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El Obispo en el Presbiterio

Mons. Ovidio Pérez Morales, oblspo de Core (Venezuela)

Introduccién

Dos definiciones contenidas en el nuevo Cddigo de Derecho Candnico
nos ubican de modo sencillo y concreto en el presente tema. El Cédigo
recoge en ellas elementos importantes de la renovacién eclesial y ecle-
siologica, de la cual el Vaticano II ha sido expresién, maduracién e
impulso ulterior. :

Después de afirmar que las “Iglesias particulares, en las cuales y desde
las cuales zxiste la Iglesia catdlica una y tnica, son principalmente las
dibcesis” (c. 368), el Cédigo define éstas del modo siguiente: “La didcesis
es una Potcién del Pueblo de Dios cuyo cuidado pastoral se encomienda al
Obispo con la colaboracion del presbiterio” {(c. 369).

Ahora bien, la reactualizacién del tema Obispo - Presbiterio se com-
prende adecuadamenie sélo desde la perspectiva conciliar de communidn,
colegialidad episcopal, sacramentalidad del episcopado, dimensién mistérica
de la Iglesia particular. Tarea preliminar de este trabajo es, por tanto,
recordar sintéticamente los aspectos substanciales de estos puntos doctri-
nales para fundamentar debidamente la relacién Obispo - Presbiterio desde
un #ngulo teoldgico-pastoral.

La III Conferencia General del Episcopade Latinocamericano estampa,
casi como conclusién de su Documente, 1o siguiente: “El camino priciico
para realizar concretamente esas opciones pastorales fundamentales de
evangelizacién es el de uma pastoral planificada” (1306). Pues bien, el
tema que tratamos es basico con respecto a una tal pastoral de conjunto.
Esta en efecto, no es otra cosa gque una actuacién organica de la misién
de la Iglesia (evangelizacién) que tiene en ¢l Obispo y los presbiteros sus
primeros responsables y protagonistas.

He creido comenzar el desarrolle especifico del tema acudiendo al
Vaticano 11, para identificar los lugares en que pos habla del “Presbiterio”
v aprovechar el tejido de referencias patristicas, que arguyen en favor de
dicho cuerpo ministerial.

Luego de establecer esta base positiva, dos puntos ocupan la atencién:
la determinacién de quiénes pueden ser considerados como miembros del
Presbiterio.- y la consideracion del nexo Obispo-Presbiterio en términos
de colegialidad analdgica.
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Las reflexiones ulteriores de este trabajo desarrollan, desde diversos
dngulos, las implicaciones pastorales ~—afectivas y efectivas~~ de la intima
vinculacién que une el referido binomio.

Escritas estas lineas en el vigésimo aniversario de la conclusién del
Vaticano 1I, es comprensible que ellas apelen de modo privilegiade a
lo que tan magna Asamblea formmulé sobre este tema. que, tal como hoy
se plantea, puede considerarse como uno de los mejores y més fecundos
frutos conciliares.

I. Marco de Referencia

1. Comunidn

La categoeria comumdn tiene caréct_ef”englobante'en la Teologia y
Ia Pastoral.

a) Dios es amor, comunidn; familia; comunidad del Padre del Hijo
y del Espiritu Santo. '

b) El plan creativo-salvifico divino consiste ‘en elevar los hombres
a la participacién de la vida trinitaria, no de manera aislada, sino como co-
munidad humana snimada por el amor (unidad interhumana y humano-
divina). :

~¢) Cristo es el Samamento del amor de Dios, que ‘libera al hombre
pecador de toda ruptura opresiva y lo capacita para emtrar en efectiva
comunién con Dios y con los deméas hombres; esta reconciliacién se actda
ya en el peregrinar y encontrard en la plenitud del Reino su- realizacién
perfecta vy definitiva (cfr. LG 1-4), ' ’

d) La Iglesia es, en Cristo, signo e instrumento de la comunién de
los” hombiés entre siy de los hombres con Dios (cfr. LG 1). Este es el
senitido de Su ‘misién evangelizadora en la historia, Ta cual llegara ala
perfecclén en Ia “Ecclesia umversahs” escatoléglca (cfr, b 2). -

.e}. La accidn pastoral de la Iglesia es mensa]e, celebracmn ¥ testl-
monio de comunién salvifica en el mundo. Este ser-quehacer comunitario
es para.el Pueblo de Dios su. méxima. identidad. : -

f) FEl ministerio jerdrquico es una “potestad sagrada” al servicic de
la misién unificanie de la Iglesia. La colegialidad, en sus expresiones uni-
voca (episcopal) y andlogas (presbiteral, eic.) se imscribe en esta -16gica
comunional. Es Ia unidad de los pastores entre si, en y bajo el Pastor que
“representan” en medio de su pueblo. :

~g) .- La Iglesia universal es comunidén de comuniones, La Iglesia par-

ticular no es por tanto, parte de un todo homogéneo, sino densa realizacién
del misterio de unidad salvifica, articulada con:las demds Iglesias para
la constitucién del Cuerpo de Cristo. La Iglesia particular en su:interior
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es, de manera semejante, una unidad eclesial formada por comunidades
locales en diversos niveles. :

2. Colegialidad

“Asi como, por disposicidn del Sefior, San Pedro v los demds apds-
tokes forman un sole colegio apostélico, de semejante manera se unen
entre si el Romano Pontifice, sucesor de Pedro, y los obispos, sucesores
de los apéstoles” (LG 22). '

El Vaticano [I nos ha ofrecido una visidn més “comunitaria™ del
ministerio jerdrquico. Al decir esto, no se pretende en modo alguno, diluir
o debilitar la especificidad capital del ministerio, que no se funda en una
delegacién de la comunidad, sing que proviene de la voluntad fundacional
del Sefior; tampoco disminuir la novedad ontolégica y la consagracién
perscnal que implica el sacramento del orden, asi-como la potestad suprema
del Romano Pontifice respecto de toda la Iglesia, y la méxima del QObispo
en su Iglesia particular. El Concilic en esto ha sido bastante claro.

_ Suponiendo todo esto, la colegialidad subraya, sin embargo, una nueva
comprensién del ministeric jerirquico. Cieria interpretacién “preconciliar”
nos io presentaba asi: a) el Papa: Unica autovidad suprema de la Iglesia,
aislado en medio de una pluralidad de obispos, vicarios suyos e indepen-
dientes entre s{; b) el Obispo: autoridad absoluta de la Didcesis ejerciendo,
de modo solitario, su potestad, ayudado en su gestién por una pluralidad
de presbiteros, independientes entre si. Actualmente la imagen es otra, a
saber: a) la del Pastor supremo, cabeza de un Colegio Episcopal con
corresponsabilidad universal, ¥y b) la de un Pastor diocesang rodeado de
un Preshiterio, que hajo su autoridad, es corresponsable de la gestién
pastoral de la Iglesia particular, Una nueva inierpretacién, un nuevo con-
texto. A la simple suma ha sucedido el sentide de cuerpo y de fraternidad
jetdrquica. El sacramenio del orden aparece -entomces como sacramento
de incorporacién en un cuerpe (episcopal, presbiteral), y por lo tanto
como generador de vinculos de peculiar comunién y como exigencia de
relacionamiento solidario.

Las Conferencias Episcopales, asociaciones como ¢l CELAM, los Si-
nodos Episcopales, los Consejos Presbiterales, efc. han sido fruic de una
nueva comprensién del ministerio en perspectiva de comunién correspon-
sable. En este sentido €l Concilio dic méds luz y mayor vigor a lo que
encontrd y promovid nuevas expresiones de colegialidad.

He hablado antes de analogia & propésitc de la colegialidad, Bn efecto,
no es lo mismo la colegialidad episcopal de que trata LG 19.22 —con las
aclaracicnes del texto mismo conciliar y de la Noia explicativa previa, que
excluyen una doble direccién suprema en la Iglesia y afirman una sola,
con modalidades diversas en su ejercicio— y la que implica la relacién
Obispo-Presbiterio en la Iglesia particular, Sin embarge —tenemos aqui
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una buena analogia— los puntos de convergencia y Ias posibilidades abiertas
son de gran riqueza y fecundidad. Mds atin, ello tiene cierta aplicacién
en niveles eclesiales inferiores (parroquial y subparroquial), luego de la
restauracién del diaconado permanente, de la introduccién de los “nuevos
ministerios” conferidos a laicos, asi como, en general, de la ampliacién de
la participacién en la Iglesia, Aparecen asi interrelaciones ministeriales y
consejos de diverso tipo, que no se daban antes del Concilie (cuerpos
diaconales; consejos parroquiales v diaconales...) y que constituyen, sin
duda alguna, una novedad enriquecedora en materia de asistencia pastoral
y de iniciativa evangelizadora.

3. Sacramenta!idad

El Concilio afirma que ‘“‘en los obispos, a quienes asisten los presbi-
teros, Jesucristo nuestro Sefior estd presente en medio de los fieles como
Pontifice Supremo” y que ‘“‘con la consagracidn episcopal se comfiere la
plenitud del sacramento del orden”; ahora bien, esta consagracién “junto
con el oficio de santificar, confiere también el oficio de ensefiar y regir,
los cuales, sin embargo, por su naturaleza, no pueden ejercitarse sino en
comunién jerdrquica con la Cabeza y miembros del colegio” (LG 21).

Al consignar esta doctrina, el Vaticano II senté un principio de
invalorables consecuencias para la comprensién del ministerio episcopal en
particular y del jerdrquico en general, en sus varias dimensiones: la relacién
con Jesucristo-Cabeza; la integralidad del ministerio que se comunica me-
diante la ordenacién: ensefianza, santificacién, direccidén; la organicidad
del ministerio jerdrquico, al afirmarse, con la plenitud que se tiene en el
episcopade, la unidad internamente diversificada del sacramento del orden;
las instancias (niveles, sub-ordinacién) al mismc tiempo que la fraternidad
que dicho sacramento implica o establece.

Lo que se confiere con el sacramento no excluye la necesidad de una
ulterior determinacién juridico-pastoral (misién candpica); ubica si a esta
determinacién en un segundo momento y en un plano derivado. Esto hace
que las tareas y funciones ministeriales que se asignan al ordenado apa-
rezcan claramente enraizadas en una realidad sacramental y, por lo tanto,
con una naturaleza y seniido mds hondos y trascendentes. En efecte, no
se trata ya sblo de delegaciones, disposiciones o preceptos positivos de una
normativa canonica, sino de expresiones de una sacramentalidad, que al
tiempo que produce uma novedad ontolégica en el sujeto receptor, genera
en éste una misién y unas relaciones ministeriales especificas, asi como
todos aquellos comportamientos y actitudes que guardan sintonia y se
articulan con dicha novedad.

La sacramentalidad es, por consiguiente, también la base ontolégica
de la colegialidad. El sacramento del orden al “transformar” a quien lo
recibe, lo integra e “in-corpora™ en una “comunidad” de servicio pastoral
(o lo transforma incorporindolo). ' '
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Afirmar esta sacramentalidad es- poner de relieve la definicidn del
ministerfo jerdrquico en la “lfnea de capitalidad” del Sefior. Como “‘re-pre-
sentacion”, presencialidad de Jesucristo-Cabeza en medio de su pueble a
través de un ministerio que actda “in persona Christi Capitis” mediante la
potestad-servicio que ha recibido, para la edificacién de la Iglesia como
Cuerpo de Cristo, Pueblo de Dios y Templo del Espiritu.

En tiempos en que se tiende a diluir la naturaleza mistérica del
ministerio jerdrquico y su especifica relacién com Jesucristo-Cabeza, par-
tiendo de consideraciones “democraticistas” y desde un dngulo ‘“basista”,
la doctrina conciliar ofrece una orientacién muy clara en la materia. Sin
caer en angelismos y en una sacralizacién de todo ejercicio de la autoridad
jerdrquica, que el mismo Concilio excluye (cfr. LG 25), el Vaticano 1I es
bastante firme y claro en referir la génesis del ministerio jerdrquico a la
voluntad fundacional del Sefior, y en determinar la fuente concreta-sacra-
mental-de donde deriva el servicio pastoral en la Iglesia.

4, Iglesia particular

La revalorizacién de los diversos niveles de Tglesia es una de las
caracteristicas de la eclesiologia renovada. Antes el “universal” polarizaba
la atencidn; ahora, la comunidn catélica se interpreta desde una perspec-
tiva de unidad no homogénea, sing orgénica, integrada por Iglesms parti-
culares. Unidad: comunién de comuniones.

En esta linea es bastante expresiva la afitmacién de LG 23: “El
Romang Pontifice, como sucesor de Pedro, es el principic y fundamento
perpetuo y visible de unidad, asi de los chispos como de la multitud de
los fieles. Por su parte, los Obispos son el principio ¥ fundamento visible
de unidad en sus Iglesias particulares, formadas a imagen de la Iglesia
uniiversal; en ellas y por ellas existe la una y tnica Iglesia catélica. Por esto
cada Obispo representa a su Iglesia, tal como todos ellos a una con el Papa
representan a toda la Iglesia en el vinculo de la paz, del amor y de la
unidad”. )

Comentando este pasaje conciliar G. Philips dice: “Las Iglesias parti-
culares no son unidades que se adicionan o federan para constituir la
Iglesia universal, Cada Iglesia particular ‘es’, al contrario, la Iglesia de
Cristo en cuanto presenic en un lugar determinado y estd provista de todos
los medios de salvacién dados por el Sefior a su pueblo. El saludo por el
que San Pablo comienza sus dos cartas a los Corintios es bien caracteristico
a este respects {f Co 1,2 y 2 Co 1,1): no dice ‘a la Iglesia de Corinto’;
sino ‘a la Iglesia de Dios que estd en Corinto’. La misma Iglesia, una e
indivisa, se encuenira asimismo en Roma, en Filipos, en Efeso, etc. No
por eso, sin embargo, son absorbidos los grupos locales en la comunidad
total: conservan su propia subsistencia, perc en una unanimidad cuyo
fundamento ontoldgico es necesario reconocer. Por este caricter. se excluyen
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a la vez la idea de una simple federacién de Iglesias y la de una mezcla
o uniformacién completa” (La Iglesia y su misterio, Herder, BarcelOna
1968. I p. 383). .

La densidad eclesial de las éomunidades al interior de la particular
diocesana aparece también revalorizada (cfr. LG 28) en la misma pers-
pectiva de comunién (parroquiales y sub o intraparroquiales).

"Es asi como se establece el marco de referencia que sitda la relacién
Obispo-Presbitero en un plano més concreto e inmediate que el sélo uni-
versal (colegio episcopal-cuerpo preshiteral); la Iglesia particular consti-
tuye el 4mbito de realizacién y funcionamiento de un ministerio integral
y arménico que comprende al ob13p0 su presbiteric y sus didconos, como
una triada fundamental de servicio. Con la colaboracién de laicos, a los
que el obispo les confiere ministerios diversos eslaemalmente para el
servicio de comunidades menores.

Las categorias de Iglesia particular y presbiteric van en este sentido
parcjas y la puesta de relieve de la una conlleva la acéntuacién de la otra,
con las consecuencias pastorales que es dable esperar.

[l. “Presbiterio” en'el Vaticano 0

El término “Preshbiterio’” se encusntra doce veces en los documentos
conciliares: LG 28 vy 29; SC 41 CDr 11,15.28; PO 7 (dos veces) PO 8
(dos veces); AG 19 y 20. :

En el documento eje del Concilio, Constitucion sobre la. Iglesia, en-
contramos un texto que puede considerarse capital en toda esta materia:
“Los presbiteros, prdévidos colaboradores del orden episcopal, y ayuda .e
instrumento suyo, llamados a servir al Pueblo de Dios, constituyen, junto
con su obispo un presbiterio dedicado a diversas funciones” (LG 28).
Este textc remite a importantes testimonios de la anfigiiedad cristiana,
de los cuales nos ocuparemos mds adelante.

Los cdncnes 368s, que citamos al comienzo de este trabajo, tienen
su. fuente inmediata en el Decreto sobre los Obispos, cuando dice: “La
di6cesis es una porcién del Pueblo de Dios, que se confia al obmpo para
ser apacentada con la cooperacién del presbiterio, de suerte que, adherida
a su pastor y congregada por él en el Espiritu Santo por medio del Evan-
gelio ¥ 1a Eucaristia, constituya una Iglesia particular, en que se encuenira
y opera verdaderamente la una, santa, caiSlica y apostOlica Iglesia de
Cristo” (CD 11).

La Constitucién sobre la Liturgia habla del presbiterio en el contexto
de la unidad cultual y la capitalidad ministerial en la Iglesia particular:
“El obispo debe ser considerado como el gran sacerdote de su grey, de
quien deriva' y depende en cierto modo la vida en Cristo de sis fieles.
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Por esc conviene que todos tengan en gran aprecio ia vida litdrgica de
la didcesis en torno al cbispo, sobre todo en la iglesia catedral, persuadidos
de que la primera manifestacién de la Tglesia se realiza én la participacidn
plena v activa de todo &l pueblo santo de Dios en las mismas celebraciones
littivgicas, particularmente en la misma eucaristia, en una misma oracién,
junto al tdnicce altar, donde premde eI oblspo rodeade de su presblteno
¥y n:umstros” (CD 41).

