a los cuales los miembros logran estruc-
turar sus relaciones de poder ¥ de gestionar su cooperacion, Detras de
los “‘jueges™ hay una racionalidad. Ella garantiza Ia coherencia en las
estrategias utilizadas para mantener una posicidbn personal en la nego-
ciacién. ‘Los juegos (estrategias) decidirdn quién gana o pierde, o si ha-
bra suma de “cero”. '

Todo cambio en un sistema se refiere en primer ugar a los “‘juegos” "
mediante los cuales los miembros adquieren un lugar en él. Puesto que
se trata de una realidad compleja y en parte inconsciente, es natural
que las intenciones de introducir “‘cambios’’ no siempre leven a un re-
sultado satisfactorio. Otras veces puede sobrevenir un cambio sin gue se
entienda como ni por qué, '

Resulta evidente que el poder constituye la clave de la ““organiza-
¢ion” de un sistéma. Es esencial detenerse a considerarlo de manera ex-
plicita.

IL El poder en las organizaciones

El poder

El poder se define segiin Mintzberg como la capacidad de producir
o de modificar los resultados o efectos organizacionales. Eso equivale
a la capacidad de hacer ejecutar lo que se desea, obtener resultados, y
hacer realizar las acciones y las decisiones que las preceden!é

Las metuas son intenciones que preceden a las decisiones y acciones,
los estados que empujan a los individuos o a los grupos de individuos
llamados organizaciones, a hacer lo que hacen.

Siempre es posible distinguir: un solo agente con una sola meta; un
agente con metas miltiples; agentes miltiples con metas maltiples; agen-
tes milltiples sin ninguna meta, '

La mision o la vocacién describe las funciones esenciales de la orga-
nizacion en la sociedad, en términos de productos y de servicios que ella
propone a sus usuarios.

16. MINTZBERG, H., Le pouvoir dans les organisations, Paris, 1986 fPower in and around Or-
ganizations, Prentice Hall, Englewood Cliffs, 1983), pp. 39-42.
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El objetivo es una meta expresada en términos de realizacion medi-
ble. Un objetivo es operacional si se presta a una tal evaluacion.

El estudio del poder organizacional se funda sobre el principio de
las actitudes que en una organizacion corresponden a un juego de po-
der. Los diferentes ““jugadores’’ llamados defentores de influencia tra-
tan de conirolar las decisiones y las acciones de las empresas.

Por tanto, es necesario saber:

#* Quiénes son los detentores de influencia.
* Qué necesidades trata de satisfacer cada uno de ellos en la organiza-

cion. _
* Como es capaz cada uno de ellos de ejercer su poder,

El ejercicio del poder

1. Por muy poco gue alguien ejerza su capacidad de expresién, todo
miembro de Ia organizacion pasa a ser deteator de influencia:

2. El detentor de influencia necesita especialmente:

— una fuente o fundamento de poder
— acompafiada de una fuente de energia
— y de cierta destreza politica cuando hace falia,

3. Los tres fundamentos principales del poder son el control de:

— un recursc;
— un saber hacer técnico;
— o un conjunto de conocimientos cualesquiera, por poco crucial que

sea para la empresa.

4. Un cuarto fundamento general fluye de las prerrogativas. legales, de
derechos exclusivos o del privilegio para imponer opciones,

5. El quinte fundamento deriva de la posibilidad que tienen ciertas per-
sonas de estar cerca de quienes disponea de un poder apoyado en las

otras cuatro dases,

Los detentores de influencia se pueden agrupar segin el esquema ad-
junto, en una “‘coalicién’ externa e interne (Cuadro 1)17

17. Aqui es donde se juega Ia interaccién enire un sistema y su entorno. Esta dimension cons-
tituye el contenido del estudic de Mintzberg sobre el poder. Ver también CROZIER y

FRIEDBERG, o.c., pp. 139-166.




EXTERNA »COALICION—_____ popparL
INTERNA
AGENTES IDEOLOGICOS
PRESIDENTE
PROPIETARIOS ADMINISTRADORES PUBLICO
Autoridad Funciones/,
lecnoestructura~ Jerarquica Apoyo
Logistic Gabierno
Administracién
Asociaciones Gran publico
Profesionales = PERSONAL - Grupos de interés
Sindicatos Productos y Servicios particular
Proveedores Clientes
Socios Competidores

Asociados

(Mintaberg)-H. L.
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Las cogliciones de poder

La coalicién consiste en un grupo de personas que negocian entre si
para determinar una cierta reparticién del poder organizacional.

La coalicion externa agrupa a los detentores de influencia externos:
algunos no asalariados que utilizan sus fuentes de influencia para tratar
de tener un efecto sobre el comportamiento de los miembros (asalaria-
dos) de la organizacion. Habitualmente encontramos: los propietarios,
los asociados (proveedores de recursos, clientes, socios y competidores),
los sindicatos ¥y gremios, el pablico.

La coalicion interna agrupa a los detentores de influencia internos
de la organizacidén: los miembros asalariados a tieﬁapo completo que se
hacen reconocer y se expresan; estas personas tienen la responsabilidad
de tomar decisiones y actian tomando medidas de una manera perma-
nente 'y regular. Ellas determinan los resultados, los cuales dependen de
" los fines perseguidos por la organizacion. Al estan: los administradores
(coalicidon formal), el presidente o director, el cuadro jerargquico de la
organizacion, 10s actores que producen el servicio o el resultado preten-
dido por la organizacion, los expertos, el soporte administrative y final-
mente, el ideario de la organizacion (conjunto de creencias compartidas
por los detentores de inifluencia internos).

_ "En la coalicién externa o interna, los diferentes detentores de in-

fluencia se reagrupan alrededor o al interior de la misma organizacién
para satisfacer sus necesidades. Segiin Hickson, ‘“lo que sostiene o des-
truye la organizacién es su coalicidn de intereses”. En este sentido,
los detentores de influencia internos y externos forman sistemas de po-
der relativamente estables ¥ generalmente centralizados por naturaleza.
Bstos se convierten en medios semipermanentes para repartir los bene-
ficios.

Estas coaliciones se pueden organizar segin variados modelos (Cua-
dro 2). El Cuadro 2 distingue tres fipos de coalicion externa y cinco de
coalicion interna. El estudio de la manera como las coaliciones internas
y externas “se entienden”’, permite distinguir seis estructuras de poder.
Por tanto, se pueden clasificar las organizaciones seglin la estructura de
poder gue en ellas se practica.

Mintzberg defiende la hipdtesis de que las coaliciones internas v ex-
ternas estan en su estado mas natural y armoniose cuando domina uno
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de los sistemas de influencia, al menos durante un tiempo. Pueden apa-
recer otras combinaciones distintas de las llamadas ‘‘naturales”, Enton-
ces surgiran conflictos v ellas seran menos estables. Las seis configura-
ciones de poder expresan por tanto la direccion de la interaccion entre
la coalicion interna y la coalicidon externa, y garantizan una probabili-
dad de “equilibrio de poder sistémico’’, llamado homeostatico.

Cuadro 2. Las configuraciones de poder

coalicion externa coalicién interna configuracion de poder
dominada ——————=> burocratica ingtrumento
dividida > de los politicos arena politica
pasiva << - personalizada autocratica
|y
N ideologica rnisionera
s - .
~ expertos meritoria
Y
* burocratica estructura cerrada

La coalicién externa estd dominada cuando un solo detentor de in-
fluencia externa domina a todos los otros. Ella esta dividida cuando va-
rios detentores de influencia externos compiten para contrclar la orga-
nizacion. Ella es pasiva cuando muchas instancias tienen influencia so-
bre la organizacion.

En cuanto a la coglicién interna, se distingue:

* El sistema eutoritario o personalizado: el control directo de la orga-
nizacidn estd en manos del presidente o director. El estimulara la
responsabilidad y evitard la apatia;

* el sistema burocrdtico: el control se hace segin criterios objetivos
fijos, mas o menos independientemente de las personas que ocupan
puestos de responsabilidad. Se busca la estabilidad y la regularidad
para exeluir la arbitrariedad;

* el sistema ideoldgico: el control se vive a partir del poder moviliza-
dor y unificador de una ideoclogia propia de la organizacion. Esta
suscita un ‘“‘espiritu de grupo’’, el “‘sentido de una misién’’, y permi-
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te la integracion de las metas individuales y las metas de la organiza-
cion. Asi es como la ideologia desalienta los proyectos de fuga o la
voluntad de eludir una situacion, Ella anima la ‘“lealtad’’.

el sistema de competencias especializadas: el control debe mantener-
se al nivel de la competencia, que es vital para la supervivencia de la
organizacion;

el sistema de los politicos: el control de la organizacion se busca a
partir de comportamientos individuales o de grupo que son informa-
les, evidentemente excluyentes, generalmente sembradores de discor-
dia y, sobre todo, ilegitimos en el sentido técnico del término. Estos
comportamientos no son reconocidos ni por una autoridad formal,
ni por una ideologia admitida, ni por competencias especializadas ga-
rantizadas.

Las configuraciones del poder

Se pueden distinguir seis combinaciones naturales entre las coalicio-

nes internas y externas. Estas combinaciones representan seis estruciu-
ras o configuraciones de poder,

*

El instrumento es una configuracion en la cual la organizacidn sirve a
un detentor de influencia externo dominante. La coalicibn interna
es entonces de tipo burocratico. Se estimula a los miembros por me-

dios utilitarios a aportar esfuerzos, restringiendo sus ocasiones de ju-

gar a los juegos de poder.

En la estructura cerrada, el control interno se basa en normas de tra-
bajo y de produccidon burocraticas. En contraste, la coalicion externa
queda dispersa, desorganizada, pasiva. Lo que importa son las metas
de supervivencia, eficacia, control y crecimiento.

La estructura aufucrdtica se opone a un entorno pasivo, pero la coali-
cion interna se organiza en la persona misma del presidente o director
que controla todo en forma directa ¥ personal. Por tanto, los miem-
bros expresan lealtad al jefe o dejan la organizacién.,

La estructura de poder de tipo misionero esta dominada por la ideo-
logia, a tal punto que su coalicién externa llega a ser pasiva, El misio-
nero procurard imponer su influencia al entorno. La fuerte ideologia
sirve para integrar sblidamente la coalicidn interna alrededor de los
objetivos ideoldgicos. Todos los esfuerzos de los miembros se encami-
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nan a perseguir lo mas posible el objetivo de preservar, extender y
perfeccionar la mision de la organizacion,

* La estructura propia de la meritocraciz centra su poder sobre sus
competencias, de las cuales hay muchas en su personal activo y en su
red de iniciativas. La presencia de diferenies tipos de expertos suscita
una actividad politica relativamente importante. Los expertos se
querellan a proposito de los recursos, de ios limites de las zonas de
influencia y de sus candidatos, a los cuales tratan de colocar en posi-
ciones estratégicas. La coalicién externa parece quedar pasiva o divi-
dida.

* El poder propio de la arena politica se caracteriza por conflictos, tan-
to en la coalicién externa dividida, como en una coalicidn interna
que esta politizada. Parece inadaptada, pero no es una aberracion.
Puede servir como etapa funcional, a veces necesaria y obligada, para
el paso de un tipo de configuracién a otro, La arena politica aparece
cuando en una organizacion los detentores de influencias del momen-
to cuestionan a su jerarquia de °p0der. También aparece cuando hay
fuerzas iguales e inconciliables en la organizacion.

El interés de este andlisis radica en permitir evaluar la coherencia o
la contradiccién entve la meta profesada y la estructura de poder ejerci-
da por una organizacion. Esto resulta ser particularmente Gtil al descri-
bir, analizar, evaluar 0 cambiar una accién pastoral cualguiera. Una lec-
tura de la “transmision de la fe’” en estos términos nos hara descubrir
afinidades e incompatibilidades debidas a la estructura de poder puesta
en accion en las organizaciones apostolicas o eclesiales. Este tipo de en-
foque sistémico puede prepararnos para comprender mejor ciertos con-
flictos y para adoptar una actitud constructiva.

Lo aplicaremos a la escuela (catdlica) como ejemplo tedrico. El Gni-
co modo de tratar el asunto de manera concreta es dedicarse, en el
terreno, al analisis sistémico de una organizacion real.

El “sistemna ideologico™ vy la *‘estructura de poder misionero™

Una deseripeiéon més pormenorizada del sistema ideologico y de una
estructura ““misionera” puede ilustrar la fuzerza movilizadora de la inter-
accion sistémica,

Las caracteristicas de una ideologia son: movilizar y unificar, dar un
sentido de pertenencia y de mision, desalentar la fuga y la reivindicacion.
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Este sistema se desarrolla en tres estadios:

1. El sentido de una mision, punto de apoyo de la ideologia

Generalmente, se funda una organizacidén cuando un promotor des-
cubre una misidon —ofrecer un servicio de carcter nuevo— y cuando
este innovador refine un grupo 2 su alrededor para realizar este pro-
yvecto. Estas personas se juntan porgue comparten una manera de ver,
¥ encuentran por lo menos alguna cosa para s mismas, por ejemplo,
el sentimiento de crear algo nuevo y apasionante. Disponen de un
margen de maniobra muy amplio. La organizacién es de talla modes
ta, en expansion, con lazos personales entire los miembros. Los funda-
dores comparten creencias y valores solidos y tienen también la vo-
luntad de operar juntos. Hay una especie de ‘‘carisma’’ en la persona
del fundador.

2. La ideologia se desarrolia gracias a estas tradiciones y actos herdicos

Las acciones y decisiones orientan hacia valores prioritarios. Se desa-
rrollan ‘“‘historias’” (consideradas a veces como “‘mitos”} a partir de
sucesos importantes. Se elabora la historia de la organizacibon. Los
habitos, los precedentes, los mitos, Ja historia... constituyen un fondo
comin de datos gue sirven de base a las tradiciones compartidas por
los miembros de la organizacion, Con el tiempo, estas tradiciones in-
fluyen sobre los comportamientos y a su vez los comportamientos
ahondan mas sblidamente las tradiciones, En este contexlo se estable-
ce la ideologia. La organizacién se institucionaliza y adopta una vida
propia, una identidad, una originalidad.

3. El efianzamiento de ln ideologie por procesocs de identificecion

*L,a identificacion natural y espontdnea con la meta o con el funda-
dor de la organizacion. Los fines se asumen por lealtad. Estos miem-
bros se presentan como misioneros de la organizacion,

*La identificacion limitada y selectiva, operada por sistemas de reclu-
tamiento y promocion. Esta seleccién se hace a base de una negocia-
cibn, porque la organizacibn necesita nuevos miembros y ocurre que
la identificaciébn “espontianea’ no se produce con tanta frecuemncia
como se necesita para extender la influencia de la organizacién. El
“presidente” habitualmente “‘encarna’ la ideologia.
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*La identificacibén provocada por adoctrinamiento y socializacion. La
organizacidn necesita provocar una identificacién cuando ésta no se
produce en forma esponténea ni selectiva. Entonces se puede apelar a
dos procesos: el adoctrinamiento (proceso explicito de formacion
prolongada de acuerdo con la ideologia) y la socializacion (proceso
implicito de presiones informales para lograr identificacidon con la
ideologia y adquirir la personalidad requerida por la organizacion).

4. La identificacion deliberada

La adaptacidon completa a la organizacion en funcién de metas per-
sonales, plegandose a todos los principios de seleccién y resistiendo a
todas las presiones de adoctrinamiento y de socializaciéon

Cuando la mision de una organizacidn es: a) clara, de manera que
las personas facilmente puedan identificarse con ellas; b) especifica en
sus metas ¥ en su gjecucion, y ¢) atrayente o inspiradora al menos para
algunos, entonees es probable que surja una configuracion de poder lla-
mada ““misionera”. En esta configuracion, la mision es esencial para la
organizacién, Todos los miembros se identifican con la misién, son soli-
darios con los intereses de la organizacion, La estructura es simple, de
tendencia burocratica. Los miembros oponen fuerte resistencia a toda
tentativa de cambiar o de interferir con la tradicion, Hay preservacion
a toda costa de la misidn y de la ideologia.

Hay participacion interna por lealtad hacia la ideologia. Las creen-
cias quedan estipuladas. E] comportamiento estd predeterminado y es
previsible, Hay, pues, una burocracia normativa. Cada uno sabe lo que
ha de hacer; hay poco control autoritario. Descentralizacién con auto-
nomia, pero se deben eliminar las fuentes de una posible diferenciacion.
Sélo importa la compatibilidad con la ideologia. Se supone que el jefe
de la organizacion se identifica con la ideologia. Es su Tinica razén de
ser, Hay un pensamiento lineal y ausencia de politizacidon y de oportu-
nismo. La coalicion interna constituye, pues, la fuerza activa de la es
tructura de poder “misionera’’.