El Decreto sobre los Presbiteros subraya cierias exigencias que se
derivan de la comunién obispo- presblter03. para el pasior de la Iglesia
particalar: “Asf, pues, por razon de esta comunidn en el mismo sacerdocic
y ministerio, tengan los obispos a los presbiteros como hermanos y amigos
suyos, y lleven, segln sus fuerzas, atravesado en su corazén el bien, tanto
material como especialmente espiritual, de los mismos. Porque sobre ellos
de manera principal recae el grave pesc de la santidad de sus sacerdotes;
tengan, pues, el midxime cuidade de la- continua formacidén de su presbi-
teric. Oiganlos de buena gana, y hasta consdltelos y dialoguen con ellos
sobre las necesidades del trabajo pastoral y el bien de la di6cesis”. Y
afirma que para hacer esto una realidad habré de formarse “una junta o
senado de sacerdotes, que representen el presbiterio” (PO 7).

La mencuﬁn del presbiterio aparece, también y obviamente en intima
lluazén con el tema de la unién y de la cmperamén fraterna entre quienes
son los mas estiechos colaboradores de los obispos: “Los presbiteros,
constituidos por la ordenacién en el orden del presbiterade, se unen todos
entre si por intima fraternidad sacramental;: pero especialmente en la
di6eesis, a- euyo servicio se consagran bajo el propio obispo, forman un
solo presbiterio. Porque aunque se entreguen a diversos menesteres; ejercen,
sin embargo, un solo ministerio sacerdotal en favor de los hombres (...}
De ahi que sea de gran importancia que todos los sacerdotes, diocesanos
o religiosos, se ayaden mutuamenie, a fin' de. ser: siempre cooperadores
de la verdad. Asf pues, cada uno estd unido con los restantes miembros
de este presbiterio por especiales Iazos de "¢aridad apostélica, ministerio
y fraternidad, como se significa, ya desde tiemipos ant1guos l1tu1g1€amente,
cuando se invita a los plesblteros asisterites a imponer las manos a par
del -obispo . ordenante, sobre ¢l nuevo .elegido, -y cuando, con corazén
unémme, concelehran la sagrada eucaristia” (PO 8). .

El Decreto sobre el deber pastoral de 1os obispos hace menuén, por
cierto, del :Presbiterio en un' conteXto: que pareciera limitarlo al -conjunto
de- Jos sacerdotes diocesanos, .al sefialar respecto de éstos lo siguiente:
“Como . quiera . que, incardinados en una Iglesia particular o destinados
a elld, se consagran plenamente a su servicio para apacentar a una porcién
de-la grey del Seiior; de ahi que comstituyan un solo Presbiteric y una
sola: familia; cuyo padre es el obispe” (CD 28). En su momento. oportunc
trataremos esta cuestién, que, por lo demds, se resuelve en el sentido de
una concepcién amplia. del Presbiteric, que agrupa:la totahdad de Ios
presbitercs: de .una determinada Iglesia particular. -
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. La mencion del Presbiterio ccurre también al hablarse de los didconos.
Refiriéndose al servicio de éstos, €l Concilio afirma la necesaria comunién
de dicho ministerio con.el del Obispo y su Presbiterio (LG 29 y CD 15).

Para completar nuestra lista citaremos los dos lugares del Decreto
sobre la Actividad Misionera de la Iglesia: “Los obispos, juntamente con
su Presbiterio, imbuidos mds y mas del sentir de Cristo y de la Iglesia,
sientan v vivan con toda la Iglesia” (19). “Emprendan con fervor los
‘sacerdotes nativos la obra de la evangelizacién en las Iglesias jGvenes,
trabajando a una con los misioneros exiranjeros, con los que forman un
Presbiterio aunado bajo la auwtoridad del obispo™ (20).

1ll. Haciendo Memoria

1. En la antigiiedad cristiong

Uno de los factores decisivos de la renovacién eclesial y eclesioldgica
ha sido la vuelta a las fuentes. Esto lo percibimos de manera muy clara
y concreta en e] tema que estamos tratando. En la “Relacién” tocante al
N¢ 28 del esquema eclesioldgico presentado a la Tercera Sesién del Con-
cilio, encontramos un tejido de referencias patristicas, que ponen de relicve
la unidad del ministeric pastoral en una determinada Iglesia. (Acta Syno-
dalia, 111/1, Typis Polyslotiis Vaticanis 1973, p. 253).

Dicha “Relacién™ se inicia con el siguiente aserto: “Los presbiteros,
que en el Nuevo Testamento se presentan siempre en niimero plural,
constituyen en torno al obispo un- grupo unido a él (coetum cum eo co-
haerentem)”. Y para justificar esta proposicién cita diversas cartas, tanto
de S. Ignacic de Antioquia como de S. Cipriano, al igual que un texto
de los Statute Ecclesiae ontiqua.

De igual manera, para mostrar la capitalidad del obispo en el conjunto
ministerial de la lIglesia particular, la misma “Relacién” nos remite a
Tertuliano y al Concilic Avernense (afio 541},

En el Nuevo Testamentc, camo dice la “Relacién”, el término “Pres-
biterio”, asi en singular, no aparece en perspectiva cristiana. En Lc 22,66
lo encontramos en coniexto veterotestamentario: “En cuanto se hizo de
dia, se reurié e] Presbiterio del pueblo, los sumos sacerdotes y los escribas™.
Lo mismo sucede en el discurso de Pablo a los judios de Jerusalén;
refiriendo su anterior conducta apela como testigo “al Sumo Sacerdote y
al Presbiterio”. Por cierto que en 1 Tm 4,14 encontramos lo siguiente:
“No descuides el carisma que hay en ti, que se te comunicd por inter-
vencifn profética mediante la imposicién de las manos del Presbiterio”;
con todo, si bien alli se precisa la existencia de un grupo con funciones
especiales en la Iglesia, y de modo particular respecto de la institucidn
de nuevos ministros, y, por ofra parte, 2 Tm 1,6 pudiera sugerir una
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participacién de Pablo en zllo, la fluidez e intercambiabilidad de los térmi-
nos “episcopos’” y “‘presbiteros” en el Nuevo Testamento aconseja no
interpretar sin reservas el “Preshiterio” de la Carta a Timoteo en el sentido
técnico propussto ulteriormente,

El Concilio concede una importancia muy grande a los testimonios
patristicos, que son, por lo demds, bastante elccuentes. En primer lugar
figura S. Ignacio de Antioquia. De éste cita dos lugares significativos. El
ptimero, de la Carta a los Filadelfios; en este documento, el obispo mértir
desarrolla el tema de-la unidad del ministerio en el marce de una reflexidn
teolégico-pastoral scbre la FEucaristia: “Poned, pues, iodo shinco en usar
de una.sola Encaristia; porque una scla es la carne de nuestro Sefior
Jesucristo y un sclo cdliz para unirnos con su sangre; un solo altor, asi
come no hay mds gue un solo obispo, juntamente con el presbiferio y con
los didconos, consiervos mios. De esta manera, todo cuanio hiciéreis, lo
harvéis segin Dios” (n. 4). '

. Escribiendo a los Traliancs (n. 3), Ignacio subraya fuertemente la
idea de que sin jerarquia no hay Iglesia: “Ahora que, por. vuestra parte,
todos habéis también de respetar a los didconos como a Jesucristo, Lo
misma digo del obispo, que es figura del padre, y de los presbiteros, que
representan el senado de Dios y lu alianza o colegio de los Apéstoles. Qui-
tados éstos, no hay nombre de Iglesia™.

La “Relacién”, al igual que la Constitucién misma, cita la carta del
Papa Cornelio a Cipriano, a propdsito de la reconciliacidn de un grupo
de cismaticos con la Iglesia de Roma y su obispo. “Cuando se me refirié
todo lo sucedido, decidi reunir el presbiterio”; es el procedimiento que
adopta el Papa ante informaciones recibidas y que conducird a la recon-
ciliacién de los lapsi en acto ptblico, que revela la participacién activa del
cuerpo de los presbiteros en asunto tan delicado de decisidn eclesial.

Del mismo Cipriano se recogen otros dos textos en la “Relacién’;
uno es de la Carta al Papa Lucio, con ocasién de la vuelta de éste 2 Roma,
luego de su destierro; en dicho escrito imterpreta la persecucidén contra
el antecesor de Lucio —Cornelio— de la siguiente forma: “ha sido para
que ¢l Sefior confundiese y rebatiese a los herejes, mosirando cuél era su
Iglesia, quién era su dinico obispo elegido por disposicién divina, quiénes
eran los presbiteros revestidos de la dignidad sacerdotal unidos al obispo,
quién el verdadero y tinico pueblo de Cristo, ligado con la caridad de la
grey del Sefior”, El otro texto es la carta dirigida por Cipriano a los
preshiteros v didconos, y en donde habla de “nuestros copresbiteros”,

refiriéndose a Donato, Fortunato, Novato y Gordio.

La “Relacion” cita también la Didascalia 11,28,4: “sean honrados,
los presbiteros, como apdstoles y consejeros del obispo y corona de la
Iglesia; son en efecto consejo y curia de la Iglesia”. Igualmente los Statuta
Ecclesiae Antiqua, 33 (35): “Que el obispo se sienta mds alte en la iglesia,
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en la junta de los presbiteros; en la casa, sin embargo, sepa que es colega
de los presbiteros”. La “Relacién™ afiade: “El obispo, en efecto, es el
primero (princeppe) en el colegio de los presbiteros™ y explica: “Sin el
obispo no pueden bautizar” refiriéndose al testimonic de Tertulianc, Bapt,
17,1 y “En ciertos dias estdn obligados a participar en la misa del cbispo”
de acuerdo al Concilioc Avernense (afioc 541) (Can. 15},

Al volver a las fuentes, el Vaticano IT asuine el término *presbiterio™
en el sentido que desarrolla de modo hondo y fecundo S. Ignacio de Antio-
quia, dejando aparte otro que habia llegado a imponerse con el correr del
tiempo y con raices también en la antigiiedad cristiana (el mismo S.
Ciprianc y S. Jerénimo) a saber, “presbiterio” como “presbiterade” (dig-
nidad o tarea encomendada a los sacerdotes). Cabe traer aqui el comen-
tario de Lécuyer:

“Si se considera el emplec de la palabra presbyferium en el Concilic
Vaticano I, se comprobard ante tode que mo se usa jaméds para designar
el conjunto de todos los sacerdotes, ni tampoco el presbiterado como
ministeric o tarea particular, ni el lugar material reservado a los sacer-
dotes. Con una sola excepcién —el autor refiere aqui LG 28: “. .. unum
presbyterium cum suo Episcopo constittunt”— no incluye al obispo misma,
sino que designa dnicamente el conjunto de sacerdotes que, en una dib-
cesis determinada, estdn dedicados al servicic de esta Iglesia particular,
bajo la autoridad de su obispo propioc. La didcesis misma se define en
referencia a este ministerio del obispc asistido por su presbyterium. (En
Varios Les Préfres les Editions du Cerf, Paris 1968, p. 281).

2. Declinacién y resurgimiento

En los primeros siglos el preshiterio es realidad sentida dentro de la
comunidad eclesial. Igual cosa puede decirse de la Iglesia particular. El
preshiterio se expresa de modc patente en la concelebracidn de la Euca-
ristia en tomo al obispo, a quien asiste y ayuda en el servicio pastoral de
la correspondiente Iglesia,

Diversos factores incidieron en la declinacién del dinamismo de este
cuerpo. Pueden citarse: el crecimiento de Ia Iglesia con la consigujente
multiplicacién —y dispersién— de las parroguias; la creciente valorizacién
social del obispo con la acumulacidn en €l de multiples funciones y la
acentuacion de las actividades administrativas de gobiero; el afianza-
miento progresivo de los institutos clericales de vida consagrada, dotados
de gran autonomia dentro del conjunto eclesial.

La prictica de remitir en los dias festivos el fermentum consagrado
desde la Iglesia maitiz a los presbiteros dispersos, como  expresién de
unidad y que, sobre todo en Occidente, se aplica hasta la alta edad media,
terminé por desaparecer. Progresivamente se fue perdiendo la conciencia
de lo que significaba el preshiterio. “La tendencia de la teologia escolastica
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a reducir el Orden a la celebracién de la Eucaristia y a considerar al
sacerdote desde este aspecte, en un encusntro inmediato de Dios, habia
favorecido de hecho cierto individualismo. Por otra parte, la utilizacién
en el clima de la cristiandad medieval de las ideas relativas de la regencia
episcopal habia llevado a considerar al sacerdote como un subalterno del
obispo. El siglo XIX acentuaria de hecho mds este estado: convirtiendo
a la mayor patie de los curas en servidores de Napoledn, debia favorecer
una concepcidn administrativa de la autoridad episcopal” (Barahuna, G.
La Iglesia del Vaticano 11, 11, 3a. ed. Juan Flors, Barcelona 1968, p. 908).

La conciencia de presbiterio se mantiene, con todo, latente —sobre
todo en el clero secular— y tiene su reflejo en la legislacién de la Iglesia;
expresién de ello son los sinodos diccesanos y principalmente los cabildos,
depominados “senatus” (equivalenic a presbyterion) del obispo en los
mismos cénones {(cfr. Lépez Martinez, en Constitucion sobre la Iglesia,
BAC Madrid 1966, p. 555).

Asi como el declinar del presbiterio no constituye un fendémeno ais-
lado, sino gue se sitiia dentro de un marco histérico concreto de la Iglesia,
vinculado a una determinada concepcién eclesioldgica, igualmente la re-
valorizacién del mismo se enmarca dentro de la renovacidn eclesial y de
la teologia de la Iglesia. La que prepard al Vaticano II, madurd en éste
y por él fue ulteriormente impulsada. Todo lo cual ha de tenerse presente
para un desarrollo efectivo de las virtualidades que encierra la nocién de
presbiterio; éste serd un cuerpe realmente vivo y actuante sélo en el contexio
de una pastoral renovada. La de comunién y participacién, que se funda
en el Concilic y que expresamente formula y exige Puebla.

IV. Miembros del Preshiterio

Antes de proceder a otras consideraciones es conveniente responder
al interrogante de la inclusién o no en el presbiterio de los sacerdotes
religiosos, que sirven pastoralmente en una didcesis, bajo le autoridad del
correspondiente obispo. De los textos conciliares al respecto ¥ que hemos
citado anteriormente, hay uno solo que ofrece alguna dificultad; se frata
de Christus Dominus 28. En este nimero se afirma que “todos los presbi-
teros, diocesanos. o religiosos, participan y ejercen, juntamente con el
obispo, el sacerdocic tnico de Cristo, y, por ende, quedan constituidos
providos cooperadores del orden episcopal. Sin embargo, en el ejercicio
de la cura de almas ocupan el primer lugar los sacerdotes diocesanocs, ya
que, incardinados en una Iglesia particular o adscritos a ella, se consagran:
plenamente a su servicio para apacentar a una porcién de la grey del Sefior;
de ahi que constituyan un solo presbiterio y una sola familia, cuyo padre
es el Obispo.

Es aqui donde el Concilio parece restringir la pertenencia al presbi-
teric a los diccesanos; sélo éstos serfan miembros.
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Con miras a una respuesta, tengamos amie todo presente lo que el
mismo Decreto 2n el N° 34 dice a propdsiio de los religiosos sacerdotes:
Estos, “que se consagran para €l oficio del presbiterado, a fin de ser
también ellos prévidos cooperadores del orden- episcopal, pueden ser hoy
dia ayuda alin mayor para los obispos, dada la mayor necesidad de las
almas. Debe, por tanto, decirse que, en cierte modo verdadero (vera quadan
ratione), pertenecen al clero de la didcesis, en cuanto toman parte en la
cura de almas y en el ejercicic de jas obras de apostolado bajo la auto-
ridad de los obispos”. Pertenecen al clero de la didcesis; no se los llama,
con todo, “diocesanos”, de los cuales habla en N° 28. Puede preguntarse
ulteriormente: /estos sacerdotes religiosos, comprometidos en el trabajo
pastoral, no forman parte también del presbiteric? Como oportunamente
lo advirtiera Lécuyer (op. cit., p. 283). El Motu prepio Ecclesine Sanctae
de Pablo VI (6 agostc 1966), vino a dar una interpretacién auténtica en
sentido positivo al establecer en el N¢ 15 par 2 que: “Se podrén contar
entre los miembros del Consejo presbiteral también los religiosos que
participan en la cura de almas y ejerzan obras de apostolado™.