Las formas de estructure misionera

1. Las reformadoras: orientadas hacia el cambio revolucionario en la so-
ciedad. En consecuencia, la organizacion es instrumento de la ideolo-
gia. Existe el riesgo de que los miembros sean demasiado atraidos por
la sociedad ¥ que se debilite el nexo con la ideologia; o bien que es-
tén demasiado centrados en la organizacién y dejen de tener impacto
en la sociedad.
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2. Las trensformadoras: volcadas hacia el cambio de las personas en la
sociedad. Se esfuerzan por atraer personas para que cambien su estilo
de vida. Hay el riesgo de gue el proceso de conversion sea afectado
por influencias externas. Reclutar v conservar miembros implica su-
ficiente apertura hacia el entorno. La experimentacidn a corto plazo
puede legar hasta la asimilacién o el estancamiento.

3. Los claustros: se mantienen totalmente cerrados al entorno, replega-
dos en si mismos, sOlo preocupados de sobrevivir, Son en consecuen-
cia sistemas cerrados: clausurados a los recursos y a la influencia, a la
entrada y a la salida. La ideologia es el unico medio que les permite
atraer y retener miembros. Hay fres amenzas: el materialismo, el nir-
mero (demasiado o demasiado poco) ¥ la diversificacion.

4. Las casi-misioneras: un tipo de organizacion que en s{ misma no ten-
dria que ser misionera pero que resulta siéndolo. Una ideologia pode-
rosa puede por si misma crear una configuracién misionera (una larga
historia, un jefe carismatico...).

5. Las seudo-misioneras: segﬁn sus caracteristicas, la organizacion debe-
ria ser misionera; pero no es el caso, ya que funciona como sistema
cerrado. Los miembros se asocian para satisfacer una necesidad perso-
nal. Para ellos lo que cuenta es el juego de.la interaccion al interior
del grupo y no el sentimiento real de una mision.

Las organizaciones eclesiales

La mayoria de las organizaciones eclesiales, aungue no todas, surgen
de una coalicion interna de tipo *‘ideolbgico’ y exigen una coalicidn ex-
terna de tipo *“pasivo”’, Asi se instala una configuracién de poder llama-
da “misionera”. El dominio de un entorno *‘pasivo’’ por una coalicidén
“jdeoldgica™ garantiza del modo mas natural un equilibrio del sistema.

No obstante, es posible que surjan otras estructuras:

# Una parroquia misionera que se compromete al servicio de una pobla-
¢idn de mayoria pobre, aislada y afectada por carencias econdmicas,
politicas, sociales, médicas ¥ culturales, puede tropezar con un entor
no “dividido” (sindicatos de orientaciones opuestas, ejército, latifun-

dios).
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* Una dibcesis puede concentrarse en una coalicion interna ‘‘burocrati-
ca’ en un ambiente dominado por otro sistema (el marxismo, un ré-
gimen politico totalitaric), contentandose provisoriamente con una
estructura de poder “‘cerrada’’. Interacciones diplomaticas y pruden-
tes pueden preparar un cambio con la mira de adoptar una estructura
francamente ‘‘misionera”.

* En un entorno dividido, y con una coalicién interna en vias de trans-
formacion hacia la arena politica, una conferencia episcopal puede
dirigirse a uno o varios expertos {tedlogos, o especialistas en gestidn
organizacional, u otros} con la mira de restablecer un equilibrio sis-
témico. Esa opcion puede hacer emerger una estructura de poder
“‘meritocratica’. En el momento en que la meritocracia entra en con-
flicto con una coalicibdn interna supuestamente ‘‘ideclogica’, los obis-
pos pueden reorientarse hacia una estructura autocratica, con el fin
de preservar una interaccion llamada ‘“misionera™.

IIT La escuela eristiana

En primer lugar es preciso darse cuenta de la interaccién entre la es-
cuela y el entorno: la sociedad. Este intercambio estid controlado por
una frontera. Esta filira las influencias externas para lograr la metade la
ensefianza. Por su parte, el entorno controla y sanciona el resultado de
la escolarizacion en funcion de las prioridades econOmicas y sociocultu-
rales de la sociedad.

La escuela catélica y la misién de la Iglesia

El reciente documento de la Congregacion para la Educacion Catoli-
ca sitGa bien la misidon de Iz escuela catdlica en las interacciones con el
entornol8, Los autores describen las circunstancias que los jovenes en-
cuentran en la sociedad contemporanes: inestabilidad, pobreza de las
relaciones humanas, inguietudes ante un porvenir incierto, frecuente
presencia de numerosas experiencias alienantes. Se confronta la dismi-
nucion de la practica religiosa con el desarrollo econémico, cultural y
social. Se habla de una crisis religiosa de toda una civilizacidon, de una
“ruptura entre el evangelio y la cultura’19

18. Dimension religiosa de lg educacion en lg escuely cardlica. Orientaciones parg la reflexion y
revisién. Roma, 1988,

19. Recuerda el diagndstico de Evangelii Nuntiandi, 20.




Harman Lombeserts, F.5.C,
434 El pensamiento sistémico ¥ la accion pastoral

Esto da lugar, segin el documento, no solo a renovar los métodos y
el contenido religioso de la ensefianza en las escuelas catolicas, sino tam-
hién a revisar ‘‘el proyecto global en que se desarrolla todo el proceso
educativo de los alumnos’20, Es también interesante subrayar como
afecta a los jOvenes la interaccidén entre la religién y la sociedad. “En
muchos jovenes, la posicion critica frente al mundo liega a ser demanda
critica ante la religion para saber si ella puede responder a los problemas
de la humanidad. En muchos hay una exigencia de profundizacion de la
fe y de vivir con coherencia. A ella se afiade otra de compromiso res-
ponsable en la accion’ 21

Se pone el acento en el hecho de que *‘la escuela no se limita a im-
partir lecciones, sino que desarrolla un proyecto educativo iluminado
por el mensaje evangélico y atento a las necesidades de los jovenes de
hoy. El conocimiento exacto de la realidad sugiere las mejores actua-
ciones educativas’’22.

La modificacion de las coaliciones

Allf reconocemos la puesta en evidencia de varias dimensiones que
el enfoque sistémico subraya, Los jévenes expresan una nueva sensibili-
dad, un conjunto de experiencias y de actitudes, atestiguando cambios
profundos en la sociedad. El contexto econdémico, cultural y social re-
fleja otros intereses. La religion no tiene en é1 el mismo status.

La “coalicidn’ externa se interesa por la escuela por otros motivos.
Esta menos impresionada por el aspecto confesional y por el origen
eclesial de las instituciones educativas. El valor econdmico de la escola-
rizacion se calcuia con la mira puesta en las profesiones prestigiosas en
la sociedad?®. Profesores y alumnos pertenecientes al sistema escolar,
estdn mas conscientes de que al mismo tiempo que estan en la escuela,
pertenecen a la sociedad circundante. Facilmente se introducen en la
escuela los infereses de la sociedad. La ‘“coalicibn’’ interna se forma de
otro modo. El cuadro jerarquico, director, administradores, profesores,
alumnos... se identifican menos con los valores y profesiones religiosas
inseritas en los codigos de la escuela. '

20. Dimension religioss..., 19
2i. Tbid., 21

22, Ihid., 22
23. LOMBAERTS, H *“‘L'ecole chrétienne face a b société contemporaine”. Lumen Vilae
XLIF4 (1987) 367-379.
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Frente a esta situacion, el documento del Vaticano insiste en la im-
portancia de la mision para justificar su trabajo educativo. “‘La escuela
catolica encuenfra su verdadera justificacion en la misidon misma de la
Iglesia; se basa en un proyecto educativo en el que se funden armonica-
mente fe, culfura y vida. Por su medio la Iglesia local evangeliza, educa
y colabora en la formacion de un ambiente moralmente sano y firme en
el pueblo” (n. 34). '

Inspeccionar Iz estructura de poder

La escuela no podra movilizar las energias para realizar su objetivo
si las personas comprometidas en ella no estin convencidas de esta
“mision’ ni de su justificacién ideologica: ... la escuela catdlica ...es
de gran importancia para la sociedad y para la Iglesia’® (n. 62). El pro-
blema estd justamente en el plano de la percepcion de lo que es impor-
tante para acerfar en la vida. La confrontacion con una tradicion reli-
giosa pierde su fuerza de chogque profética si no se han estudiado con
atencidn los desplazamientos de sentido en el codigo cultural. Por en-
de, es muy importante analizar los cambios en la evolucidn de la socie-
dad y en sus prioridades por una parte, y la manera como se disefia la
escolarizacion en funcion de esas prioridades, por otra.

Las coaliciones interna y externa van a remodelar progresivamente
la estructura de poder. La escuela no tendra impacto sobre la sociedad
segin su profesion de fe, sino en cuanto se pueda establecer un nuevo
equilibrio dialéctico entre la escuela catdlica como sistema y su entor-
no. La adaptacion requiere una comprension licida de lo que esta en
juego con la sociedad contemporanea, escucharla, dejarse afectar, y al
mismo tiempo interpelarla en nombre de una fe gratuita en Dios. Por
tanto, es indispensable detectar cudles son los agentes interesados por
controlar lo que ocurre en la escuela ¥ examinar en qué direccidn se
conciertan para asegurar la continuidad de la escuela. La estructura del
poder garantiza su eficacia. Una tarea importante consiste en compren-
der las numerosas ‘‘negociaciones”™ que se viven entre las diversas con-
trapartes implicadas en la escolarizacion. :

La literatura pedagogica evoca a menudo los aspectos de orden sis-
témico en Ia descripcion y el analisis de las instituciones educativas. Un
eiemplo es el analisis de la dimension **politica’’ de la escuela. **La es-
cuela es la institucidén social que, por su naturaleza, sus funciones y es-
tructura, cumple como ninguna otra con objetivos politicos. El sistema
escolar de cualquier sociedad es reflejo fiel de la politica e ideologia de
los grupos gobernantes o de los partidos politicos en el poder.
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Si una sociedad evoluciona, el sistema educativo tiende a evolucio-
nar con ella; st una sociedad entra en crisis, muy pronto la escuela re-
flejara esa misma crisig’*24,

Remito a algunos documentos, a titulo de ejemplos, que ofrecen
elementos de analisis de los factores que afectan las relaciones politicas
en la sociedad, y en consecuencia la situacién de las instituciones esco-

lares?s. :

Lo que estd en juego en una ética de la educacion

Con respecto a los componentes de la coalicidn interna de Ja escue-
la, ia relacién entre profesores (educadores) y alumnos ocupa un lugar
eminentemente importante. La calidad de esta relacion puede hacer en-
trever Ia existencia de una presencia que trasciende a las relaciones fun-
cionales. El respeto al educando, la responsabilidad moral del educador,
la coherencia entre la practica educativa v el objetivo profesado, v 1a ca-
lidad de la comunicacibn de conciencias entre educadores y educandos
constituyen el ABC de Io que el documento del Vaticano llama proyec-
to global de educacidn. Es el codigo que determinara en gran parte la
credibitidad de una referencia a la tradicion cristiana. Este codigo cam-
bia con el tiempo. Es particularmente sensible a las modificaciones en la
valorizacion de las relaciones humanas y en su interpretacion26,

Es dificil de imaginar que la escuela (catdlica) vaya a cambiar la so-
ciedad. Ahora, menos gue antes, Ella es instrumento de la sociedad. Y
la sociedad se impone cada vez mas en un proceso histérico de seculari-
zacion, frente a las instituciones de origen catélico. La investigacion re-
ciente muestra sin embargo, que esta dependencia se puede moderar por
la calidad de las relaciones humanas tipicas de la institucion escolar, por
la rigueza de la cultura escolar, ¥ por la veracidad del ritual escolar, ca-
nalizando las interacciones hacia valores en algiin sentido compartidos
por todos?7.

24. GUTIERREZ, F. Educacién como praxis politica. México, Siglo X3, 1985 (2), p. 17.

25. MENDOZA, A. “La Iglesia en Colombin” Iformes de Pro Mundi Vita-América Latina
20 (1980} 52 pp., esp. “‘La educacién en Colombiz’’, pp. 16-19. *'La pastoral de las gran-
des ciudades”, Informes de Pro Mundi Vite América Latina 38 (1985). “*Ser joven cristia-
no hoy en América Lating™", Id 43 (1986) Ver revista Educacion Hay.

26. GUTIERREZ, F., o.c. pp. 63-79. COUDRAY, L. Améliorer Ia relation enseignanis-en-
seignés, Paris, Les Editions & Organisatiens, 1989, 17-50. _

27. Pare un estudio mds profundo de estos diferentes aspectos, ver HAMELINE, D. Le dorries-
tigue et Paffranchi. Essaiy sur Ia tutelle scolgive Paris, Eds, Ouvrieres, 1977, GUTIERREZ
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Esta tarea exige por una parte una relectura fundamental de la
“‘emergencia’ de la iniciativa de Dios en la historia, particularmente en
la persona de Jestis de Nazaret. La evangelizacibn y la educacion cristia-
na se refieren a un mensaje, a una manera de ver las cosas, que constitu-
ye una diferencia. Lo diferente de la fe cristiana tiene una fuerza profé-
tica. Su dinamismo es don de Dios y no calculo de los hombres, aunque
sean cristianos. La mision conserva todo su valor, con tal que se man-
tenga en la dialéctica de sus relaciones sistémicas. El andlisis sistémico
no posee la clave mégica para lograrlo. Solamente ofrece un instrumen-
to heuristico con la mira de hacer gue las acciones pastorales sean mas
coherentes con lo que representan. Afina Ia vigilancia de los cristianos
comprometidos en la tarea delicada de alertar al mundo ante la presen-
cia ausente del Dios vivo.

F. y otros. jAdoctrinamiento o liberacién? Praxis de comunicacion cristiana. Florida, Pau-
linas, 1987. McLAREN, P. Schooling as g Ritual Performance, London, Routledg and Ke-
gan Paul, 1986.
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CALIDAD TEOLOGICA Y

CATEQUETICA DE UN~ MANUAL
DE EDUCACION DE LA FE

Enrigue Garefe Ahumada, F.8C;

Quienes revisan los manuales de religion en el proceso hacia su apro-
bacion eclesiastica saben generalmente a qué atenerse para evaluar su ca-
lidad teologica. Por el contrario, para enjuiciar su calidad catequética
necesitan una formacién apropiada. )

Este tipo de control es importante en la Iglesia para permitir s&lo la
circulacion de obras competentes y atiles para cada tiempo y lugar., Ac-
tualmente contamos con varios documentos oficiales sobre pastoral ca-
tequética, por ejemplo, los de Medellin en 1968 (Med) y Puebla en
1979 (DP), v a nivel universal el Directorio Catequistico General publi-
cado en Roma en 1971 (DCG), las exhortaciones apostélicas Evangelii
Nuntiandi de Pablo Vi en 1975 (EN), Catechesi Tradendae de Juan Pa-
bio IT en 1979 (CT) v el Mensaje al Pueblo de Dios del 8inodo de 1977
{MS) a los cuales se hara referencia en este articulo. Por mas que este
magisterio pastoral siga creciendo, si al revisar los manuales en los obis-
pados antes de permitir su publicacion no se lo toma en cuenta, su pro-
posito de renovacion catequética resulta ineficaz. Este es preciamente

el problema que aqui se va a tratar.

¢Qué es un manual de catequesis?

Es preciso comenzar por aclarar con presicién lo gque se entiende
por una obra de catequesis, puesto que su calidad de tal es lo gue se
trata de evalunar. No entran en esta categoria las obras que tratan dere-
ligién de un modo interconfesional ¥ pluralista, puesto que su cometi-
do no es-educar en la fe catolica. Ese género literario tiene sentido y
- valor en cuanto sirve de preparacion para la proclamacion de la fe ca-
télica o en tanto complementa la educacidon de la fe; pero en sentido
estricto no forma parte de ésta (CT 33). La Iglesia necesita instrurnen-
tos expresamente escritos para presentar la identidad cristiana de una
manera auténtica {si el autor es un obispo cuidadoso por elaborar un
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discurso educativo de la fe) o autorizada (si el autor cuenta con la
aprobacion de un obispo, el de su domicilio o el del lugar de publica-
cidn),

Lo que da caricter catequistico a un escrito no es tanto su conte-
nido como su propdsito. Un libro tiene intencién catequética si pre-
tende ayudar a vivir como cristianos, sin limitarse a dar informaciones
(M8 8). Hay manuales supuestamente catequisticos que se Yimitan a dar
explicaciones doctrinales, morales, juridicas, histéricas o rituales. Puede
decirse que no logran su fin catequético. Es probable que reciban apro-
bacion por su ortodoxia, pero hay que preguntarse seriamente por la
prudencia de tal aprobacion (CIC, can, 830.3).