" El Cédigo de Derecho Candnico vigente ha recogide y determinado
ulteriormente la normativa de Ecclesine Sanciae al respecto. En primer
lugar pide la existencia del Consejo: “En cada diScesis debe constituirse
el consejo presbiteral, es decir, un grupo de sacerdotes que sea como
senado del Obispo, en representacién del presbiterio, cuya misién es ayudar
al Obispo en el ‘gobierno de la dibcesis conforme a la norma del derecho,
para proveer io més posible al bien pastoral de la porcién del Pueblo de
Dios que se le ha encomendado” (can. 495 par. 1). Ahora bien, en relacién
a quiénes participan en este cuerpo representativo del presbiterio, el canon
498 establece: 1. Para Ia constitucién del consejo presbiteral tienen
derecho de eleccidn tanto activo como pasivo: 1? todos los sacerdotes
seculares incardinados en la didcesis; 22 aquellos sacerdotes seculares no
incardinados ‘en la di6cesis, asi como los sacerdotes miembros de’ un insti-
tuto religioso o de una sociedad de vida -apostélica- que residan en la
didregis v ejerzan algim oficio én bien de la misma. 2. Cuando asi o
determinen los estatutos, este mismo derecho de eleccién puede otorgarse
a otros: sacerdotes que tengan su domiicilio o cuasidomicilio en la didcesis’.
Agrega el cdnon 499: “Debe  determinarse en los estatutds el modo de
elegir a los miembros del consejo pirésbiteral,’ de manera que, en la medida
de lo- posible, los sacerdotes del presbiteric estén representados teniendo
en cuenta sobre fodo -los distintos ministerios y las diversas regiones de
la di6cesis”, I.a aprobacién de los estatutos cofresponde al obispo dioce-
sano, “teniendo en cuenta las normas que haya dado la Conferencia -Epis-
¢opal” (Can 496). o o :

Como es facil de advertir, hay una dindmica en las determinaciones
conciliares y postconciliares con respecto al presbiterio, que tiende ‘a
englobar en ese cuerpo a todos los presbiteros de una determinada ‘Iglesia
particular, Las normas recientes del Cdédigo y las determinaciones que se
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dejan a la decisién de las Conferencias Episcopales abren paso a una tal
ampliacién, o mejor, a un tal reconocimiento, En este sentido juegan un
papel muy importante la revalorizacidén de Ia categoria de Iglesia particular

y la actual comprensién de los conceptos de ‘“‘pastoral” y “evangelizacién™.
(cfr. Evangelii Nuntiand! y Puebla).

Cuando el Cédigo habla de residencia en la dideesis y de ejercicio
de “algtin oficio en bien de la misma”, com¢ condiciones para que tengan
derecho de eleccidn tanto activo como pasivo, los sacerdotes miembros de
un instituto religiose o de una sociedad de vida apostélica, uno se pregunta,
quién quedaria fuera. A no ser que alguien se ponga o sea puesto al
margen de la comunidn jerdrquica efectiva con el Obispe de una deter-
minada Iglesia, puede decirse que, en condiciones normales, todos los
sacerdotes seculares -y religiosos —evito en este caso la terminologia, tam-
bién imperfecta, de “diocesancs” y “de la didcesis”— realizan una tarea
evangelizadora, un servicio pastoral, un oficio en bien de dicha Iglesia
desde las formas més especificas de vida contemplativa hasta las ordina-
rias del quehacer parroquial. Finalmente, la insistencia hoy en dia en la
pastoral de conjunto, que concibe y realiza orgdnicamente el gquehacer
evangelizador, hace que las diversas tareas y los varios compromisos pue-
dan integrarse en una sola y gran accién ‘pastoral, para el efectivo cum-
plimiento de la 11'115101'1 de la lglema partlcu]ar.

De esta manera no se concibe al preshitero rehgmso COmo un Sacer-
dote que “schrevuela” la Iglesia -particular, sino como un ministro-que
dentro de un peculiar régimen de vida y a través de compromiscs pasto-
rales diversos, se integra armdénicamente en la misién -evangelizadora. de
esa Iglesia y en y desde ella, de [a Iglesia universal. No al margen de un
presblteno concreto, sino -en y desde éste..

"La exencién de Ios rehglosos fendré que mterpretarse en una tal
perspectiva.

Jiménez Urresti expone asi de mcdo sintético la cuestidn: “En defi-
nitiva, es el mismo sacramento del Orden y 2l mismo grado el que reciben
todos ellos, diocesanos o religiosos, y la realidad teoldgica es exactamente
la misma en todos ellos. La diferencia entre ambos cleros estd tan sdlo
en la distinta ‘misién candnica’ que reciben y que debe distinguirse con
clandad del estado rehgloqo que tienen los sacerdotes religiosos y que es
otro campo distinto. Mientras los sacerdotes dlocesanos reciben la misién
candnica de trabajar en una dlocesxs a plena dlspombﬂldad del obispo
propio, los sacerdotes religiosos en cambic, la reciben para trabajar en el
apostclado especifico de su instituio religioso y en el lugar y didcesis que
le. asignen sus-superiores, pera de forma que el trabajo que han de realizar
dentro- de la -configuracién de esa misién candnica lo han de ejercer ‘bajo
la potestad de los ordinarios locales’ (CD 35,4). Y lo mismo. ha de decirse
de los sacerdctes misioneros. Tan teoldgica. es, pues, la situacién y confi-
guracién de los sacerdotes religioses como. de los: sacerdotes diocesanos,
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en lo que respecta a su presbiterado. Todos deben actuar sus funciones
sacerdotales bajo algin obispo, que es quien constituye ‘el principio y
fundamento visible de la unidad de la Iglesia particular suya a imagen de
la Iglesia universal’ (LG 23,a). Por eso, aunque la adscripcidn a una didcesis
{territorial o personal) se cumpla por diversas vias canénicas y con diversos
grados de estabilidad o disponibilidad, todos los sacerdotes que han de
trabajar en ella en alguna medida forman parte del presbiteric” (Presbi-
terado y Vaticano If, PPC Madrid 1968, pp. 183s). Resumiendo pudiera
decirse: la ordenacién sacerdotal y la misién canénica recibida del obispo
para el servicio pastoral en la correspondiente Iglesia particular (misién
que en el case de los religiosos, concreta la dedicacién pastoral mas general
¥, por tanto “determinada” que los caracteriza), son las dos condiciones
esenciales requeridas para ser miembro del presbiterio (cfr. Lécuyer, Ib
pp. 283s).

Finalmenie una cuestion quedaria por considerar: /Es el obispo
miembro del presbiterio o no? Aunque LG 28 lo sugiere, los restantes
textos conciliares y la normativa canénica, aparte de los datos de la anti-
giiedad (pensemos en la irilogfa ministerial de S. Ignacio de Antioquia
—*“doctor del preshbiteric”—: Obispo, presbiterio y didconos) levan a
una respuesta nepativa. La unidad del minisierio se afirma por una via
distinta de la inclusién del obispo en el presbiterio. Cada Iglesia particular
tiene un Gnico ministerio integral: el del obispo ayudado por sus preshi-
teros, con la colaboracidn de los didconos. La distincion de esta triada no
dispersa sino que diversifica internamente el ministerio, que tiene en el
obispo su plenitud y eje de comunién. El obispo, pues, si bien no forma
parte del preshbiterio le es intimamente “préximo”, Cuando S. Ignacio dice
que no puede hablarse de Iglesia si ésta no cuenta con el servicio pastoral
integrado de la famosa triada, esto significa que es sélo en y a través de
la comunién jerdrquica de dichos ministerios como se realiza y ofrece la
guia evangelizodora que la Iglesia necesita.

V. Colegialidad Analdgica

“El descubrimiento de la colegialidad episcopal por. una parte, y, sin
duda, también la conciencia aguda en la estrecha solidaridad en la obra
misicnera, han conducide a una revalorizacién del presbyterium (Barahuna,

G., op. cit, p. 909).

La analopia de la colegialidad aplicada a la realidad y dinamismo de
la relacién Obispo-Presbiterio puede plantearse y desarrollarse cualquiera
sea la opinién con respecto a la pertenencia o no del obispo al presbiterio.
Es obvio que si se responde afirmativamente a esta cuestién, la comparacion
procede con mds facilidad. Pero la posicién contraria —la que asumimos—
ofrece entre otras cosas, una mayor claridad conceptual, '
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La analogia puede :esquematizarse asi: Colegio episcopal (Papa-obis-
pos) = Cuerpo ministerial jerdrquico de la . Iglesia particular (obispo-
presbiteros). :

Sinodo obispos = Consejo Presbiteral
Concilio Ecuménico = Sinodo Diocesano
Solicitud colegial = solicitud presbiteral.

El desarrollo de esta analogia responde a sdlidos datos teoldgico-pas-
torales acerca del ministeric, asi como a la renovacidn eclesial y eclesm—
logica de estas dltimas décadas.

El obispo no se da ni se encuentra aislado, sing en intima ligazdn con
sus colaboradores, para integrar una comunién minisierial, que tiene, a)
su fundamento ontolégico en la realidad del sacramento del orden, y b) su
comprensién-exigencia eclesioldgica en la unidad mistérica de la Iglesia
particular. El ser y el quehacer del obispo, cabeza de ésta, no se entiende
sino en unidn com sus “prévidos cooperadores”, los presbiteros, Unidad
que tiene expresion litdrgica patente en la concelebracién eucaristica
presidida por el obispo.

Los presbitercs, por su parte, no son una pluralidad disgregada de
sacerdotes; forman un cuerpo con una cabeza, el obispo, a quien ayudan
en €] pastoreo de la Iglesia particular, para el cumplimiento de la misién
recibida como sucesor de los Apdsicles. Esta unidad genera una fuerte
corresponsabilidad pastoral en el servicio de la Iglesia particular, con el
obispo y bajo 'su autoridad, los presbiteros sirven a esta Iglesia como un
conjunto fuertemente trabado. El presbitero, antes que servir como pérroco,
capellin o en otro oficio especifico, tiene como tarea pastoral el colaborar
con el obispo en la gestién global de la Iglesia particular; esto ‘es de
capital importancia a la hora de disefiar y actuar una pastoral de conjunto.
Y obliga a superar una interpretacién muy frecuente de] trabajo presbiteral,
a saber, el de concebitlo como parcelas bien delimitadas con fronteras no
facilmente franqueables v en las cuales se agota pricticamente la actividad
del presbitero; y a la superacién también de un cierto inmovilismo pastoral,
que dificulta los traslados y cambios de personal v con ello un mayor
digamismo evangelizador. Asi como la ordenacidn sacerdotal es sacramento
de incorporacién en un cuerpo ministerial, la incardinacién y la misidén
candnica deben asumirse desde una perspectiva de servicio global. Esto
conduce a un irabajo pastoral més disponible y correspomsable con res-
pecto a los objetivos, necesidades e intereses de la Iglesia concreta en ia
cual el presbitero estd integrado. = -

La unidad del ministerio jerarquico de la comunidad permite entender
claramente la eclesialidad y ministerialidad del preshitero cualesquiera sean
las tareas a las que se dedique, trabajando en viva comunién con el obispo
y su preshiterio y en pastoral de comjunto. Asi come en ‘un cuerpo no
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todos los érganos hacen lo mismo y la variedad de funciones es indispen-
sable para la vida y dinamismo del conjunto, de modo semejante, para
que el ministeric pastoral pueda atender a las miltiples tareas de la misién
evangelizadora, debe tener una cierta diversificacién interor. El uno espe-
cificards mas su accidén en asesoria de movimientos apostélicos, el otro se
aplicard més a la atencién- de la parroquia, quién trabajard mdis como
- confesor y gufa espiritual, no faltard el sacerdote mds de curia, se hard
presente 21 misionere peregrinante. .., en fin, verias tateas pero un tinico
servicio ministerial. El obispo es la cabeza, el pastor de la Iglesia particular
Yy quien conduce el conjunto. como una unidad misionera-y apostélica.
Compartiendo con sus preshitercs el mandato evangelizador recibido. |

La solicitud del presbiterc por el bien de toda la Iglesia particular
serd generadora. de miiltiples imiciativas, pero sobre todo, de una dispo-
nibilidad y generosidad personales, que hagan posible una pastoral maés
flexible mévil y abierta.-El presbitero mirard como objeto de sus preocu-
paciones, en primer tugar a la Iglesia particular en su conjunto y luege
al campo determinado que ha recibido en virtud de la misién canénica
concreta. Y dedicdndose a ésta con todo dnimo y esfuerzo, interpretard tal
quehacer como su mejor contribucién al servicio de la comunidad global.

En esta perspectiva colegial el trabajo de quienes pertenecen al
Consejo Presbiteral, al Colegic de Consuliores u otros organismos dioce-
sanos serd asumido con la mayor seriedad. El tiempo que requieran los
compramisos supraparroquiales serd debidamente apreciado; se lo inter-
pretard no como alge que se roba a la parrcquia u otro ambifo sectorial,
sino como legitima exigencia de la Iglesia particular. Quien forma parte
del Consejo Presbiteral considerard esta pertenencia como una ocasién
privilegiada de expresar efectivamente su solicitud presbiteral, su papel de
“prévido cooperador” del obispo en el pastoreo de la Iglesia particular.

. Todas las deméas cbras o iniciativas (Sinodo, ete.), que tengan qué ver
cen la suerte del conjunto eclesial y ministerial, serdn entonces acometidas
como un quehacer muy propio ¥y come alge de lo cual se es corresponsable.

Como toda analogia, la colegialidad diocesana ha de ser bien mane-
jada, partiendo de principios tecldgicos sdlidos. No se trata en modo alguno
de diluir demagégicamente fronmteras ni especificidades. El Concilic y el
Cédigo de Derecho Canénico determinan bien las funciones del Obispo
como cabeza y pastor, asi como la sub-ordinacién del ministerio presbiteral
en los varios frentes en gue éste se desenvuelve, y que lo hace colaborador
y no igual del ministerio del Obispo.

Pero, por ofra parte, la analogia subraya también la necesaria coin-
plementariedad del ministerio episcopal con el presbiteral. El Obispo no
es un solitario en la Iglesia particular; esid acompafiado de un cuerpo
de colaboradores en el ministerio, que son y han de ser para él hermanos,
consejercs; ayuda y consuelo. ‘Asi como él para ellos: padre, hermano,
guia, auxilic y amigo.,
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V1. iIntima Vipcalacién -

;Como calificar la relacién Obispo-Preshiteros? Es indudable, como
lo-hemos subrayado anieriormente, que su raiz y fundamento son de orden
ontolégico sacramental: la sagrada ordenacién. Mds alld y por encima de
cualquier determinacidn juridica, dicha relacién es un nexo de gracia, de
realidad salvifica, de novedad pascual. En y por el Sefiot, sacramenio del
amor de Dios, se tiene esa vinculacién, que habra Iuego de especificarse
candnicamente y de estar acompafiada de afectiva y efectiva comunién.

‘En el Vaticano II se usan diversas férmulas, que han de interpretarse
como complementarias, y que significan un progresivo enriquecimiento en
la percepcién del vinculo Obispo- -Preshiteros.

- Lumen Gentium 28, afirma que los presbitercs, aunque no tengan la
cumbre del pontificado y en el ejercicio de su potesiad dependan de los
cbispos, “con todo, estdn unidos a ellos en el honor del sacerdocio v, en
virtud del sacramento del orden, han sido consagrados como verdaderos
sacerdetes del Nuevo Testamento, segén la imagen de Cristo, Sumo ¥y
Eterno Sacerdote (...), para predicar el Evangelio y apacentar a los fieles
y para celebrar el culto divino”. Y mds adelante agrega: “los preshiteros,
en virtud de esia participacién en el sacerdocic y en la misién, reconozcan
al obispo como veradero padre y ebedézcanle reverentemente, El obispo,
por su parte, considere a los sacerdotes colaboradores suyos, como hijos
y angos tal como Cristo a sus discipulos ya no los llama siervos sino
amigos” (Lo subrayado es nuestro).

“En el Decreto Christus Dominus, el Concilio exhorta a los obispos:
“Abracen siempre con particular caridad a los sacerdeies como quiera
que éstos asumen parie de sus deberes y- solicitud, ‘que tan celosamente
cumplen con diarjo cuidado, teniéndolos por hijos y amigos” (léc),

En Presbyterorum Ordinis, luego de’ afirmar una- comunién “en el
mismo. sacerdocio y ministerio”, el Vaticano II pide a los obispos tener
a los presbiteros “como hermanos y amigos suyos” . (7a), y a éstos exhoria:
“Unanse, por ende, a su obispo con sincera caridad y obediencia” (Ib, b).

. 'Como puede verse, el Concilic utiliza categorias’ familiares y de
amistad pata definir la relacién Obispos-Presbiteros.” Al fin y al cabo la
Iglesia es “familia de Dios” {(cfr. LG 27c) y el Sefior —Pastor y Sacer-
dote— llamé a sus discipulos amigos y ne siervos (cfr. Jn 15, 15) '

La patermd.ad-flhacmn hermandad y amistad para designar la referida
re.lacmn sONL  expresiones complementanas de una misma realidad vista
desde diversos dngulos: la participacin ‘jerarquizada, en linea de Cﬂpl-.

tahdad del umco sacerdoc10 del Buen Pastor.’

‘La- complementariedad se. advnerte partiendo - de Io que es .comin,
para-afirmar Juego lo especifico. Lo comin es la participaciéit, la comunién,
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lo que justifica la categoria “hermancs™. Es el sacramento del orden lo
que ume, por eso s¢ puede hablar de una fraternidad sacerdotal. Obispos
y sacerdotes “representan” a Cristo y reciben de él, por el sacramento, la
potestad servicial de ensefiar, santificar y regir, que los ubica en la linea
de capitalidad del Sefior en medio y para bien de su Pueblo (in persona
Christi capitis).