Ciertamente, en el otro extremo hay instrumentos escritos con
abundancia de recursos audiovisuales v dindmicos pero con escasez de
contenido, o cuye mensaje religioso es tan vago o pobre, que no garan-
tizan la solidez de la fe si se les va a confiar la estructura principal del
proceso de educarla, Hay que distinguir bien el manual de formacion
de los subsidios complementarios. |

El Codigo de Derecho Candnico exige la aprobacién del obispo pa-
ra los “catechismi necnon alia scripta ad institutionem catecheticam
pertinentia’ {(can. 821.1), como para los “libri precum pro publico vel
privatum fidelium usu” (can. 826.3), mientras afirma el derecho del
obispo a exigirla, si quiere, para *‘seripta (quae) fidem moresve tangant”
(can. 823.1)* *

Estas reflexiones permiten lamar catecismo catdlico a un escrito
considerado por la comunidad eclesial como representativo del magiste-
rio ordinario para la iniciacion y formacion de los catdlicos en la fe y .
vida cristiana,

No es necesario que cada manual contenga la totalidad de la doctri-
na o de la moral catolica. Un catecismo para novios puede limitarse le-
gitimamente a los temas atenientes a la vida familiar v al sacramento
del matrimonio, sin fener que explicar toda la doctrina sacramental ni
toda la moral social. Los manuales para nifios, preadolescentes, obreros
o militares pueden presentar solamente los asuntos que ayudan a ilu-
minar con el Evangelio y con la vida eclesial las preocupaciones propias
de su situacion de edad o de condicitn social. Lo gue importa es que Io
gue digan esté bien dicho,

*  Nota de la direccidn: Traducimos Jos cdnones citados: 821.1 ‘‘los catecismos y otros escri-
tos que pertemezcan a la institucién catequética’’ §26.3 'los libros de oraciones destinados
al uso pfiblico o privado de los fieles”. 823.1 ‘‘los escritos que toquen la fe o ks costum-

bres™.
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Calidad teologica, primera condicién de calidad catequética

El Nuevo Testamento pone constantemente en guardia frente a los
falsos profetas e insiste sobre la fidelidad a la sana doctrina: es el cuida-
do por la ortodoxia. Un manual de formacion cristiana no debe extra-
viar a los fieles.

No es tan facil de obtener esta primera condicion de calidad teologi-
ca, como tal vez podria creerse, En cada época la Iglesia no cuenta con
la plenitud de luz espiritual, sino con la necesaria para cumplir su tarea
en el momento historico. El Catecismo Romano publicado por orden
del Concilio de Trento, por ejemplo, aunque aportd una clarificacion
notable a la comunidad eclesial en una coyuntura de frastornos y de
confusidén, contiene afirmaciones secundarias que ya no forman’ parte
del magisterio ‘‘universal y constante’’: que no puede haber verdaderos
santos fuera de la Iglesia Catolicat; que en el ara de la cruz se aplacé la
ira divina?; que Ia eucaristia es sacrificio de propiciacion porque vuelve
a Dios aplacado y benignod; gue la mujer casada no debe salir de casa
sin permiso del marido4; que es aconsejable que los coOnyuges guarden
tres dias de contiencia antes de comulgars,

En la época itridentina se han visto catecismos dotados de toda cla-
se de aprobaciones, transmitiendo modas doctrinales hoy obsoletas. El
de Pedro de Cordoba y otros colaboradores dominicoss presentaba a
Dios creando los hombres para ocupar puestos del cielo perdidos
por los angeles malos; distingufa cuatro lugares en el infierno; el delos
condenados, el purgatorio, el limbo de los nifios ¥ el seno de Abraham;
ensefiaba gue apenas nace un hifio, Lucifer nombra un demonio encar-
gado de apartarlo de Dios; ademas, que todos los indigenas que no co-
nocieron al Onico verdadero Dios antes de la Hegada de los espatioles
a América se condenaron. Esta Gltima proposicién equivale a la del III

1. Catechismus, ex Decreto Concilii Tridentini, ad Parochos, Pii Quinti Pontifex Maximus
Editus. De nono ariiculo, 15.

2. Idem, De quarto articulo, 15.

3. Idem, De eucharisiia, 78.

4. Idem, De matrimonii saccamento, 27.

5. Idem, De eucharistia, 58; De matimonii sacramento, 34.

6. MEDINA, O.P., M.A., Docirina cristiana para Instruccion de Indjos, redaciada por Fr.

Pedro de Cérdoba, Q.P. ¥ otros religiosos doctos de la misma orden. Impresa en Mexi-
co, 1544 ¥ 1548, Salamanca, San Esteban, 1987,
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Concilio Provincial limense, segiin la cual nada mas que los cristianos
bautizados se pueden salvar?, Por méas que Santo Tomasde Aquino habia

admitido como suficiente para salvarse la fe implicita (IFIL, 2, 3 al 5) en
lo cual lo siguit en esa época Andrés de la Vega8, y que Domingo Soto
aceptaba que la gracia puede salvar aunque no se tenga mas que el cono-
cimjento natural de Dios?, cuestiones difundidas por San Pedro Cani-
siol® hubo que esperar el Concilic Vaticano I para que el magisterio
universal adoptara una postura amplia ante la salvacién de los no catd-
licos.

Se ve que la censura teologica de los catecismos no les garantiza va-
lidez perpetua, que pertenece s6lo a la Biblia, el tinico libro de la fe del
pueblo de Dios dotado de perennidad. Por tanto, con humildad ha de
hacerse la revisibn teoldgica de los manuales formativos. Todas las co-
rrientes teoldgicas son pasajeras, aun la del censor de curia. Las unicas
legitimas son las que no contradicen el “‘sensus fidelium’’ respaldado

por el Magisterio jerarquico.

Desde la época apostdlica, los cristianos han producido manuales
populares para explicar su fe a los nedfitos, con muy diversos conteni-
dos. La Didagjé se ocupaba de la vida cristiana y lithrgica y del respeto
debido a las autoridades de la comunidad cristiana, sin ninguna preocu-
pacion por el mensaje de salvacion. Pronto fue superada por los Evange-
lios, que ponen al centro la persona, la vida, el misterio, la muerte y re-
surreccion de dJesils, su testimonio y su palabra para los discipulos.
Hoy el magisterio referente a la pastoral catequética considera esencial
para cualquier manual de la fe colocar a Jesucristo al centro del mensa-
je (DCG 43; EN 25; MS 7; CT 21.49). En consecuencia, el resto de los
contenidos debe respetar una jerarguia entre las verdades necesarias pa-
ra vivir conscientemente como cristianos, Hay una estrecha relacion en-
tre el criterio teoldgico del cristocentrismo y el de la jerarquin de verda-
des por ensefar. N

Otro criterio teologico para controlar la calid'ad de un manual exa-
mina si transmite la fe de la Iglesia tal como esta expresada en sus sim-

7. ]?ot:_t_:rﬁxa Cristiana ¥ Catecismo para Instruccién de Jos Indios. Facsimil del Texto Tri-
lingue, Madrid, CSIC, 1985 (1583). Sermonario, sermones IX y X

8. Andzé; de Vega, O.F.M. Tridentini Concilii de lustificatione FExpositio et Defensio, Ve-
neiia, 1548,

9. De natura et gratia ad Sanctum Concilium Tridentinum, Venetia, 1547.

10. De Iustificationis Doctrina Universa libri quindecim, Colonia, 1572,
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bolos representativos mas universales, tales como el Simbolo de los
Apbstoles (cuya autoria efectiva era atribuida por el Catecismo Roma-
no a los Doeell, cuestion de veras irrelevante) y el Credo conciliar de
Nicea y Constantinopla, aungue no haga mencion ni cita textual de
ellos (CT 28). La experiencia multisecular ha destacado la importancia
de evitar en la iniciacion y formacion cristiana las teorias discutibles
y danosas (DCG 119; DP 990; CT 21.61). Es el criterio de atenerse a
la fe de lg Iglesia).

Otro criterio muy renovador por haber sido descuidado durante
siglos es el de poner la Biblia al alcance de todos los fieles (DV 22).
Su aplicacidon es bastante compleja, puesto que incluye varias condi-
ciones.

Una catequesis biblica en sentido caidlico es primeramente cris-
tocéntrica v evangelizadora o misionera, al modo de la predicacion de
Pedro y demas Apostoles. Todos los temas biblicos deben tener su foco
en Jesucristo (Jn 5, 39; Le 24, 27; 1 Pe 1, 10-12). Un Jesucristo que sal-
va llamando al arrepentimiento. Tampoco es indiferente al modo de
usar la Biblia. Sobreabundan los grupos religiosos fundamentalistas gue
en todas partes producen fanatismo y confusidon. Caracteristicas de la
lectura catdlica de la Biblia son: la distincién de géneros literarios (DV
12), la atencion al caracter progresivo de la revelacion divina (DV 2-4),
el reconocimiento de una unidad fundamental de sentido {ransmitida
desde los profetas hasta Jesucristo, explicada por los Apdstoles y sus
sucesores en una tradicibn coherente confiada a los pastores legitimos
(DV-7-10), la atenci6n a las palabras v gestos de Dios que contintan la
salvacién en la historia hasta hoy (DV 8).

Se nota la calidad teologica de un manual en Ja manera de usar el
lenguaje biblico, no como un fin, como si se tratara de judaizar, sino
como un medio de guiar hacia una libre conversion a desucristo. Conver-
sion que no ha de ser individualista sino abierta a la comunidad eclesial
y al servicio de la humanidad. Tampoco los textos han de aparecer co-
mo simples confirmaciones de una teoria o de una ideologia adoptada
de antemano, sino como interpretaciones cuestionadoras de todas las
actitudes ante el mundo ¥ la vida, atestiguando el primado de Dios y
su Evangelio. Esa es una caracteristica de los profetas que pertenecen a
‘la Biblia en su conjunto. Al mismo tiempo que ella anuncia una buena

11. De fide et de Symbole fidei, 2.
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noticia y que anima la esperanza en las promesas de Dios, presenta exi-
gencias en hombre de la alianza con Dios, referentes tanto a lo que hay

de mas personal como a los compromisos comunitarios, sociales, insti-
tucionales, denunciando con vigor el pecado y la injusticia en las perso-
nas y en las estructuras organizadas por los hombres (EN 18; CT 21.29).

La presentacion de la Biblia en los manuales no ha de limitarse a dar
conocimientos biblicos, sino que ha de transmitir una sabiduria propia
del hombre de Dios que trata de formar; una sabiduria capaz de apre
ciar aun a personas de fuera del mundo judeocristiano tales como Mel-
quisedec, Jetrd, Job, un seldado romano, un ministro etiope 0 una mu-
jer siriofenicia, ¥y también todo lo que es bueno, amable y digno de ho-
nor (Fil, 4, 8).

En otras palabras, un catecismo es biblico en sentido catolico si
compromete en Ia historia de salvacion tal como la Biblia la relata y que
sigue hoy, cuando cada uno es llamado por Dios y tentado por el mis
terio de iniquidad.

Por otra parte, débese tener presente que mientras el tedlogo reati-
za su reflexion de fe a partl.r de una visidon de conjunto acerca de la Bi-
blia, los catequizandos necesitan una iniciacién biblica. Por eso, todo
manual de formacién cristiana debe guiar de alguna manera hacia la
lectura cristiana y eclesial de la Biblia. Ademas, a diferencia del perso-

nal eclesiastico que emplea la Sagrada Escritura para sus estudios v pa-
ra su oracion litirgica, los catequizandos necesitan hacer una lectura lai-

cal de Ia Biblia para comprometerse en el mundo.

En resumidas cuentas, el ecriterio teologico para establecer la cali-
dad biblica, de un catecismo requiere que sea evangelizador, cristocén-
trico, eclesial, profético, sapiencial, historico, progresivo y que ayude a
hacer una lectura laical de la Bibla. jNada sencillo!

El altimo de los criterios teclogicos gue vamos a considerar aqui se
refiere al modo como los catecismos presentan el testimonio de santi-
dad en la Iglesia. La fe cristiana no es ante todo la aceptacion de una
doctrina, sino una comunion con Dios que irrumpe en la historia; por
eso se transmite sobre todo por testimmonio. Ese contacto con la santi-
dad ocurre en la catequesis por un proceso de comunicacion interper-
sonal ¥ también por la verbalizacion de la vida de los santos. En este
bltimo aspecto, un manual de formacion cristiana debe ser sobrio, sin
acentuar lo maravilloso espectacular; estrictamente verdadero en sus
afirmaciones historicas respecto de la institucion eclesial y de sus re-
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presentantes mas notables; alejado de todo triunfalismo ingenuo y
de capillismos, destacando siempre la primacia del reinado de Dios vy
de su obra en los santos (CT 292). Podemos llamarlo criterio de la his-
toricidad de la santidad.

Criterios de calidad propiamente catequética

Los criterios teologicos mencionados procuran garvantizar que se
transmita la verdad. Ademads, la educacion de la fe pretende edificar
Ia Iglesia como signo de comunion con Dios presente en medio de los
hombres para salvarnos del pecado personal y social.

Un buen manual ha de favorecer la conversion a Jesucristo para ha-
cerlo reinar en cada uno y en las estructuras o instituciones donde las
perscnas establecen sus relaciones privadas o plblicas (DCG 75; EN 34;
CT 49. b2). Este es ¢l criterio catequético de transformacion personal
y social o simplemente eriterio liberador.

El esfuerzo movilizador propio de la catequesis actual debe concor-
dar con la accidon orgénica de la Iglesia local, es decir, con las opciones
y prioridades pastorales de la didcesis, del pais o de la region (DCG
129; CT 63). Es el criterio de organicidad pastoral,

Otro criterio al cual se aludid al explicar el de historicidad de la
santidad, que es un criterio teologico, se refiere al didlogo que debe
favorecer todo manual entre catequizado y catequista y con otros testi-
gos de la comunidad creyenie, ademés de su propia familia, en la cual,
aunque esté alejada de la fe, aquél puede encontrar buen sentido y sin-
ceridad para juzgar las cosas de la fe. Es el criterio cetequético de favo-
recer el didlogo testimonial (Med Cat 10; DCG 76.81.87; EN 21; CT
24), '

El magisterio eclesial pide a la catequesis evitar las expresiones ofen-
sivas contra la comunidad judia, mantener respeto hacia todas las reli-
giones y una creatividad fraterna para con las demds confesiones cristia-
nas, sin callar nuestras diferencias, presentando lealmente la identidad
catolica (DCG 3; CT 32). Es el criterio de apertura ecuménica.

Un criterio catequético central es el de interaccion entre fe y vida,
de modo que el catequizando aprende a percibir la presencia activa de
Dios en las experiencias cotidianas y también el rechazo a €] en las per-
sonas e instituciones humanas, para que toda la vida esté impregnada
de fe ¥ gue la fe no se reduzca a un asentamiento tedrica (DCG 72.74;
DP 997 CT 22).
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El criterio de comunioén y participacion exige promover actividades
de comunicacidbn en grupos pequefnios, para que los sujetos de la cate-
quesis tomen facilmente ia palabra, lleguen a una corresponsabilidad co-
munitaria, accedan a momentos de celebracion litiirgica gue sobrepasen
el mero ritualismo sacramental, y asi las comunidades en formacion lo-
gren una apertura misionera hacia los demas (EN 13; CT 23).

El criterio de integridad educativa requiere incluir en todo manual
o programa catequético objetivos cognositivos, afectivos, culturales y de
servicio. El sinodo de 1977 considerod indispensables en una catequesis
completa tres aspectos: la confesion, la celebracion y el testimonio
(MS 11}, En la “co_nfesibn” de fe hay un aspecto cognositive y otro
afectivo de compromiso con el mensaje de salvacion, Mas nitida es la
calidad educativa de un manual si ofrece recursos para evaluar e} logro
de los objetivos” (DCG 75; EN 38; MS 7; CT 21).

_ El criterio de sintesis doctrinal impone a todo catecismo el deber de
ofrecer algunas férmulas claras y egtimulantes que resuman la ensefianza
después de las necesarias experiencias educativas v de las explicaciones
que permiten comprenderlas (DCG 73).