Pero esta comunidn no es una realidad homogénea, sino una partici-
pacién diversificada, que tiene en el episcopado su plenitud. Los presbi-
teros reciben el sactamento en grade sub-ordinado; es un ministerio de
colaboracién con el obispo en el pastoreo de la comunidad a éste enco-
mendada, y que se ejerce en dependencia de quien es la cabeza de la
Iglesia particular. La misién candnica vendrd a precisar en concreto el
dmbito de colaboracién y, por ende, las caracteristicas de la sub-ordinacién.
Esta es la razén por la cual se justifica la categoria paternidad. El obispo
no es sdlo hermano, sino también padre; binomio comprensible en la
realidad mistérica de la Iglesia y del ministerio.

La amistad viene a dar un toque de peculiar intimidad y afectividad a
la relacién Obispo-Presbiteros. O mejor, viene a reforzar lo que de por si
encierran las categorias familiares ya sefialadas, afiadiéndoles la nota de
honda y libre comunién o compartir, que toda genuina amistad enirafia.

La préctica de esta relacién ha de asumir, por lo demés, aquellos
rasgos que caracterizan un genuinc ejercicic humano y cristiano de ia
libertad: verdad, sinceridad, responsabilidad, y sobre todo, caridad; tedo
ello actuado desde una perspectiva de fe. En un conocide texto de S.
Ignacio de Antioqufa la vinculacién se expresa en términos musicales.
A los Efesios les alaba el que su preshiteric esté concertado con su obispo
como las cuerdas con la lira (4,1).

A propsito de caridad y armonia dice el Directorio pare el Ministerio
Pastoral de los Obispos emanado de la Santa Sede (1973):

“Las relaciones entre obispo y presbiteric deben estar inspiradas y
alimentadas por la caridad de Cristo, de manera que los mismos vinculos
juridicos necesarios, derivados de la constitucién divina de la Iglesia, atin
externamente aparezcan z todos comc natural y l6gica consecuencia de
ese vinculo peculiar sobrenatural que lige a cada-uno con Cristo (cfr. Jn
13,35), y a todos mutuamente entre si: de esta manera ‘el mundo creerd’
(Jn 17,21) en su misién evangélica, v ellos mismos daran fruto” (cfr.
fn 158 y 16). |

"“La caridad pasioral realiza la unién de las voluntades individuales
de los presbiteros con la del Obispo, y hace fructifero el trabajo apostdlico.
En efecto, la armonia con el obispo, que es &l principal responsable en la
designacion y direccién de los ministerios apostdlicos, hace mas fructuosa
la actividad pastoral de los presbiteros porque la obediencia prestada al
obispo con espiritu de fe hace més profunda la conformidad con Cristo:
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todos estdn igualmente obligados a obedecer a Cristo, que se hizo obediente
por nosotros hasta la muerte (cfr. Flp 2,8), y continiia su ministerio de
cabeza invisible de la Iglesia sobre todo por medio de la Ierarqma vi-
sible” (m. 108).

Finalmente, esta relacién obispo-presbiteros ha de tener siempre pre-
sente la colegialidad en su sentide estricto, episcopal. El obispo ejerce su
misién pastoral en unidn jerirquica con el Colegio (Cabeza y miembros),
en subordinacién al Sucesor de Pedro, Pastor de toda la Iglesia. La jerarquia
ad intre de la Iglesia particular se abre asi ad extra, en una referencia
hacia la instancia suprema visible de la Iglesia universal. La fidelidad al
propio obispo se enmarca asf necesariamente en la fidelidad al Colegio
Episcopal y a quien “como sucesor de Pedro, es el principio y fundamento
perpetuo y visible de unidad, asi de los oblspos como de la multitud de
los fieles” (LG 23). .

VIl. La Golaboracién del Preshiterio .

La colaboracién del presbiterio con el obispo puede denominarse
comunién operativa jerdrquica. Comunién que es ante todo oracidn cons-
tante por el obispo, lo cual tiene una expresién muy hermosa en el “me-
mento”, que en toda Eucaristia hace el presbitero de su obispo.

Esta comunién operativa tiene diversas modalidades. La que brinda
la reunidn general del clero, bajo forma de coisejo, de aporte planificador,
de juicio de evaluacién etc., es la manifestacién mds patente de colabo-
racién con el obispe y de unidad del presbiterio. Donde se tiene oportu-
nidad de realizar esas reuniones (permitidas por condiciones de nimerc
y de distancias), se facilita en gran medida la comunién fraterna y la
unidad pastoral; se tiene alli un conocimiento directo personal y un estre-
chamiento inmediato de lazos comunitarics. Se brinda también la posibi-
lidad de un aggiornamiente conjunto y de una ayuda espiritual fraterna,
todo lo cual puede expresarse en una liturgia comdn. '

Las reuniones por zonas pastorales (o bajo otras denominaciones) per-
mite también una colaboracién con relacionamiento directo e inmediato
entre los presbiteros y su obispo. Igualmente se diga de las varias reuniones
pastorales de la Didcesis, que refinen a grupos de sacerdotes para el estudio
de problemas y bisqueda de soluciones, al igual que para la profundizacién
doctnnal la actualizacidn pastoral vy la renovacién espiritual.

Los Consejos, particularmente el Presbiteral, constltuyen mstrumentos
de colaboracion sumamente ttiles. A través de sus reuniones se tiene un
ejercicio regular de corresponsabilidad ministerial. '

Ademds de estas formas més institucionalizadas de relacién, hay oiras
que pudiéramos llamar de libre iniciativa; son los equipos o grupos de
presbiteros, que se relinen para intercambiar experiencias y vivencias y
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que se comunican con el obispe para brindar sus aportes, asi como: para
recibir estimulo y orientacién. En este campo la creatividad y el aprecio
mutuo pueden ofrecer magnificos resultados, tante en el planc de lo més
propiamente personal, como en lo que respecta al ejercicic de la misién
evangelizadora.

La forma cotidiana y pudléramos decir ordinaria de colaboracién se
da cuando cada presbitero se dedica al cumphmlento de su n:umon canénica
concreta, mediante la cual coopera en el friple “munus” del cbispo, o
mejor, en el tridimensional quehacer episcopal.

LG 28, luego de afirmar Ia realidad del presbiterio, expresa: “En
cada una de las congregaciones locales de fieles, ellos —los presbiteros—
representan al- obispe (...) y toman sobre sf una parte de la carga y
solicitud pastoral v la ejercen en el diario trabajo”. Y agrega que “bajo
la autoridad del obispo, santifican y rigen la porcién de la grey del Seiior
que se les ha confiado”. El Concilio exhorta: “los presbiteros, en virtud
de esta participacién en el sacerdocio v en la misién, reconozcan al obispo
como verdadero padre y obedézcanle reverentemente”,

El Decreto sobie los Presbiteros desarrolla las funciones de &stos
desde el dngulo de la colaboracidn con el ministerio episcopal.

Como cooperadores de los obispos lienen come deber primgvo. el
“anunciar a todos el Evangelic de Dios”; colaboracién, pues, en la prio-
ridad profética del ministerio jerdrquico (N? 4). El Concilio recuerda la
fuerte sentencia de Ignacio de Antioquia: “S6lo aquella Eucaristia ha de
tenérse por vilida, que se celebre por el Obispo o por quien de €l tenga
autorizacién (...) Sin contar con e] obispo, no es licite ni bautizar ni
celebrar la Eucaristfa; sinc mds bien, aquello que él aprobare, esc es
también lo agradable a Dics, a fin de que cuanto hiciéreis sea seguro y
vilido” (a los Esmirniotas 8). En la administracién de todos los sacra-
mentos, dice el Concilio, los presbitercs “hacen en cierte modo presenie
(al obispo) en cada una de [as asambleas de los fieles” (PO 5a). Por otra
parte, “log presbiteros, que ejercen el oficic de Cristo, pastor y cabeza,
segin su parte de autoridad, refinen en nombre del obispo la familia de
Dios, como una fraternidad de un solo dnimo, y por Cristo, en el Espiritu,
la conducen a Dios Padre” (Ib 6).

La colaboracidn del presbiterc tiene un fundamento ontolfgice sacra-
mental: “por el don del Espiritu Santo que se da a los presbiteros en la
sagrada ordenacita, los obispos los tienen como colaboradores y consejeros
necesarios en ¢l ministerio de ensefiar, santificar y apacentar al Pueblo
de Dios”. La concelebracién eucaristica expresa esta unidad del ministerio
en jerarquiz de comunidn. (Ib 7a).

Porque el obispo ha recibido Ia plenitud del sacramento del orden,
los presbiteros deben reverenciar en él “la autoridad de Cristo, pastor
supremo, Unanse, por ende, a su obispc con sincera caridad y obediencia.
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Obediencia sacerdotal, que, penetrada de espiritu de cooperacién, se funda
en la participacién misma del ministerio, que se confiere a los presbiteros
por ¢l sacramento del orden y la misién candnica”. Y el Concilio afiade
alge de sumo interés para la pasioral de conjunto: “La unién de los
presbiteros con los obispos se requiere tanto mds en nuestros dias cuanto,
que, en nuestra edad, por causas diversas, es menester que las empresas
apostlicas no sélo revistan formas miiltiples, sino que traspasen los limites
de una parroquia o dibcesis. Asi, pues, ningin preshitero puede cumplir
cabalmente su misién aislade y por su cuenta, sino sélo uniendo sus fuerzas
con otros presbiteros, bajo la direccién de los que estdn al frente de la
Iglesia” (1b c).

VIll. Qué se espera del Obispo

El Cédigo de Derecho con su ldgica concision y brevedad establece
lo siguiente:

“El Obispc diocesano atienda con peculiar solicitud a los preshiteros,
a quienes debe oir como a sus cocperadores y consejeros: defienda sus
derechos y cwide de que cumplan debidamente las obligaciones propias
de su estado, y de que dispongan de aquellos medios e instituciones que
necesitan para el incremento de su vida espiritual e intelectual; procure
que se provea, conforme a la norma del derecho, a su honesta sustentacién
y agistencia social” (c. 384).

Al hablar de las relaciones del Obispo con el clero diocesano, el
Directorio Pastoral de los Obispos, ‘asienta como “deber fundamental”
lo siguiente:

“Asi como Jesis manifesté su amor hacia los discipulos sobre todo
cuando Jos constituy6 ministros de su Cuerpo fisico y de su Cuerpo mistico
(cfr. Jn 13,17), asi también el Obispo, por medio del cual estd presente
en medio de los creyentes el Sefor Jesucristo Sumo Pontifice, sabe bien
que su deber es dirigir su amor y su solicitud particular sobre todo hacia
los presbiteros y hacia los candidatos al minisierio sagrade. Consciente
del propic deber y guiado por caridad sincera e indefectible se preocupa
por ayudar en todas las formas a los presbiteros, a fin de que aprecien la
sublime vocacién sacerdotal, la vivan con serenidad, la difundan en torno
a sf con alegria, y cumplan fielmente sus tareas propias® (N? 107).

A continuacion el Directoric pasa a formular Io que debe ser la actitud
del Obispo: “se comporta para con sus preshiteros méis que como superior
y juez, como maestro, como padre, como amigo y hermano, pronto a la
benevolencia, a la misericordia, a la comprensién, al perdén, a la ayuda.
Se esfuerza por conducirlos a la amistad muiua, y a la confianza reciproca,
de tal manera que no se disminuya el vinculo de la chediencia legitima,
sino més bien se fortalezca por la caridad del pastor, y asi la misma
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obediencia sea méds gustosa, mds sincera, mds segura. El ejercicio de la
cbediencia serd mds suave, y no se debilitara, si el Obispo, en cuanto le
sea posible y salva siempre la justicia y la caridad, manifiesta a los mte-
resados los motivos de sus disposiciones” (Ib.).

La caridad de Cristo debe inspirar y alimeniar las relacicnes Obispo-
Presbiterio, de modo que la vinculacion juridica que los liga en virtud de
la constitucién divina de la Iglesia, sea aun externamente exptesién de
aquella caridad que une con Cristo y mutuamente, Caridad que es condicién
de credibilidad (Jn 17,21) y de fecundidad apostélicas (cfr. Ib 15,8 y 16).

Por lo demads, la armonia con el Obispo “hace mds fructuosa la acti-
vidad pastoral de los preshbiteros porque la obediencia prestada al Obispo
con espiritu de fe hace més profunda la conformidad con Cristo”, a quien
todos estdn igualmente obligados a obedecer, que se hizo obediente y conti-
nila su misterio capital, sobre todo por medic de la Jerarquia (I N° 108).

Tarea irrenunciable del Obispe es promover el espirtiu de comunién en
el presbiterio. En este sentido el Directorio subraya tres aspectos:

1. En sus presbiteros —también religiosos— “trata de infundir y
hacer madurar la conciencia de formar un tnico presbiterio”; 2. Con el
fin de que vivan y alimenten la comunién y la solidaridad, los estimula a
que s¢ reinan periddicamente para compartir €l estudio, oracién y alegria
fraterna, de acuerdo a las modalidades concretas de la divisién pastoral
de la didcesis; 3. Favorece las asociaciones debidamente constituidas entre
presbiteros que promueven la santificacién del clero en el ejercicio del

ministerio. {N? 110).

¢{Cudl es —segin el Directorio— la ayuda mds importante que el
Obispo debe procurar a los presbiteros? La respuesta se plantea sin género
de duda- “la que mira a su vida espiritual y al fiel cumplimiente de
misién”. Esto se manifiesta en el proporcionarles medios de santificacin
tales como frecuentes retiros espirituales, ejercicios anuales; en el ofre-
cerles y facilitarles confesores y directoves espirituales, también cuando
residen en los lugares mds alejados. Esta atencidn a la vida espiritual de
los presbiteros se reflejard en la cantidad, calidad y oportunidad de los
trabajos que les encomiende el Obispo (N¢ 110). '

Del trato familiar del Obispo con los presbiteros se ocupa el Direc-
torio proporcionando observaciones concretas sumamente ditiles:

“El Obispo considera como un sacrosanto deber conocer a sus pres-
bitercs diccesanocs, sus caracteres y capacidades, sus aspiraciones y tenor
de vida espiritual, su celo e ideales, su estado de salud y sus condiciones
econfimicas, su familia y todo lo que diga relacidn a ellos; y los conoce
no solamente en grupos (comc sucede, por €j. en los encuentros de clerc
de toda la didcesis 0 de una vicaria) y en €l seno de los organismos
juridicos, sino también y sobre todo, en cuanto le sea posible, individual-
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mente. Por esto el Obispo les ofrece fdciles oportunidades de frecuentar
su trato v €l mismo busca gustosamente las ocasiones de encontrarlos en
el lugar dz su trabajo. Con 4nimo paterno y al mismo tiempo fraterno y
con sencilla familiaridad entra en didlogo con ellos, '

Didlogo abierto a mdltiples cuestiones y que tiende a “que todo el
presbiteric se sienta junto com el Obispoe verdaderamente corresponsable
de la Iglesia particular”; lugar especial en este didlogo ocupan los pérrocos
¥ los vicarios (N2 111).

El Obispo nutre y manifiesta plblicamente —contintia el Directorio—
la propia estima por los presbiteros demostrando su confianza, alabdndolos
cuando lo merecen y animéndolos. Gustosamente acoge sus iniciativas ra-
cionales; respeta y hace respetar a los demds, no escucha facilmente los
cuentos que se digan contra ellos; por lo cual slo rarisimamente actia
contra ellos ex informata conscientia. Dirime prontamente sus controversias
(...) cuando se enferman, el Obispo los conforta con su visita o por lo
menos con sus cartas; cuando mueren, celebia por ellos las exequias per-
sopalmente, si es posible, o por medio de su representante” (N® 113)

El Directorio se ocupa del qué hacer del Obispo en algunas situaciones
peculiares en que pueden encontrarse los presbiteros. Asi: delicadeza es-
pecial con los enfermos, pobres y ancianos; paciencia junto con firmeza
respecto. de los insubordinados; evitando que, especialmente los jévenes,
vivan aisladamente y em soledad; previniendo dificultades, alejando peli-
gros; tratando con generosidad a los que abandonan el ministeric. Conju-
gado el amor hacia las personas, la estima del ministerio y la edificacién
de los fieles (N® 112},

Preocupacién constante del Obispe ha de ser el “aggiornamento”
teoldgico-pastoral de los presbitercs; en este seniido el Directorio cita
diversas iniciativas: afio de pastoral inmediatamente después de la orde-
nacién; cursos anuales sobre todo luego de algunos afios después de aquélla;
escuelas para el aprendizaje de nuevos métodos pastorales (mes sacerdotal,
afio escolar en alguna .universidad catélica, etc.); reuniones mensuales de
estudio y discusidn; asistencia a algin Instituto de pastoral. Ademss de
animarlos —también con su presencia o visita— en esfos cursos, el Obispo
ofrecerd igualmente a sus presbiteros “un ejemplo vélido si también él,
junto con sus més ntimos colaboradores, participa por lo mencs alguna
vez en cursos de ‘aggiornamento’” (N°® 114).

El Directorio al referirse al “justo aprovechamiento de la capacidad
y actividad de los Presbiteros” recomienda al Obispo estimular y activar
la colaboracién responsable y favorecer y animar en los preshbiteros el
seno espiritu de iniciativa. :

La preocupacién del Obispo con respecto-a los presbiteros habrd de
concretarse en el plano econdmico, en la biisqueda y actuacién de formas
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adecuadas de remuneracién y asistencia, sobre la base de la justicia y en
la linea de la naturaleza y misién del presbitero (N° 117).

Finalmente lo que el Directorio dice del clero diccesano, se aplica
en la medida correspondiente, a los presbitercs de Institutos religiosos,
“pertenecientes en verdad al clero de la didcesis, en cuanto que participan
en la cura de almas y en las obras de apostolado, bajo la autoridad de los
sagrados pasiores (N° 118). Algunas recomendaciones especiales al Obispo:
esforzarse “por comprender y tratar con familiaridad a Jos religiosos de
tal manera que no se sientan cumo extrafios sino mas bien como miembros
vivos de la dideesis”; promover “el adelanto de los religiosos en la san-
tidad" partiendo de la conviccidn de que *el principal testimonio que la
diccesis espera de los religiosos con la virtud de Cristo es su consagracién
vivida fielmente seglin los consejos evangélicos™; promover “entre los
diversos Institutos religiosos por una parte, y entre é&stos y el clero dioce-
sano y las demds obras diocesanas por ofra, la mufua estima, la caridad
y la coordinacién de las especiales actividades apostdlicas (Ib).

A manera de conclusion

La unidad del Obispo con los presbiteros (presbiterio) tiene su raiz
ontoldgico-salvifica en el don compartido del sacramenio del orden, que
tiene en el episcopado su plenitud. Este sacramento funda en aquéllos una
relacién que entrafia tanto jgualdad (fraternidad) como sub-ordinacién
(paternidad), como consecuencia de una participacién en diversos niveles,
grados o intensidades.

Esta comunién Obispo-Presbiterio tiene un marco de referencia, dentro
del cual se hace paiente su organicidad con la Iglesia a Ja cual sirve
ministerialmente, asi como con otras realidades del orden de la salvacién
que esa comunién genera, expresa o refleja.

Esta unidad, pues, no se da aislada. Se mscnbe, en efecto, en un
conjunto cuya_articulacién y armonia nos la ofrece la categoria “comuni6n®.
Como fuente y fin supremos aparece la Trinidad (comunidad divina}, cuyo
plan creativo-salvifico lleva esie sellc comunional y tiene en la Iglesia
peregrinante el signo e instrumento de su realizacién en la historia, De
esta Iglesia —-edificacién del Espiritu— Cristo es fundador y cabeza; EL
la guia de meodo visible por medio de un ministerio que lo presencializa,
Este ministerio es, a su vez, en y para €l Pueblo-de Dios, signo e instru-
mento de unidad, ya que es cuerpo corresponsable (comunién) de potestad
servicial en los diversos niveles de la Iglesia: en €l universal, el Papa ¥
‘los demés obispos; en el particular, el Obispo ¥ los preshitercs. (Estoc no
diluye, en modo alguno, la potestad suprema del Papa como pastor uni-
versal, ni la peculiar del Obispo como pastor de- su -Iglesia particular).

'El sacramento del orden es-sacramento de in-corporacién. No produce,
por asi decirlo, ministros aislados, sino miembros de un.cuerpo ministerial,
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que dentro de su unidad presenta también una sub-ordinacién. Jerarquia:
(Papa-demas obispos; obispo-presbiteros). ¢Reflejo del misterio trinitario,
en el cual la comunidn e igualdad de las personas no excluye el principio
sin principio que es el Padre?

La comunién ontoldgica tiene que traducirse en comunidén operativa;
y antes que en ésta, en unidad espiritual y afectiva.

La unién tiene un cardcter testimonial (cff. Jn 17,21). Al fin y al cabo
ia accidén evangelizadora que los ministros han de realizar, es la edificacion
de la comunién, que la Iglesia sacramentaliza en el mundo,

La comunién pastoral del Obispo con su presbiterio no se presenta,
pues, sélo como exigencia para una eficacia pragmadtica, sino principal e
irrenunciablemente como imperativo del Evangelic mismo que han de
proclamar, celebrar y traducir en organizacién y caridad. Evangelio del
Reino de un Dios que es amor.




MEDELLIN, 51, 1987, 314342

L.a Dormicion de Maria

en la Predicacién del Damasceno

Carfos Ignaclo Gonzélez, 8.1

1. Introducclén

Es mi intencién, al estudiar la materia que aqui expongo, responder
a la invitacidn de S.S. Juan Pablo II, quien al anunciar el Afic Mariano
en su enciclica Redemptoris Mater, del 25111.1987, nos indicaba:

El Afic Mariano deberd promover también una nueva y profun-
da lectura de cuanto el Concilio ha dicho sobre la Bienaventurada
Virgen Maria, Madre de Dios, en el misterio de Cristo y de 1a Iglesia,
a la que se refieren las consideraciones de esta enciclica (RM 48).
Entre los temas tanto del concilio como del documento pontificio, se

encuentra ]a asuncién de Maria, en ambos casos enseiiada como la imagen.
mdés perfecta de su Hijo y como un signo de esperanza para el cristiano ',
Si aqui he tomado como punto de partida la teologia de San Juan Damas-
ceno, es porque S.5. Pio XII, al definir el dogma de la Asuncidn, lo
ltama ‘¢l més eximio pregonero de Ia tradicién sobre esta verdad” 2. Pero
para entender su doctrina, es necesaric comenzar por situarle histérica-

mente:

1.1. FLas tradiciones teoldgicas anteriores al siglo VI

1.1.1. Ewntre los Padres latinos lo mas natural es hablar de la muerte
de Maria®, en un contexto tal que no parece vislumbren todavia la doctrina
de la Asuncién. Tal vez ni siquiera se ponen la cuestién si la Madre del

! “Terminado el decurso de su vida terrena, fue asunta en cuerpo ¥ alma a la gloria
celestial y fue ensalzada por el Sefior como Reina universal con el fin de que se asemejase
de forma mas plena a su Hijo, Sefior de sefiores y vencedor del pecado ¥ de la muerte”
(LG 59; vy cf. RM 41).

Z Constitucion Apostélica Munificentissimus Deus, AAS 42 (1950}, p. 761. ¥ como
comenta J. M. Canal, “el documento pontificic no restringe el titulo de greeco, de doctor,
a sola l2 verdad de la Asuncidn, sino que lo extiende a la verdad de la muerte”: en “San
( ilggz?aé%sceno, Doctor de la muerte ¥ de la Asuncidén de Maria”, Estudios Marienos 12

3 Tema muy favorecido entre los estudicsos de la tradicién sobre la muetrte de Maria:
ci. por €, A. Rivera, “La muerte de Maria en la tradicién hasta la Edad Media (ss. T
al VIII)”, Estudios Marianos 9 (19500 T1-100; C. Balic, Teskimonia de Assumplione
Beatae Virginis Mariae ex omnibus sgeculis, v. I, Roma, Academia mariana, 1948, pp. 13bs.
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Sefior tuvo algdn destino particular, fuera del término singular reservado
a los cristianos. Imitil multiplicar los testimonios, Sitvan dos por via de
ilustracién: Agustin da por supuesto sencillamente que Maria murid, al
menos en tres ocasiones que conozco. Asi por ejemplo comenta por qué
Jests encargé su madre a Juan (In 19,27): “Encomienda su madre al
discipulo porque debia morir anies que su madre, aquél que debia resuciiar

7 4

antes de que ella muriese” *,

Por su parte, San Ambrosio representa una cierta linea de autores
que discuten si Maria murié de muerte natural, o mértir, ya que para
algunos la espada de dolor profetizada por Simeén (Lc 2,35) significaria
el martirio. Ambrosio rechaza esta opinién:

Ni la Escritura ni la historia nos dicen que Maria hubiese muerto
por pasidon corpotal; porque en tal caso no hubiese sido el alma, sino
el cuerpo, el traspasado por la espada’.

1.1.2. Entre los Padres griegos anteriores al Concilio de Efeso® no
parece que exista una idea de la Asuncién. Tenemos en S. Epifanio un
precioso testimonio de fines del s. IV y principios del V que muesira ¢cdmo
las tradiciones respecto a este punto eran semejantes a las latinas:

No sé si se puedan enconirar algunas oscuras trazas que nos
den luz en la incerteza acerca de su muerte. (...) O bien la Santi-
sima Virgen murié v fue sepultada, y entonces su muerte estd rodeada
de grande esplendor, y su fin ha sido casto y una corona de su
virginidad; o bien ha sido muerta, como parecen indicarlo las pala-
bras de la Escritura: ‘una espada fraspasard tu alma’, obteniendo el
honor de los maértires, y entonces su cuerpo ha sido sepultado para
la felicidad, ya que por medio de ella la luz iluminé el mundo. O
bien permaneci6 en vida, ya que Dios puede hacer lo que le place.
Pero su fin, nadie lo conoce’.

+In Jo. evir 8,9: CCL 36-88. Las otras dos ocasiones son De catech, rud. 22-40: PL
40,339, v Enn. in Ps. 343: CCL 38,314: “Maria, hija de Adén, murié a consecuencia
del pecado, Adan murié por causa del pecado, ¥ la carne del Sefior, nacida de Maria,
murié para destruir el pecado’.

5Idea un tanto comin por varios siglos: cf. 5. Ambrosio, Exp. ev. sec: Le. 261:
CSEL 32474. Pero continué en occidente hasta el s. VII. En Espafa S. Isidoro de Se-
villa torna sobre el tema, pero no esti de acuerdo com la interpretacién del martirio,
porque “no sabemeos si hablaba de una espada material o de 1a palabra de Dios, que es
més fuerte y cortante que una espada de dos filos (Heb 4,12)", De obitu Patrum 67112
PL 838148s. Y concluye diciende que se habla de Ia tumba de Maria en el valle de Jo-
safat, tradicién prebablemente comGn, porgque también Iz encontramos un siglo después
en 5. Beda Liber de locis soceic 25: CSEL 39,300s, Trata ampliamente sobre esta tradi-
cion en Ambrosio, M. Jugie, La morl et Udssomption de la Sainte Vierge. Etude histdrico-
doctrinale. Ciudad del Vaticano, Biblioteca Apostdlica Vaticana, 1944, pp. 67-70.

6 Cf. P. Renaudin, Lo doctrine de PAssomption de la T. S. Vierge. Paris, Téqui, 1912,
“La doctrine de 'Assomption duraut les cing premiers siécles”, pp. 1238-131.

75. Epifanio, Adv. Haer. {Panarion) 78,11.24: PG 42,716.737. Scbre la tradicién
griega primitiva, cf, C. Balic, Op cit, pp. 5-14. M. Jugie desarrolla la doctrina de S.
Epifanio sobre este tema en Op. cit, pp. T7-8L
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- Contempordneo de S, Epifanio suele considerarse sin embargo un
sermén de Timoteo, presbitero de Jerusalén, que apunta a una posible
tradicién en curse acerca de la inmortalidad de Maria:

‘Una espada traspasard tu alma’ (...). De estas palabras mu-
chos han concluido que la Madre del Sefior, muerta a espada, habia
obtenido el fin gloriosc del martiric. Mas no es asi. La espada
metdlica, en efecto, divide el cuerpo y no el alma. Y no era posible,
porgue la Virgen, inmortal hasta hoy, ha sido fransferida desde el
lugar de su ascensidn por Aquél que en ella ha puesto su. morada®.

1.2, "Las fiestas litiirgicas

Existe muchisimo material para un estudio amplio sobre este punto”.
Nos limitamos aqui a dar alguncs datos indispensables:

La fiesta de la Asunc16n no comienza antes del s. V., Segin' B, Capelle
los primeros testimonios provienen de la Sivia, a través de algunas narra-
ciones apdcrifas;, que parecen referirse a la celebracidn de tal fiesta., El
primer santuario que se conoce dedicado a Marfa en Jerusalén es el kathisma,
que Eudoxia mandé construir alrededor del 450, para honrar originalmente
a la Theotokos (dogma apenas definido en Efeso en 431). Ya en el 5. VI
se ha trasladado ei culto a “la basilica de Santa Marfa, donde se encuentra
su sepulcro” '® (tradicién que empieza entre el 450 y el 500; no puede
ser -anterior, pues nada sabe de- ella Epifanio, como hemos visio arriba,
que vivié junfo a Jerusalén por 34 afios), y en 570 un autor andnimo dice
que “En este valle se encuentra la basilica de Santa Maria, donde se dice
que -ella fuvo su casa, ¥ donde fue asumlda de su cuerpo” (frase que
ma:llca slmplemente su muerte :

8 Timoteo de Jerusalén, Hom i Sim. ct dundsm: PG 86,245, Ségin D. B. Capelle,
se trata -en realidad de “un bizantino del s. VII aproximadamente, en nada relacionado
con Jerusalén, ¥ de unz mentalidad tan extrafia que carece de autoridad”: en “Le té-
moignage de la Liturgie”, Etudes moriales T (1949) p. 36. '

YCf. M. Jugie, Op. cit,, pp. 172-213; C. Balic, sobre Ia liturgia oriental, Op. cit.,
pp. 66-73; sobre la liturgia occidental Ibid., pp. 154-170; D. B. Capelle, Op. cit.; 35-62;
B. Capelle, “La fete de I'Assomption -dans Dhistoire . liturgique”, -en. Epfienterides Theolo-
gicge Lovanienses 3 (1926) 33-4b; A, Raes, “Aux origines de la fete ‘dé I'Assomption en
Qrient”, en Originialia Christions Peripdica 12 (1946) 262-274; P. Gassé, “Sobre los
origenes de lp fiesta de la Asuncién”, en Estudios Morianos 6 (1947) 137-146.

10 Sabre la tradicién acerca del sepulcre de Maria en Jerusalén, a partir del s. V, cf.
M.. Gordille, “La muerte de Maria,- Madre de Dios, en .la tradicién -de la Iglesia de
Jerusalén”, en Estudios Marianos 9 (1950} 52-58; M. Jugie, “Le tombeau. de la Sainte
Vierge ¢ Jérusalem"”, en Op. cit., pp. 681-688; M. Gagoy, “La tradizione. del primi cingue
secoli sulla morte e la tomba della Vergine”, en Miscellanea Francescana 47 (1947)
142s5.; P. Luis, “El sepulcro de DMariza en Getsemani" en Ephemerides Mariologicoe 2
(1952) 103-118. Habia corrido también poco despues la levenda de aue Tuen Lahia
partido de Jerusalén con Marfa, ¥ ambos habfan sido desterrados a Patmos; Maria- habria
muerto en Efeso, donde también se veneraba su sepulcro: Ibid., pp. 108ss.; V. Gonzdlez
opma que esta tradicién de Efeso pude deberse al uso de celebrar ]1turg1camente el
“sepulcro” ‘de un mértir {con la aprobacién del V Concilio de Cartago), como una.: fictic
turis, dondequiera se venerasé o su ataiid o un lienzo gue hubiese estado en.coniacto con
st cuerpo. “La darnnmon de Mana en las antlguas hturg'las”,' en Estudios Marmﬂas 9
(1950}, p: 63. . .

U Ci. D. B. Capelle, Op. cit., p. 39.
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Incluso se formé en torno al sepulcro la tradicién de numerosas
curaciones, lo que atrajo un aflujo de peregrincs. Esta tradicion se ‘siente
flotar en las palabras del Damasceno:

Asi como un ungiiento precioso derramado sobre los vestidos o
sobre un Jugar cualquiera, aunque se le limpie deja rastros de su
perfume atin después que se ha limpiado, asi este cuerpo divino,
sagrado, inmaculado e impregnado del perfume divino, la fuente
abundante de la gracia, puesto en la tumba y después elevado a una
vida més alta, por excelentes motivos, no dejé la tumba sin recom-
pensa, sino le comunicé su perfume y su gracia divinas, y ha con-
vertide este monumento en una fuente de curaciones y de tedo tipo
de bienes para quienes a él se acercan con fe

Se ve que ya era costumbre celebrar la fiesta de la Asuncién en varias
comunidades, pues el emperador Mauricio (588-602) decretd que se cele-
brase como fiesta de la Dormicién en la fecha tradicional del 15 de
agostc ’, La misma fue introducida en Tesalonica pocos afios después,
y en Roma alrededor del 650, si bien se le solfa también llamar localmente
migratio o transitus. En algunos casos ello queria decir que sdlo se celebraba
su muette (0 el “transitus ex hac vita ad alteram per mortem™) “; ‘en
otras rglesms su transitus 'y tras almnos diag su resurreccién.

Un Ieccmnarlo georgiano del s. VIII que refle}a usos jerosoli-
mitanos anteriores, atestigua una celebracién mariana en Jerusalén,
el 15 de agosto, en la iglesia que Eudoxia mandd construir en el
Geisemani, Mas si se tiene en cuenta que efi el s. VI se crefa conservar
en esta iglesia el lugar de la sepultura de Maria, es probable que

-—aun cuando haya sido por impulso de ‘las -narraciones apdcrifas
respecto. a la muette de Maria— ‘esta celebracidn ‘jerosolimitana del
15 de agosto haya asumido el cardcter de una fiesta para conmémorar
el términc de su vida. (...) Enire los bizantinos la fiesta de la
Koimesis” o “Dormicién”, es seguramente le celebracién mariana

... bor excelencia '®. : B

-2 Dorm. 1,33: PG 96,720. Oratoriamente cede Ja palabra al sepulcro: *Yo sy
ia fuente de perenne salud, (...) Si aiguno tiene sed de curar de cualquier enfermedad,
de vencer cualquier vicie, de verse libre de sus pecados o -de-cualytier” calamidad, (..
wvenga -a. beber ‘este eficacisimo y wtilisimo-don de la gracia”: In-Darm. IL1T: PG” 96 745
Por’ eso . dice un- estudiose . del Damasceno, gue para éste,- el sepulero de Maria era €l
“Lourdes de su tiempo”: C. Chevaiier, Lag sariologic de saint’ Jean Dawmascéne. Roma,
Pont. Inst. Onenta]mrum Studiorum,. 193¢, p. 177.

+ 1 La fiesta tuvo sin embargo sus altos, y bajos en el onente ‘Lo testimonia 5. Andrés
de Creta, en la primera mitad del s. VIII: “Es un misteric que hasta .ahora en realidad
pocos celebran, pero que tantos qmeren honrar vy celebrar. (...)-Es éste un don que no
hemos de mantener escondido; sito hemos de celebrarlo con grande alegria. Ni hemos de
considerario una novedad de la fantasia, sino hemos de celebrarlo regresindolo ‘a su_pres-
tigic - primitive. En efecto, 1 algunos de nuesiros mayores io han mantenido en silencio,
no ‘por ello hemos de callarlo”: In Dorm, 1117 PG 97, 1072.

-+ /#CE C. Balic, Op. Cit., p. 67. Segln S. Daly, la fiesta que se celebraba en la lturgia
romana “parece referirse solamente a la muerte de Maria, sin referirse & su Asuncién hasta
finales del s. VII”: en “Marfa en la hturgla occidental”, en J. B. Carol (ed) Manolog%a
Madﬁd BAC, 1964 p. 250,

'5,D Sartor, “Assunta III.. Ce]ebra.zmne liturgica”’, en S. de Fiores v 5. Meo (ed),
wao dizionarie di mariologie. Turin, Paoline, 1985, p. 179. No es claro que fuese tan
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En Constantinopla s¢ conmemotaba la kofmesis sobre todo en la
iglesia de Blachernes, donde, segin la “Leyenda eutomiaca” '® se veneraban
los lienzos mortuorios de Maria, pues

la emperatriz Pulqueria habia pedido a Juvenal de Jerusalén, que

habia ido a Constantinopla con motivo del Concilio de Caicedonia,

que cediese a la capital del imperio el cuerpo de la Virgen. Juvenal
respondié que no existia tal reliquia. Segiin una antigua tradicidn,
los apdstoles que asistieron al trdnsito de Maria habfan enconirado
vacfa la tumba en la mafiana del tercer dia. Como en el caso de

Nuestro Sefior, quedaban los lienzos ftnebres. La emperairiz suplicd

entonces al obispo que enviase esta preciosa reliquia, que ella hizo

depositar en la iglesia de Blachernes .

1.3. Los apécrifos

Entre los primeros testimonios de la fe popular sobre la Asuncién
de Maria, abundan los apdcrifos Transitus Marige, que tuvieron su origen
poco después del concilic de Efeso, en Egipto, como respuesta del pueblo
a la fe proclamada en la definicién dogmdtica'é. Inmediatamente se
siguieron muchas versiones enr lenguas orientales, durante el s. VI"™. A,
Wenger nos ofrece el original de un texto griego atribuide a “San Juan,
tedlogo y evangelista”, que segin el autor es el més antiguo conocido hasta
ahora, y que originé entre 50 y 100 narraciones del “tramsitus” que de
¢l dependen . ' ' :

En general, los compiladores de leyendas se pusieron inmediata-
mente al trabajo, y produjeron una amplia descripcién de la “Asun-
cién de la Virgen Maria”, que ha sobrevivido en griego, latin, sirfaco,
copto y drabe, probablemente de origen egipcio, y dificilmente an-
terior al 400°%.

general la celebracién de la asuncién o resurreccion de Maria; pero si l2 de su muerte
(trinsito o dormicién}: cf. S. Meo, en ibid, pp. 167s.

& Suele considerarse interpolada {para justificar la existencia de tal reliquia en Cons-
tantinopla}, la “tradicién eutimiaca™ que se encuentra en 5. Juan Damascenc, In Dorm.
o, 17: PG 98,745. .

17 A, Wenger, L'dssompiion de Iz T. S. Vierge dans la iradition byzantine du VI au
X siscle. Paris, Inst. Fr. d'études Byzantines, 1955, p. 111. Cf. todo el capitulo para apre-
ciar -el contenido de esa tradicién, pp. 111-189. La. trata ampliamente M. Jugie, “Les
reliques mariales byzantines”, en Op. cit, pp. 688-T07. - -

8 Aunque segiiz E. Cothenet, “"Marie dans les apocryphes”, en Du Maneir (ed.)
Maria, v. VI, Paris, Beauchesne, 1961, p. 118s, &l evangelio apécrifo de Juan podria fe-
charse antes del concilio, tal vez en el s. IV, o incluso en el ITL. )

19 Cf. W. J. Burghardt, “Maria en la pateistica orieatal’, en J. B. Carol (ed),
Mariologic, p. b39. :

2 Cf. A. Wenger, Ob. cit.. p. 17, nota 2. Sobre los apdcrifos orientales, ¢f. . Balic,
0p. cit., pp. 15-65; sobre los occidentales, fbid., pp. 137-154; sobre los apderifos de la
Asuncién en general, M. Jugie, pp. 103-167; A. C. Rush, en “Maria en los evangelios
apocrifos”, en J. B. Carol (ed.) Mariologio, la parte correspendiente a la muerte y asun-
cion de Maria, pp. 1656-174. Dé la mitad del s. V es ¢l fragmento siriaco que publicé W.
Wright, Contributions bo the apocrifal Litterature of the New Testament. Londres, 1965.

2| . Hennecke, New Testament Apocrypha, v. I Londres, Lutterworth Press, 1963,
p. 429. - . | .
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Desde luego dichos eseritos carecen de valor histérico, pues a veces
-nos dan detalles tan improbables como la misma fecha del trinsito de
Maria %, o el traslado de todos los apéstoles, en su respectiva nube, desde
el lugar donde predicaban, para recibir Ia dltima bendicién de la Virgen.
Algunos estan llenos de relatos de milagros acaecidos durante el sepelio,
etc. Mayor valor tienen desde el puntc de vista teolégico, en cuanto nos
presentan la fe popular que intuye (por més que su expresion sea fantds-
tica) la amplitud del significado del misterio de Maria, especialmente por
su maternidad virginal, y que es ya un inicio balbuciente del sentido de
la ““analogia fidei” del que hablaremos en seguida.

14. Los grandes maridlogos bizantinos del s. VIII

En el marco anterior se mueven los grandes tedlogos bizantinos del
s. VHI. Tres son los que destacan, de los cuales ¢l méds notable es-el
Damasceno, centro de nuestro estudw. Nos servirdn como punto de refe-
rencia los otros dos.

San Germdn de Constantinopla, nacié el afio 634, de una familia de
notables en Bizancio. Gobernd la sede patriarcal del 715 al 729. Su grande
obra fue la lucha contra los monotelitas ¢ iconoclastas, asi como la defensa
de su pueblo en medic de los ataques sarracencs. Se le reconccen 5 de las
homilias marianas que corren con su nombre entre ellas 3 predicadas en
la festividad de 1la dorm:c:on de Maria* A,

San Andrés de Creta nacié¢ en Damasce a mitad del s. VII, entrd en
la vida monéstica en un monasterio de Jerusalén. Participd em el III
Concilio de Constantinopla. contra' los menotelitas. Goberné la Sede de
Creta del 710 hasta su muerte en 720, Poeta religioso, escribié muchos
himnos litdrgicos, a partit de la devocién que habfa vivido en Jerusalén.
Por ello, también a Ja Madre de Dios en el misterio de su muerte y resu-
rreccibn, misterio- sobre el que conservamos tres de sus homilias

22 Asi por ejemplo nos. dice un manuascrito que Maria acostursbraba. ir -todos los dias
a orar & la tumba vacia de su hijo. Perc como para evitar Ja devocidn de los cristiancs
los - sacerdotes de lz Ley habian puesto guardjas gue lo impidiesen, el Sefior los cegaba
para que no viesen pasar a su Madre: “En el afic 352 de Alejandro (40 p.C.), es decir
dos_afios después de la_ascension del Sefior a .los cielos, el dia 28 del mes, el cuarto. dia

de 1a semana, por la fafana...” cuando oraba en la tumba pldm -a su Hijo -que se la
llevari porque ya nd podia vwzr sm ‘$l. Entonces se le aparecid el Arcangel Gabriel v le
antmcid ;' “Salve, llena de gracia, ..”; que en tres dias moritia ¥ que su Hijo bajaria a

recogerla dei sepulero: “The 'Hlstit{y of the Death of the Virgin Mary as toid by Saint
John”, segin el texto del British Mus. MS Orient, N* 804, fol. 45a,, pubhcado por E, A,
Wallis Budge, Legends of our Lady Mary the Perpemal V:rgm and her Mother Hanna.
Londres, The Medici Socrety, 1922, pr 153 El a.utor pubhca ahi’ Im.smo otras ‘dos ver-
siones de] “Mransitug”.

. BCL “Gérmain (San), - patnarche de Constantmopl , en Dwtw?mazre de Tkeo!agw
Catkohqﬂe, v. VI/1, Paris, "Letouzey, 1915, cc: 1800-1809.- . . .. o
 #4Cf. "André de Créte (Saint)”, en Ibsd v. I, cc. 1132 1184,
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1.5, :San Juan Damasceno

Se liamaba en realidad Juan de Mansur . Nacié en Damasco en la
segunda mitad del s. VII *. Como su coterrdneo Andrés, muy joven entré
a la vida monéstica en el monasterio de San Sabés, de Jerusalén, donde
fue ordenado presbitero por el Patriarca Juan IV, a principios del s. VIIIL.
Murié el 4 de diciembre del afio 749. Ademéds de su grande obra, la
Exposicién de la fe orfodoxa (en 4 libros), de su Libro de las herejias, de
si,ls. Discursos sobré las imdgenes (confra los iconoclastas), y otras varias
obras menores, conservamos 4 homilias marianas auténticas, una sobre el
misterio de la natividad de Maria, y tres sobre la dormicion 7. '

Estas tres dltimas servirdn de base para contemplar en el ejemplo
mdis eximio de la época, cudl es la doctrina sobre la asuncién de Maria
ya madurada, en el lugar preciso donde tuvo su origen: en la teologia
bizantina. El Damasceno las pronuncié ya de viejo®, el mismo dia, para
celebrar la fiesta de la dormicidén ¥, y en el templo del sepulcro de Maria
en Getsemani:

-Esta es la roca de las iglesias; este es el lugar en que se reunieron
los discipulos; en ella descendié el Espiritu Santo en medio del tiueno,
en forma de lenguas de fuego sobre los apéstoles, (...} Esta ciudad,
que es la madre de las iglesias esparcidas por toda la tierra, se
convirtié en la residencia de la Madre de Dios después que su Hijo
retorné de entre los muertos. (...} Por consiguienie aqui yacia la
Bienaventurada Virgen, scbre un lecho fres veces santo *.

5 Seglin su bidgrafo J. Nasrvallsh, Seint Jesn de Damas. Son épogue, s¢ wis, son
cenvre, ‘Beirut, Harissa, 1850, su abuelo Sargin ibn Mansur fue un 4rabe aristdcrata,
gobernador de Damasco. La familia Mansur conservd su noblezz por varios sigles, y de
ella, ademas de Vonah ibm Mansur (el nombre del Damasceno, en los libros coptos), tuve
dos patriarcas de Jerusalén, Sergio y Elias III: pp. 58-59.

2 No se sabe con exactitud la fecha: “Los antiguos bibgraios dejan este punto en
la sombra. Los modernos tratan de reparar este grave olvido por medio de cilculos
hipotéticos. Fijan el afic del pacimiento entre 670 y 680. Nosotros creemos que debe re-
trocederse esa fecha hasta 665/660": ibid, p. 58

2 Cf, Dick, de Théol. Catkel,, v. VITI/1, cc. 693-T48; C. Balic, Op. cit., 86-90,

28 %Como quien ofrece a la Reinaz flores de elocuencia en un invierno, asi nos arma-
mos -oratoriamente para luchar en este certamen de elocuencis, en nuestra edad senil’, en
In Dors T, 1: PG 98, 724; por consiguiente alrededor de la mitad del s, VIIIL.

¥ “%Hoy la santa y dnica Virgen se ofrece al mundo mas sublime, en el templo
celeste. (...} Hoy €l arca sagrada y viva del Dios viviente, que engendrd en su seno al
creador (...} va al descanso, ¥ en torne a ella salta David (...)7, en Ibid, II2. La
tercera homilia es una improvisacion del mismo dia: “Ninguno me reprenda si, después
de los dos precedentes, compongo el presente panegirico a la Madre de mi Dios, come un
don que le ofrezco en honor de su pariida. (...) Yo este banquete lo improvise, ¥ si no
es rico ni digno de Ia que nos ha invitado, al menos serd capaz de aliviar, cuanto basta,

nuestra hambre": fu Dorm,, III, 1: PG 98,758,

0y Dorm., IH19: PG 96, 752. Son frecuentes dichas alusiones al lugar: “;Qué
diremos por nuegstra. cuenta a la tumba? Tu gracia es permanente e inexhaurible, pero el
poder divine no esta limitade a los lugares, ni los. beneficios de la Madre de Dios. Pocos
podrian invocar el favor divino si estuviese limitado a la tumba”: Tbid. Sin embargo hay
autores que, basindose en el texto citzdo, piensan que se refiere mdas bien al femplo de
Si6n, construido en lo que se habia tenido por el Cemiculo, ¥ considerado madre de las
iglesias. . o
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- 1.6. Conternido de la tradicion.

Hemos de distinguir con los tres grandes marilogos citados, entre-
los elementos populares y hasia cierto punto folcléricos en que se expresa
la tradicidn, y los propiamente teol6gicos. De hecho en los tres predicadores
encontramos tal distincién. Sobre el Damasceno dice M. Garrido Bonafio:

En Ia época en que aparecié San Juan Damasceno la doctrina
mariolégica de los bizantinos. habia conseguido su pleno desarrollo,
Los siglos siguientes no -hicieron otra cosa que afiadir algunas preci-
siones a la ensefanza ya universalmenie recibida. De esta ensefianza,
nuestro Doctor es un eco fiel; pero hay que decir en su alabanza que
es mucho més discreto y reservado en el empleo de las fuentes apé-
crifas que muchos de sus predecesores y que la mayor parie de sus
sucesores. Conoce los apderifos y los utlhza sin escrdpulos pero con
un ' sentido bastante justo de la critica *

El Damasceno distingue cuidadosamente entre dos aspectos de es8
tradicién, que para su tiempo es ya muy antigua (de tres siglos) *: los
elementos que sirven de “condimento”, y el “plafilio fuerte”, es decir
aquél que expresa el contenido de la fe cristiana, y que exige de sus
pastores una guia y una explicacidn teoldgica.

Asf por ejemplo en la homilia II describe “como una salsa que con-
dimenta el discurso” el tan -conocido “milagro” del sacerdote judio para-
lizado de las manos que tocd el féreiro de Maria y quedd sanc. En cambio
presta atencién al sepulcro de Maria (que reconoce puede no ser el autén-
tico; lo que por otra parte no tiene importancia, dado que Maria murid
y debié ser sepultada en alguna tumba), pero sobre tode a la fe de las
muchas generaciones de cristianos que lo veneran, como un hecho que
estd pidiendo un profundo anélisis teoldgico. Siendo el sepulcro un simbolo,
la fe cristiana del pueblo estd pidiendo medianie €l a sus pastores una
pregunta mds completa sobrz el término de la vida de Marfa, Es la que
el Damasceno {rata de responder en sus homilias, recogiendo la tradicidn
de la Iglesia:

{Qué ha sucedido?: la separacién del alma y del cuerpo, el
abandono de la carne, la destruccidn del compuesto, la divisién de
las partes, la muerte, y después la reunién, la reconstitucién del
compuesto, su partida hacia lo invisible. Hasta hoy el sepulcro per-

3I'M, Garride Bonafio, “Lugar de la Virgen en la Iglesia, segin San Juan Damasce-
no”, en Estudios Marianos 28 (1966}, p. 338 y . M. Jugie, 0p. cit.,, pp. 245s. He aqui
algin ejemplo: “Por casualidad estaban presentes también los judios, de entre aquéllos
que no eran del todo necies. No es extravagante mezclar a nuestra exposicion, como un
condimento afadido, cuanto corre en los labies de muchos”: In Dorm. T, 13: PG 96,749,

.32%Np me parece fuera de lugar describir con la palabra, presentar ¥y figurarnos, en
cuanto mes es posible, las maravillas que se han realizade en la Madre de Dios. Son
cosas que, tomadas en su ]usta medida vy, por asi expresarlo, con una mirada un poco
]a:[m4 ]1&1,9‘]3:1213357 r;(:lbldo desde épocas remotas, transmitidas de padres a hijos": Ix Dorm,
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manece vacio. Asi se convierte en testigo por una parte de la trans-
lacién, pero por otra de que ahi fue puesto el cadédver ®

2, Contenido de ln fe

Podriamos sintetizar en pocas palabras la doctrina fundamental de la
tradicién bizantina recogida en el s. VIII: Maria, al término de su vida
terrena, murid, fue sepultada, y resucité como su Hijo. Complementaria-
mente se suele tratar el tema de la realeza de Marfa, que ella ejercita
intercediendo por nosotros. Podriames dividir nuestro estudic sobre el
Damascenc en tres partes fundamentales: 1* Maria mutié, y el Damas-
ceno lo ensefa a. como un kecho, b. como un hecho teoldgico; 22 Maria
resucité: es un hecho fundado en la “analogia de la fe”, por su relacién
a. con el misterio ontoldgico de Cristo, b. con el plan salvifico del Padre
en Cristo; 3* Maria ejerce con su Hijo ¢l reinado para la salvacién de
la Iglesia.

‘2.1, Marfa murié verdaderamente

Ninguno de los autores bizantinos se pone delante ni siquiera la
posibilidad contraria. Sus afirmaciones son claras, directas, pero también
en muchos casos implicitas:

Afirmaciones explicitas: son las més comunes, tratdndose de la creen-
cia ordinaria expresada por la devocién al sepulero vacio. Por eso se
habla de ella espontineamente: -

Ha muerto la fuente de la vida, la Madre de mi Sefior, Era
necesaric que ¢l ser compuesto de tierra retornase a la tierva, y as{
subiese al cielo, recibiendo la tierra, después de haberle restituido
el cuerpo, ¢l don de una vida purisima. Era necesario que, como el
oro, su carne, purificada del peso terresire y de la opaca mortalidad
por el crisol de la muerte, se hiciese incorruptible y pura, revestida
del esplendor de la luz de Ia mcorrupc:lén, y asi resucitase de la
tumba *,

Mis frecuentes si cabe son las expresiones implicitas, pero que no
dejan lugar a duda sobre la afirmacién de la muerie de Maria, como por
ejemplo la descripcidn de los ritos fdnebres; por més que cada uno de los
detalles pueda ser, tomade aisladamente, imaginario:

Ni siquiera el elemento del agua fue excluido de la bendicién,
porque el cuerpo fue lavado con un agua pura, que no solamente lo

32 In Dorm., I15: PG 96,1084,

¥ In Dorm., IT, 3: PG 96, 757; v ci. ¢ texto apenas citado en nota 30, Igualmente:
“Era necesario que esta habitacién digna de Dios, la fuente del agua del perddn nitnca
excavada, la tierra que sin ser arada nos da el pan del cielo, Ja vid que sin ser regada
nos da la uva de la inmortalidad, el olivo siempre verde que nos daz el éleo de la mise-
ricordia del Padre, ne permaneciese encerrada en las cavidades de la tierra”: Im Dorm.,
I,14: PG 96,740s. .
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purifica, sine mas bien queda por ¢ santificada. (...) El cuerpo
purc es envuelto en lino pure, y de nuevo la Reina yace en el lecho,
ornada con luces flinebres y ungiientos *

Luego el cuerpo de la Virgen es llevado procesionalmente al sepulcro,
y finalmente sepultado. Por eso exclama oratoriamente el Damasceno:
“iCon el deseo del corazdn descendamos todos con aquélla que desciende
en el sepulcro!” *,

No menos claras son las expresiones segiin la antropologia ya comiin
en el siglo VII: consistiendo el compuesto humano en la unién de alma
y cuerpo, se concibe la muerte como la separacién de ambos elementos.
Na podia faltar esta manera de hablar, al describir el términc de la vida
terrena de la Virgen:

{Hemos de llamar muerie este misterio? Porque si bien su
sacratisima y dichosa alma, segin las leyes de la naturaleza, se separa
de su cuerpo purc y perfecio, y el cuerpe segiin la ley comin es
entregado a la tumba, sin embargo no permanece en Ia muerte ni
lo disuelve la corrupcién® ¥,

. Al mismo tipo de antropologia corresponde una gran cantidad de
pasa]es en los que el Damasceno se refiere a lo que llamarfamos en nues-
tros dias el “estade intermedio” de Maria, por mds que fuese de lo mds
hreve, reducido (segiin veremos adelante) a tres dias, como en el caso de
la resurreccién del Hijo. Esie, cumpliendo con su deber filial, desciende
para recibir en sus manos el alma de su madre:

Asf como el Verbo de Dios, que por pura misericordia se digné
hacerse hijo de ésta, asi ahora acoge su alma, ofreciendo este servicio
con sus propias manos de soberano a esta santz y divinisima mujex
que es su madre. jOué perfecto legislador! Sin deber someterse a
la ley, quiere cumplir la ley que ¢l mismo ha instituido, (...} Y si

. es verdad. como dice la divina Escritura, que “las almas de los justos
estdn en las manos del Sefor™ (Sab 3.,1), lella no confiard su alma
con mayor razén a las manos de su Dios e Hijo? *.

35 In Dorm. I111: PG 96, T37. “;Se apresuren los ungilientos a embalsamar el cuerpo
pure y perfumade! ,..) ;5e alegre la tierra por la reposicidn del cuerpo!”: In Dorm.
II4: PG 96,760.

36 fn Dorm. 1116 : PG 96,761, “Después los apdstoles llevan procesionalmente el cuer-
po, mientras el Rey de reyes lo envuelve en los esplendores de la invisible divinidad, ¥
toda la asamblea de los fieles camina deIa.nte, en medm de exclamaciones sagradas”: In
Dorm. II12: PG 96,740.

3 I’ Dorm. 110 PG 96, 716 Y refiriéndose 2 la procesién flnebre dice que “al-
gunos angeles preceden, a.cumpanan o mguen, otros espera.n para escoltar €] zlma immacu-
lada ¥ santisima, {...) mieniras otros rodeab el cuerpo divino ¥ sagrado v celebian a la
Madre de Dios con himnos sactos”: In Dorm. I[11: PG 96, 737

. 381y Dorm. 14: PG 96,706, “;Oh, con gué premura el Creador del universo acoge
con sus propias manos estz alma santisima mientras se separa de la babitacién que ha
acogido a Dios, ¥ lo honra segiin es debido!™: Ibid., 10, col. 716. “;Pen tu alma en wma-
nos de tu Hijo, entrega a la tierra lo que es de la tierra!”: In Dorm. I 4: PG 96,760.
Y pone esta otacién en labios de ia Virgen agonizante: “En tus manes, Hijo mio, pongo
mi espinlu. Acoge €] alma que has amado y conserva.do l.umz.cula.da." In Dorm. T10:

PG96,T
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2.2. La muerte de Maria como un hecho teoldgico

2.2.1. La muerte de Maria como un fendmeno natural. El Damas-
ceno estd muy lzjos de la tesis escoldstica tardia que concluiria de la
inmaculada concepcién el hecho de que Maria no estaba sujeta a la muerte,
va que ésta es castigo del pecado.

Para Juan la muerte fisica de Maria ha de verse méds bien como un
hecho ratural. No puede separarse esta teologia de la que tocaremos ade-
lante con mayor detenimiento, acerca de los dos estadios de la economia
salvifica, el de Addn y el de Cristo: Maria ha sido salvada segin la gracia
no del primero sino del segundo. Ahora bien, la muerte fisica es un
fenémeno natural, y si bien Addn recibié el destino de la inmortalidad,
éste fue s6lo por una gracia que con E] se ha perdido: “No podemos evitar
la muerte natural, porque sdlo por gracia hemos sido destinados a la
inmortalidad, no en virtud de la naturaleza por la que existimos’’. Maria,
pues, no liberada de la corrupcién de la carne seglin el primer Adén, sino
segln la economia salvifica del segundo, como ésie debia pagar a la tierra
- ¢l tributo de su carne:

Porque la obra que ti has hecho por nosotros a través de la
misma realidad, te confirma Madre de Dios con toda verdad, pro-
piedad, sinceridad, y de acuerdo con nuestra fe. En virtud de ello
era verdaderamente justo que fu cuerpo, que habia contenido a Dios,
no fuese destruido con la corrupcién que leva consige la muerte;
pero también que el sepulcro recogicse tu propia carne, que le era
debida en cuanto humana *,

222, Por su muerte Maria se distingue de las diosas griegas., En
un larguisimo pasaje en el que evidentemente enfrenta por una parte las
herejias del tiempo, y por otra da la cara a los ataques de los paganos,
hace ver la verdadera carne de Jestis como la respuesta a dos dificultades:
por una parte contra los docetas muestra la verdadera carne de Jesis,
nacido de verdadera madre y verdaderamente muerte y resucitado, Pero
en manera mds amplia responde a los paganos: éstos creen en dioses que
son inmortales porque “ni comen pan, ni beben vino, por eso no tienen
sangre y asi no pueden mortir”. Y concluye que son ilamados inmortales
pero no lo son, puestc que presentados asi “esidn ya muertos de mala
muerte”. En cambic Ia fiesta de la asuncién de Maria, considerada como
resurreccidn (y por tanto afirmada no su inmortalidad sino su verdadera
muerte) muestra que la fe de los cristianos debe claramente distinguirse
de la pagana:

Reconociendo en estos términos en qué sentido esta Virgen sea
Madre de Dios, celebrames su dormicién, sin convertirla en una

¥y Dorm. 11: PG 97, 1048.
© In Dorm. 11,6: PG,35T. Y cf. S. Andres de Creta, Irs Darm 13: PG 96 1052
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diosa —ifuera de nosotros una tal impostura de los griegos!—. Por
ello anunciamos también su muerte, pero la proclamamos la Madre
~de Dios hecho hombre *. : :

22,3, Significado de la ‘dormicidn’ de Maria. Los Padres bizantinos
estdn mucho més cercanos a la terminologia griega del Nuevo Testamento,
de cuanto lo estuviesen mucho después algunos tediogos medievales y
posteriormente los escoldsticos tardios. Cierto que en latin y sus Ienguas
derivadas en gencral la palabra dormicidn tiene un sentido més natural y
bicldgico, como .un estado pasajero de reposo cotidiano. Asi en uno de
estos momentos Marfa habria sido arrebatada al cielo. En cambio los
Padres griegos conservan el significado metaférico tan frecuente en la Es-
critura: mienfras el término muerfe iene un sentido un tanto ambiguo
(en cuanto puede indicar tanto el hecho biolégico del fallecirniento como
la muerte eterna, o finalmente Ja corrupcién dei cuerpe como consecuencia
de la muerte), la metéfora dormicion indica la muerte (realidad bioldgica)
del cristiano, pero con la esperanza de la resurreccidn.

El Nuevo Testamento, en efecto, usa una sola vez la palabra koimesis
{dormicidn), que después se aplicé a Marfa, para significar la muerte de
l.4zaro, que tras cuatro dias serfa disuelta por el poder de Jesds mediante
la resurreccidn: “Nuestro amigo Lizaro duerme; pero yo voy a despertarle.
Le dijeron los discipulos: Sefior, si duerme, se curard. jestis lo habia dicho
de su muerte, pero ellos creyeron que hablaba del swefio” (Jn 11,11-13).
En cambio el verbo correspondiente, koimdomai (dormir) se usa 17 veces,
de las cuales 13 significa el suefio de la muerte (con esperanza de resu-
rreccion, contra la muerte definitiva), y sélo 4 el del reposo fisico. Entre
tales pasajes, quizds el mds pertinente a nuestro propdsito es el tan cono-
cido de 1 Tes: “Hermancs, no queretnos que estéis en ignorancia respecto
a los que duermen, como los demds, que no tienen esperanza. Porque si
creemos que Jesids murié y restcits, asi también Dios tomard consigo por
Jestis a los que durmieron con €17 (1 Tes 4,13-14). En esta linea, por
supuasto, delbe colocarse la expresion de Pablo: “Cristc despertd (egégertai)
de entre los muertos como primicio de los gue duermen” (1 Co 15,20) %,

En ‘este sentido la liturgia tradicionalmente usa también el verbo dormir
para expresar la muerte con esperanza de resurreccién ®. Esta manera de

- # In Dorm. 1IL15: PG 96,744,

42 Otros textos: sobre la muerte de San Esteban: “Sefior, no les imputes este pecado.
Y diciende esto se dwrmid” (Hch 7,60); **David, después de haber servide en sus dias
a los designios de Dios, se durmid, se reunié con sus padres, y experimenté la corrupcién”
(Hch 13,36); igualmente Mt 27,62; 1 Co 7,39; 11,30; 15,6.1851; 1 Tes 4,15; 2 Pe
3,4, Indican en cambio el suefio de reposo comon: Mt 28,13; Le 2245; Hch 12.6. Habla
del suefio de la muerte, pero con otro verbo: “sPor qué lordis? la pifia no estd muerta,
sino duerme (kathendei)” (Mc 5,89, y par. Mt 9,24; Lc 852), Fuera de este caso, el
N. T. prefiere usar el verbo keiheddein para expiesar el suefio mormal: Mt 8,24; 13,25;
25,5; 28,40; Mc 4,27.88; 18,36; 14,37; Lc.2246; Ef 5,14; 1 Tes 56.7.20. -

43 #Acuérdate tzmbién Sefior, de tus hijos que nos han precedido en el signo de la
fe y duermen el suefic de la paz" {Canon Romano, I); *Acuérdate también de nuestros
hermanos que durmicron con la esperanza de Ia resurreccidn”  (Plegaria eucaristica IT),
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hablar es muy anfigua, como lo indica el uso cristiano desde los primeros
siglos, de llamar cementerio (de koimetérion) al “lugar donde duermen”
los hermanos que esperan la resurreccidn *, Asi lo apuntan las tradiciones
més primitivas:

La palabra dormicién en la literatura cristiana, aparte de su
significado etimoldgico, sindénimo de suefio, ha sido siempre aplicada
para expresar la separacién del alma y del cuerpo. Para los cristianos,
la muerie no es el tétrmino definitivo de la existencia del hombre, es
una separacién momentined de-su cuerpo y de su alma®

Asi se entiende, por ejemplo, lo que nos dicen los tres tedlogos bi-
zantinos para describir lo que significa la koimesis de Maria:

No era admisible que 3, siendo vaso que comtiene a Diocs, te
vieses corrompida y mezclada con el polvo que disuelve y corroe los
muertos. Porque aquél que en ti se vacid, era Dios desde el principio,
y Vida mds aniigua que todos los siglos. Era pues conveniente que
la madre de la Vida volviese a habitar con la Vida, y recibiese la
muerte como un suefio, y en cuanto madre de la Vida, pasase por
ella como por un despertar *

Se sufre la tirania de la muerte, es decir la muerte propiamente
dicha, cuande a aquéllos que mueren no les es dado retornar a la
vida. En cambio cuando morimos y de nuevo de la muerte retornamos
‘a la vida, a una vida mejor, es clalo que no se irata de una muerte,
sino de una dormicidn®.

Més claro atin que sus antecesores es ¢l Damasceno. Vuelve una y
otra vez sobre este concepto en un pequeiic discurso De iis qui in fide
dormierunt (ton en pistei kekoimeménon), en el cual habla de las limosnas,
buenas obras y oraciones, que piamente ofrecemos por los difuntos (kekoi-
ménoi) 8. Por eso en una de sus homilias sobre el misterio de la Asuncidn,
dice: “Asi pues no Hamaré muerte tu partida, sino dormicidn o trdusiio” ¥,

+ Entre tantos iestimomios, baste por via de ejemple éste de San Juan Crisdstomo :
la homiliz eis td onoma low koimetériou: “Puesto que hoy el Seflor descendid al lugar
de los muertos, por eso nos rethimos en este lugar, al gue por eso misino se le llama cemen-
terip: para ensefiarnos que quienes habiendo terminade su carrera yacen aqui, no han
muerto, sine duermen ¥ reposan”: PG 48,393.

- ¥ Y. Goneilez, “La dormicion de Marfa en las antiguas liturgias”, en Estudios Ma-
rianos @ (1950}, p. 63. Entre los abundantes textos de los Padres, por ejemplo Euserbin
de Cesarea, sobre el texto “Dormiste echade como un leén ¥ como un cachorro”, dice:
“La Escritura tiene una costumbre, segin su modo de ver las cosas, que también otros
mil lugares Hama dormicion o suefic a la muerte. ¥ cuando dice ‘;quién lo despertard?’
se refiere a su admirable retorno de la muerte a la vida. ¥ aquél que dice: “lquién lo
despertari?’, interrngindnze con admiracién; sabe perfectamente que serd despertade para
la vida; pero pregunta: ‘iquién lo hard? g,qmén o despertara?’, para invitarnos a pre-
guntar quién puede ser aquél que habrd de volver a llamar desde } wmuerte a la vida
a Nuestro Sefior, una vez que éste hubiese _por nosotros sostenido la muerte”, en Demonsir. .
evang. VIII: PG 22592, .

%S, Germén de Constantinopla, In Dorm. I: PG 98,348
478, Andrés de Creta, In Dorm. I2 PG 97,1049

- 48 PG .05,247-278.
-4 In- Dorm. 1, 10: PG 96,716.
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‘3. Fundamentacion teoldgica de la Asuncion

Padriamos por razén de método distinguir entre aquellos motivos que
de algiin modo se refieren més a la relacién de Marfa con Jesiis en un
orden ontolégico, y aquéllos que tocap més a su partmlpaclon en la obra
salvifica de su Hijo.

3.1, Motivos que se refieren al orden ontoldgicd

BEs natural que siguiendo toda la tradicidén de los Padres, y -sobre
todo hablande tres siglos después del concilio de Efeso, el Damasceno
fundamente su mariclogia en la maternidad divina y virginal de Maria.
En torno a esta funcién gira, por ejemplo, todo cuanto ha de decir de
ella en su abundante himnaric de la resurreccibn, en el cual en cada uno
de los cantos (siguiende el “canon” de la liturgia bizantina para la alabanza
matuting), concluye con un theotdkion, o himno a Maria, que ordinaria-
mente incluye una plegaria *° .

3.1.1. La maternidad divina de Maria. Es el motivo més fuerte para
que este Padre bizantino descubra la conveniencia de la asuncién de
Nuestra Sefiora. En diversas ocasiones enfoca este principio tan rico, desde
diversos dngulcs, pero ya desde los primeros pérrafos de su primera
homilia ha puesto el fundamento teolégico de cuanto ha de decir sobre
la Madre de Diocs, resumiendo de manera breve y muy apretada la doctrina
cristolgica de los concilics. Esta confesién de fe (que desde el punto de
vista cristolégico serfa interesante leer completa), resume condensadamente
su credo®, :

S6lo con tal bagaje teolégico puede enfrentar el tema de Maria: cémo
participa en esa unidn hipostitica del Verbo eterno y la carne de Jesds,
y tal unidén considerada desde el punto de vista soteriolégico (en él inse-
parable del ontolSgico, por més que aqui debamos considerar ambos
aspectos separadamente).

Desde luego no es que se pueda probar por la vocacién a participar
por la maternidad en el proyecto salvifico, el que Maria debe por derecho
resucitar del sepulcro. Esta es una gracia (fanto como su llamado), segin
veremos adelante, por ello no es deducible una de la otra. Y asi lo que
hace el Damasceno es més bien situar este misterio en el conjunto de la
economia salvifica del Padre, para descubrir su congruencia. Asi usa
frecuentemente (como por ejemplo el evangelisia Lucas) la palabra dei
{“‘era necesario’”) en el plan divino. Se acerca mucho m4s a lo que llaman

50 Cf, por ejemplo: “Es imposible para los hombres ver a Dios, al cual ni siquiera
Ios cores de los dmgeles se atreven a mirar. Pero por obra tuya, oh purisima, hemos wisto
los mortales al Verbo encarnado, &l cual glorificamos junto con los coros celestes; por eso
te bendecimos”: en S. Juan Damasceno, Caniidella risurrezione, Alba, Paoline, 19'74 “'I‘o-
no sexto, oda 97, p. 187. .

5 Puede leerse en PG 96,704
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los concilios Vaticano I y II la “analogia de la fe”*, que al método
mariolégico deductive de una escoldstica tardfa. El Santo Doctor ilumina
asi el misterio desde diversos 4ngulos:

No era posible gque la corrupcién del sepulcro corrompiese el cuetpo
que habia side portador de aquél que es la Vida misma y el Creador de
todo cuanto existe:

(Quién faltard a la verdad si la Ilama un cielo? (...) Porque
aquél que ha hecho .y contiene los cielos, el comstructor de toda la
creacién del mundo y de tode.lo que ‘hay sobre el mundo, visible e
invisible (...} se ha hecho a si mismo en ella un pequeio, y se ha
construido en ella una espaciosa morada pa1a su divinidad que_todo
lo contiene y de nada puede ser contenida * .

Pero también ve otro motivo de conveniencia en el hecho de que
la carne de Maria es la came misma de Jesds, pues éste de ella la ha
tomado integramente. Asi pues, si resucitd la carne de Jesds, era conve-
niente que resucitase la de Maria:

En verdad eres la mas preciosa de todas las creaturas, ya que
de ‘ti el Creador ha tomado, como suya propia, las primicias de
nuestra masa corporal, Tomé su carne de tu carne, su sangre de tu
.sangre, Dios mamé la leche de tu seno, y tus labios besaron los ]ablos
de Dios ™.

. Ya se pueden poner aqui los cimientos de lo- que diremos adel’anté,
sobre el orden salvifico; Maria no participa de la primera economia de
salvacién en Adan, sinc de la segunda economin de redencién en su Hijo
Jesucriste. Toda su gracia es cristologica, no de creacidn (no adamftica),
y asi el galardén que le compete es no la inmortalidad del que fuera primera
cabeza de la humanidad, sino la resurreccién propia del que es Cabeza
de su Iglesia por él redimida, a la que por vocacién Maria pertenece.
Y asi el Damasceno en otra de sus obras nos dice que la carne de Jesis
ya no goza de la primera incorruptibilidad, sino de la segunda; esto es,
que en la economfa salvifica en Cristo, el término es no la inmorialidad,
sino la incorruptibilidad segunda, por la resurreccién:

La corrupcién puede significar dos cosas: se dice de lo que el
hombre sufre, como la sed, el hambre, <l cansancio, la herida de los
clavos, la muerte, o sea la separacion del cuerpo y el alma, y otras
cosas del mismo género. Afirmamos que el cuerpo del Sefior estuvo
sujeto. a este tipo de corrupcidn, porque lo sobrellevé sobre si por

52 Ci. DS 3016, 3283, 3546, 3826, 3887; LG 12.

53 Dorm., M2: PG 96,725; se trata de un fundamento comin en las homilias
hizantinas de la época: “La muerte no se enorglﬂlecera de ti: tit has lévado en tu seno
a Iz Vida. Tid has sido mi vaso: no Yo romperid la miseria de la caida que lleva en si la
muerte’’: 8. Germén de Constantinopla, In Dorm. III: PG 98, 361

In Nativ. BY.M. T: PG 96,672,
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propia voluntad.- La voz corrupcién también significa la disolucién
y extincién perfecta del cuerpe en sus elementos: es Io que suele
llamarse la dmphthom. Este fue el tipo de corrupcién gue el Senor
no experimenté %

Frecuente es entre -los bizantinos, y no podia faltar en Juan, la razén
de _conveniencia que mira. al deber del Hijo, vista o como la congruencia
de que el legislador que ha mandado venerar a los progenitores nos
preceda: con el ejemplo, o como el amor del Hijo, que no le permite
estar separado de la madre: - :

© ¢Pues qué honotes rendirfa a su madre aquél que dlspuso que
debfamos honrar a nuestros padres‘? 5_ iDesciende, oh Sefior, des-
ciende como un deudor a recoger a tu madre, para pagarle la deuda
que contrajiste con ella cuando te nutrié! Abre tus manos divinas.
Recibe el alma de la madre, 1 que en las manos del Padre has entre-
gado tu espfnur ‘sustrrale una dulce invitacién: ven, ch hermosa,
‘amiga mfa’ (Cant 2,10; 4 7), que por la belleza de v1rgm1dad
brillas més que el so] 57,

‘3.1.2. La maternidad virginal, Los Padres bizantinos ven también
como un motive de conveniencia de la asuncidn el hecho de que por su
virginidad ella ha estado ligada mds intimamente a Dios, como espdsa
del- Padre; sea también - porque la total pureza de la virginidad nos mani-
fiesta una came del todo inviolada; y por tanto parecerfa conveniente
que no sufriese la segunda. corrupeién, aungue como humana Y a seme]anza
de su hl]O hubiese estado su;eta a la primera: -

Convenia que . fuese conservado incorrupto tras la muerte -el
“cuerpo. de aque]la que habfa conservado la virginidad al engendrar

" Convenia que aquéla que habia llevado en su seno como un npifio a

| su Creador, habitase en los tabernéculos dlvmos Convema que aqué-

55 De.fide- ort. HI128: PG 94,1100- v concluye en: seguide que.el cristiand que parti-
cipa de la gracia redentora-de: Crito, iesta destinade mo 2 no sufrir:la primera corrupeién;
sino.-a_vencer la segunda por la propia-résurreccién. en. la’carne; lo mismo nos dice un
poco. més -adelante; en IV,4 col. 1108, donde alega .que el. Sefior no Ha sufrido la segundi
corrupcidn, per- un motivo sotenoléglco que nos recuerda la teologia del intercambio: &l
ha partlplpa,do de nuestra corrupmén pm'nem., para que nosotros parttapemos de s su inco=
rrupcién segunda. :

56 In Dorm. ILEG: PG 96 732 i Co : :

5 1w Dorm, TIL4: PG 96,760 Igua]ment& S Germin "Cumphendo i deber de
hijo quiere ‘alégrarte, quiero pagarte con creces la habitacidn de tu seno materno, la deuda
de baberme alimentado con tn pecho, el crédito de mi educacién. ;Oh madre, t4 gue me
tuviste como hijo Onico, preferirs vivir conmigo, va ¢que no has vuelto tuafecto a ningin
otro hijo! ¥.s0y:yo el que t¢ ha proclamado-madre virgen: seré yo' también ‘quien te
haga Ia-madre crgullosa de su hijo”,.en Jn Dorm..IIL: PG 98,361, Y.del mismo 8, Ger-
n:ian -“Como un hijo. busca y desea la. propia madve, y la. madre quiere: vivir. con -su ‘hijo,
asi. fue justo que también td, que poseias un corazén de amor materno hacia tu Dios e
hijo, retornases a:él, ¥ era del tede conveniente. que también Dios, que’ conservaba para
ti €l afects del hijo. a su madre; te hiciese participar de su .vida: junto a si”, In: Damr..'
1: PG 98.348. :
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lta a la que el Padre habia escogido como esposa, viviese en los
tdlamos celestes *,

'3.2. Mativos de orden soteriolégico

:El Damascenc setia incapaz de reflexionar en Maria como en una
mujer excelsa, glorificada, exaltada, por si misma. Toda su mariclogia
estd en cambio ligada estrechamente a la vocacién de Nuestra Sefiora para
colaborar en la obra salvifica de su Hijo, y eso ya desde el momento en
que por la fe aceptd ser la madre del Verbo hecho carne. Por ello este
Santo Padre de la Iglesia es uno de Jos fundamentales cuando se guiere
estudiar en sus raices la doctrina de la colaboracién de Maria en la obra
*edentora

5i toda la vida de Cristo es redencién (descubrimos agui las
ideas de 5. Ireneo), hay consecuencias aplicables a Maria, porque
Maria tiene su parte en la Encarnacién por la Concepcitn, la Nati-
vidad y otros eventos de la vida de Cristo. Maria tiene con él un
papel conjunto, vital, voluntaric, que comienza con su Ecce ancillg .

Sélo asi pueden comprenderse plenamente dos de los aspectos de la
teologia del Damascenc sobre la resurreccién de Maria: por una parte la
glorificacidén personal como término de su propia salvacion, en calidad de
totalmente redimida. Y luego su exaltacidn como Reina universal junto
a su Hijo, no s6lo para ser un objeto de veneracidn, sino sobre todo como
un servicio de intercesién y de camino para los hijos que ha engendrado
con su maternidad espiritual. Nunca habla el Damasceno de la participacién
de Maria como si se tratase de una obra un tanto independiente, sino
como la de guien ofrece su servicio humilde colaborando enteramente en
la obra de su Hijo, que sélo por nuestra salvacién se ha hecho carne
La pone al lado de Cristo, usando con frecuencia el paralelo Eva-Adéan.
Por ello nuestro teélogo contempla foda la obra de la redencién en Matfa

58 In Dorm. I1,14: PG 96471. “Ha sido conducida hoy al templo celestial sobre el
cosmos aquélla que tanto amd la virginidad, que de ella adquirié la cualidad como un
' coerpopurificade por un purisimeo fuego”, iz Derm. IL2: PG 96,724. Semejantes -argi-
mentos leemos en San Andrés de Creta, In Dorm. TI6: PG 97,1084, y en Szn Gennin
de Constantinopla, In Dorm. I: PG 98,345 “Tih, segin cuanto estd escrito, ‘eres her-
mosa’ (Cent 2,13), y tu cuerpo virginal es toedo santo, todo casto, todo morada de Dios:
por ello es extrafio a lz disolucién en el polve. En cuanto humano carece de la elevada
vida de la inmortalidad, pero integro y gloriosisimo, vitalmente perfecto ¥ no sujeto al
sueflo; porque no era posible gue el sepulcro, compafiero de la muerte, se apoderase del
vaso que habia contenido a Dios, ¥ que habia sido templo vivo de la divinidad santisima
del Unigénito”. ’

5% C. Chevalier, Tp. cit, pp. 193s.

80 “Lg luz sempiterna, la que tiene su existencia de la luz sempiterna desde antes de
los siglos, el ser inmaterial e incorpdreo toma en ella un cuerpo y sale como un esposo
del tilamo, permaneciendo Dios y llegando a ser hijo de esta tierra, Come un gigante
COITEra su camino, que €5 el camino de nuestra naturaleza. ¥ a través de sus sufrimientos
se encaminari A la muerie. Asi ligarad al fuerte para: arcancarle los despojos, nuestra natu-
raleza, para reconducir asi la oveja errante a la tierra celeste”, In Nativ. B. VM 3: PG

96,604s.
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(activa- y pasiva) como un reflejo participado de cuanto ha sucedido en
Cristo: .

Convenfa que aquélla que habia elevado los ojos hacia su Hijo
en cruz, recibiendo asi en el corazén la espada del dolor de la que
habia estado ausente al dar a luz, lo contemplase también sentado
a la derecha del Padre ¥

3.2.1. Semejanza con el proceso salvifico de su Hijo. Son variadi-
simos los motivos que cabrian bajo este capitulo, y presentados en las
homilias sin un orden particular; sino van fluyendo segiin el curso oratorio
de los sermones.

Marfa rompe la muerte desde dentro como su hijo ¥, y asi transforma
su significado de corrupcidn, convirtiéndolo en el de dormicién en Ia
esperanza; : '

Perc (cémo puede ser que la fuente de la vida sea conducida
a la vida a través de la muerte? (Cémo es posible que aquélla que
en el parto superd todos los limites de la naturaleza, hoy se doblegue
a sus leyes, vy su cuerpc inmaculado sea sometido a la muerte?

Porque era conveniente que se depusiese la parte mortal, para poder

revestirse de la inmortalidad; porque tampoco el Sefior de la natu-

raleza ha rehusado la experiencia de la muerte. El, en efecto, muere
- segln la carne y con su muerte destruye la muerte *

Uno de los temas muy socorridos de nuestro teSlogo es el paralelo
entre Eva v Marfa, para subrayar la semejanza de la obra de ésia respecto
a la de Cristo. Asi como Eva participé no sclamente de los domes que
fueron concedidos a Adédn, sinc también de su pecado y su castigo, asf
Maria, asociada a su Hijo, pariticipé de su gracia, asi como también del
término de su obra salvifica:

iOh hija sacratisima, esplendor de las mujeres! Si la primera
_ Eva transgredié y por su causa “vino la muerte’ (Ro 5,12) sometién-
. dose @ la serpiente conira el progenitor, Maria, haciéndose sierva
del querer divino, engaiié a la serplente engapadora, y dio al mundo
la inmortalidad *,

Sl Iy Dorm. 1114: PG 96,741,

52 Sobre esta “atmosfera” de pensamiento, tenemos ua bello testimonio en San Ger-
méin: “Estos son argumentos de vida, de fuerza y de espiritu siempre anhelante, de cuerpo
no sujeto a disolucién. En efecto, jcémo la disolucion del cuerpo habria podido disolverte
en el polvo ¥ la ceniza a Ui, que mediante la encarnacién de tu Hijo has librade al hombre
de la ruina de la muerte”, en Iz Dorm. I: PG 98 345,

83 In Dorm. 110: PG 96,718 .

s 2n Nativ. B. M. V. 7. PG &, 872, Es un tema muy sccorrido del Damascens.
Abundan tanio los textos, que es dificil escoger. Por su integraciom con el misterio de
Cristo ¥ la semejanza con la obra de su Hijo, citamos €] siguiente: “Adirn y Ewva, pro-
genitores de nuesira estirpe, con la alegria en la boca han gritade a todo pulmén: Bendita
td, hija; ti has cambiado el castizo de la transgresién. Ta gue de nosotros has heredado
un cuerpo corruptible, has levado para nosotros en tu sene el vestido de la incorrupcidn.
De nuestra carne has tomado tu existencia, pero nos has devuelto una existencia feliz, has
disipado los dolores, has roto las ataduras de la muerte”, en In Dorm. II,.8: PG 06,733,
Y cf. In Dorm. 1,3: PG 96,704s; 12, col. 717; ILZ, col. 725. . .
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3.2.2. Sometimiento voluntario a lg ruerfe. [Pero es que Maria, a
ia que ha llamado la toda pura, tiene que someterse a la muerte? ¢(No es
la muerte castigo del pecado? Desde tuego no hay entre los Padres una-
nimidad de visidn respecte a las consecuencias del pecado. Si bien algunos
ciertamente consideran la muerte fisica un castigo del pecado de Adéan
(come es el caso de Agustin, que en esto sigue una larga tradicién), otros
considerardn que la maldicién “morirds de muerte” se refiere no a la
muerte fisica sino a la corrupcién, que puede significar o bien el retorno
a la po-existencia (la inmortalidad seria un.don concedido al hombre en
virtud de la imagen del Verbo segiin la cual fue creado), o bien segin
otros la corrupc1on del cuerpo en el sepulcro

El