El criterio de memorizacidn pide proponer cierto numero de formu-
las que ayuden a la vida cristiana si se aprenden textualmente: oracio-
nes, mandamientos, bienaventuranzas, aclamaciones lithrgicas, maximas
de Jesucristo, ensefianzas de las enciclicas, cantos de la comunidad cris-
tiana (MS &; DP 1009; CT 22.55).

Las ciencias y técnicas de la comunicacién han enriquecido la cate-
quesis contemporanea con instrumentos y criterios nuevos. El criterio
de claridad prescribe utilizar los lenguajes verbales y no verbales en for-
ma comprensible para el interlocutor (BPCG 34; CT 49.54). El criterio
de variedad apropiada de lenguajes aconseja hacer buen uso de la ima-
gen, de la diagramacidn, de la poesia, del canto, de la expresién corpo-
ral y de los demas lenguajes visuales, sonoros y audiovisuales (DCG 122;
CT 46). El criterio de criticidad mueve a favorecer el sentido crftico
evangélico frente a todos los mensajes y situaciones sociales y moralesiz,

La sicologia evolutiva aporta el criterio de adaptacion al crecimien-
to. Este pide por una parte adaptarse al nivel de desarrolio moral y reki-

12. CONFERENCIA NACIONAL DOS BISPOS DO BRASIL. Textos e Manuais de Catequese.
Sac Paulo, Panlinas, 1987, n. 209.
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gioso de los destinatarios del manual o programa, y por otra, favorecer
un crecimiento gradual ¥ permanente (DCG 30,78-95; CT 36-48).

La antropologia cultural también enriquece la catequesis actual con
algunos criterios. El criterio de inculturacion pide usar los simbolos,
normas y valores empleados por los interlocutores, para encarnar el
Evangelio de tal manera gue ellos mismos lleguen a tener iniciativas
creativas y transformadoras una vez que lo hayan hecho suyo (EN 19.20;
CT 53). E! criterio de atencion a la religiosidad popular prescribe tomar
esta religiosidad —sobre todo en Europa y en Ameérica Latina, donde
existe un catolicismo popular— como punto de partida, para después
encaminar hacia una vida litGrgica y sacramental consciente y fructuosa
{Med Cat 2; EN 48; CT 54).

Como se ve, la catequesis actual se sirve de diversas disciplinas cien-
tificas auxiliares ademas de la teologia, en su esfuerzo por formar cris-
tianos para el mundo de hoy. De estas ciencias surgen criterios ya asu-
midos por el magisterio pastoral oficial, que los autores de manuales y
los censores haran bien en tomar en cuenta para servir a la Iglesia como
Dios nos lo piede hoy.
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RECENSIONES DE LIBROS DE LA COLECCION T.ELLA L.
EDITADOS Y PUBLICADOS POR
EL CENTRO DE PUBLICACIONES DEL CELAM

El CELAM por intermedio del Departamento de Vocaciones y Mi-
nisterios (DEVYM) y la Organizacién de Seminarios Latinamericanos
(OSLAM), ha querido impulsar una coleccidon destinada a servir de ma-
nuales para la ensefianza de la Teclogia en seminarios v casas de forma-
cion sacerdotal en América Latina (Coleccion TELAL). La coleccién
estd proyectada en once vollimenes, cuatro de ellos en dos tomos (quin-
ce en total). Hasta la fecha han aparecido cuatro vollimenes, los cuales
presentamos ahora a nuestros lectores.

‘Ruiz Arenas, Octavio. Jesils, epifania del amor del Padre; teo logila
de la revelacién. Bogotd, CELAM, 1987. v.2,tomo I, 543 pags.

El presente volumen, que comprende diez y siete capitulos, es una
exposicidon de los principales temas de la teologia fundamental, E] se-
gundo volumen seri dedicade a la apistemologia teologica.

El texto se divide en cinco partes:

En la primera parte titulada “Teologia y Revelacion’, se abordan
las cuestiones introductorias: el capitulo T se preocupa por ubicar la
teclogia fundamental en el conjunto de la teologia. El capftulo IT pre-
senta las actuales orientaciones y rumbos de la misma. Bl capitulo III
esta dedicado a la presentacion del significado de la revelacién en Ia
constitueién ““Dei Verbum’ y termina con un recorrido historico del
sentido que ha tenido el concepto de revelacion en la Patristica, la Teo-
logia y el Magisterio.

En la segunda parte titulada “‘El acontecimiento de la Revelacidn”,
cuestion que especifica a la teologia fundamental frente a la dogméatica,
aborda el autor la revelacion en el Antiguo Testamento (capifulo V). en
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el Nuevo Testamento (Capitulo VI) y a respuesta del hombre a este
acontecimiento {Capitulo VII).

La tercera parte esta destinada al estudio de la transmision de la Revela-
cion. El Capitulo VIII se refiere a la cuestion de la Tradicion. En el ca-
pitulo IX se estudia la funcidén del Magisterio en la transmision de la
Revelacion y el Capitulo X estd dedicado al Dogma.

En la cuarta parte afronta la relacion entre Sagrada Escritura e Ins-
piracion. En el Capitulo XI se estudia la inspiracion y en el X1I la cues-
tion del Canon y la Hermenéutica, :

La Gltima parte de su obra la dedica el autor al estudio de la cues-
ti6n considerada, hoy en dia, mas especifica de la Teologia Fundamen-
. tal: la credibilidad de la Revelacién. Analiza en el Capitulo XIII el inte-
resante tema del signo y su importancia en la Teologia Fundamental,
para luego referirse a los signos de credibilidad, centrando éstos en la.
persona de Jes(is como el gran signo del Padre. A partir de ahf se refiere,
en el Capitulo X1V, al problema del Jestis en la historia y el Cristo de Ja
fe. En el Capitulo XV aborda la dificil cuestién de la conciencia de Je-
sus mirada desde los titulos cristologicos. En el Capitulo XVI se refiere
a los milagros de Jesas y finaliza en el Capitulo XV, ¢on la Resutrec-
cibn de Jesiis como el signo Escatoldgico.

' Esta obra es un interesante esfuerzo por acercarse a la Teologia
Fundamental de una manera actual y renovada. Es innegable que el au-
tor esta al tanto del giro que ha tomado esta disciplina teologica en los
tltimos afios ¥ conoce bien las mas modernas discusiones y logros de las
reflexiones de los especialistas en el tema. La bibliografia en espafiol re-
ferente a cada uno de los temas es abundante, L.A.C.D.

Gonzalez, Carlos Ignacio. El es nuestra salvacidn; cristologie ¥ so-
teriologie. Bogota, CELAM, 1987. 581 p.

A través del método genético y con un enfoque biblco-histérico-sis-
tematico-espiritual y pastoral, esta obra nos presenta el misterio cristo-
lbgico v soteriologico de nuestra fe, El autor divide su texto en cuatro
grandes blogues o partes: en lg primera parte se acerca al Antiguo Testa-
mento come preparacién a la salvaciton en Cristo. En la segunda, sein-
troducé en el Nuevo Testamento para encontrar a Jesucristo, salvador y
cumplimiento pleno del Antiguo Testamento, Luego, en la tercera parte,
hace un-recorrido histérico hasta las sintesis de San Anselmo y Santo
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Tomas para descubrir cdmo se fue sistematizando la doctrina cristolégi-
ca y sotericlogica. En la Qltima parte, guiado por el magisterio eclesial
contemporaneo y por el Documento de Puebla, aborda la importante
cuestion del anuncio de Jesucristo en el mundo de hoy y en Ameérica
Latina.

Al final, en dos apéndices, se refiere a las principales corrientes cris-
tologicas actuales y las cristologicas de la liberacidn,

Son incuestionables los conocimientos exegéticos, patristicos v teo-
logicos del autor, profesor en la Pontificia Universidad Gregoriana de
Roma y en su pais natal, México.

Su Cristologfa es seria, bien documentada, serena y se constituye en
‘un valioso aporte en un momento en el gue proliferan obras cristologi-
cas no siempre de mucho valor. Es interesante su didlogo, desapasiona-
do v objetivo, con las cristologias de la liberacion, ademas de la biblio-
grafia auxiliar tan abundante. L.A.C.D.

.Gonzéléz, Carlos Ignacio. Maria evangelizade y evangelizadora.
Bogota, CELAM, 1988. 490 p.

Este es un texto que bien puede leerse como continuacion del ante-
rior sobre Cristologia. El contenido del uno entronca con el contenido
del otro. Maria se presenta profundamente incorporada al misterio de
Cristo. La estructura de la obra es también la misma, a excepeidn de
una interesante introduccién en la que nos presenta los principios de
una sana eleboracion mariol6gica evitando los excesos que se han dado
cuando se quiere sefialar la figura de Maria y sus implicaciones teolbgi-
cas,

La obra se divide en tres partes iluminadas por un principio realmen-
te novedoso: la vocacion de Maria como llamada por el Padre a partici-
par activamente en la mision de Jesucristo, su Hijo ¥ en 1a obra de la
Iglesia.

En la primera parte se refiere a la figura de Maria en la Sagrada Es-
critura. Al profundizar la relacién de Maria con el Antiguo Testamento,
enlaza el tema de manera magistral con el Nuevo Testamento: la voca-
cidn de Maria estd en continuidad de contenido y de estructura formal
con las vocaciones del Antiguo Testamento.
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En la segunda parte da una mirada a la tradicién eclesial en lo que se
refiere a Maria, sefialando la figura de la Virgen Madre en 'la tradicidon
apostdlica, la ‘“toda santa’ seglin la teologia patristica, y la sistematiza-
ciébn teoldgica que asume a Marfa como la Madre de Dios siempre vir-
gen, la plenamente redimida siendo inmaculada en su concepcién y
asunta a la gloria celestial.

En la tercera parte mira Ia figura de Maria en su presencia perma-
nente en la Iglesia, presencia que plenifica su misién.

Termina el texto con dos apéndices referidos a dos candentes cues-
tiones: la virginidad de Maria en el parto ¥ las apariciones de Maria en
la Iglesia, Es una obra interesante por la novedad y la seriedad teolbgi-
ca con la que es fratada el tema. No es facil referirse a Maria saliéndose
de lo puramente divulgatorio, sentimental y “‘folletesco™. Y de verdad
que ¢l autor lo logra. Al final, al igual que en su obra de Cristologia, el
autor entrega una amplia bibliografia sobre cada uno de los temas. L.A.
C.D. : :

Gonzalez Dorado, Antonio.  Los sacramentos del evangelio; sacra-
mentologia fundamental y orgdénica. Bogotd, CELAM, 1988, 604 p.

El autor, jesuiia espafiol, de amplia y conocida trayectoria en la
Iglesia latinoamericana, era hasta hace poco rector del seminario mayor
nacional y profesor del Instituo de Teologfa de la Universidad Catdlica
de Asuncién, Paraguay. Es también consultor del Equipo de Reflexion
Teologico-Pastoral del CELAM y profesor del Instituto teolégico-Pasto-
ral del mismo Consejo.

Es una obra riquisima tanto por la facil expresion de su autor, como
por la densidad de los contenidos que presenta, Una de las originalida-
des de su texto radica en el permanente didlogo en el que coloca a los
sacramentos con los principales problemas y cuestiones del mundo mo-
derno, y de la realidad de América Latina: cultura y religiosidad popu-
lar, liberacion, ecumenismo, adveniente cultura y secularismo. Es este
dialogo, con sus respectivas implicaciones, la revision de la funcioén de
los sacramentos en cada una de las etapas de la historia de la Iglesia y la
reflexion fenomenoldgica de los mismos lo que lleva al autor a estructu-
rar su obra a partir de la estrecha realizacion entre evangelizacion y sa-
cramentos. De ahi que concluya que la mision de los sacramentos es la
evangelizacion. Desde este eje se desplaza por toda Ia tematica de su
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obra. Dejemos que sea el mismo autor quien nos presente el desarrollo
tematico:

“El manual se desarrolla a través de diez unidades, en las que he te-
nido interés de recoger los temas mas importantes y clasicos de las sa-
cramentologias generales.

. Se inicia con una primera unidad, en la que se hace una presenta-
cién de los momentos histéricos mas importantes de la sacramentolo-
gia, pero intentando subrayar que en sus hitos mis iluminados ésta ha
cumplido la funcién de una teologfa orgénica, es decir, el servicio de
la problematica pastoral de la Iglesia. La sacramentologia no ha sido
ciencia de gabinete al margen de los problemas de la vida, sino ilumina-
cion en diferentes momentos de la historia.

En la segunda unidad, aceptando también para los sacramentos el
misterio de la encarnacidn, se analiza la infraestructura de comunieca-
cibn y religiosidad humanas asumidos por ellos, infraestructura asimila-
da en el ambito de la fe, por lo que terminamos afirmando que los sa-
cramentos son “sacramentos de la fe”, =

Al término de estas dos unidades se ha procurado dar solucién a dos
problemas previos que legitiman la posibilidad de elaborar una sacra-
mentologia fundamental: la validez teolégica de la sacramentalidad, co-
mo categoria trascendente de todo el misterio cristiano y la intrinseca
conexion de los sacramentos con la fe, que es Ja (inica que permite una
reflexion teologica sobre los sacramentos,

Clarificados estos problemas, la unidad tercera ahorda la orientacidn
de todo el tratado: la conexion entre la evangelizacion y los sacramen-
tos, para concluir afirmando que la mision de los sacramentos es la

evangelizacion.

En las tres siguientes unidades se especifican los objetivos evangeli-
zadores de los sacramentos, teniendo como punto de referencia el n. 59
de la Sacrosanctum Concilium, pero iniciando una relectura del mismo
desde la misién evangelizadora de los sacramentos. Asi se enfrentan las
cuestiones de la edificacién de la Iglesia, de la formacion de los testigos
del Evangelio v del sentidc del culto en nuestra fe.

En las unidades siete, ocho y nueve se profundiza el tema de los sa-
cramentos como acciones de Cristo realizadas con la fuerza del Espiritu
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Santo, vy se analizan las exigencias de tales acciones salvificas tanto so-
bre el minisiro como sobre el sujeto del sacramento en orden a la reali-
zacion de una comprometida alianza para la evangelizacion del mundo.

En la (tima unidad se trata la necesidad de los sacramentos no sélo
en orden a la justificacién sino relacionada con la necesidad de la evan-
gelizacidn, con una apertura a la accién sacramental de Cristo fuera de
Ia Iglesia que abre la posibilidad de un encuentro fraternal y uma colabo-
racion “evangelizadora” de todos los hombres de buena voluntad en ox-
den a recibir el don del Reino de DMos ya en nuestro caminar por la his-
toria hacia la casa del “‘Padre Nuestro”. '

Tanto en la organizacién de los temas en su conjunto, como en su
desarrollo me ha preocupado que el discurso sistematico sirva para ilu-
minar y orientar la actividad pastoral, sin descender especificamente al
terreno de la pastoral de los sacramentos’,

Sin lugar a dudas que no es este un tratado mas sobre los sacramen-
tos, L.A.C.D. .




INSTITUTO TEOLOGICO PASTORAL DEL CELAM (ITEPAL)
CURSO DE ACTUALIZACION TEOLOGICO PASTORAL
1991

Fecha: Abril 8 a Noviembre 29

Descripcion:

El curso comprende tres ciclos que conforman un todo indivisible.
Se debe participar en el curso completo, No se admite la participacion
en un solo-ciclo.

En el primer ciclo tomamos los contenidos centrales de la evangeli-
zacion, la verdad sobre Jesucristo, 1a verdad sobre el hombre y la verdad
sobre la Iglesia, complementados con un curso de metodologia pastoral.

En e] segundo cicio se abordaran algunas cuestiones particulares de
teologia y pastoral en América Latina, a saber; Teologia de la libera-
cibn, evangelizacion de la cultura, religiosidad popular, formacidén de
comunidades, sectas, pastoral juvenil, pastoral familiar, moral, liturgia y
sacramentos.

Luego viene un tercer ciclo donde cada estudiante podrd escoger
una de estas 4 especializaciones: Pastoral social, Comunicacion social,
Catequesis y Pastoral Biblica,

Direccidon del Instituto:

Transversal 67 No. 173-71

Apartado Aéreo: 253353 y 51086
Teléfono: 871 40 04

Télex: 41388 CELA CO - Fax: 6121929
Bogota, Colombia







Editada e impresa por el
CENTRO DE PUBLICACIONES DEL CELAM
Transversal 67 No. 173-71 A A, 51086
septiembre 1990
Bogota - Colombia




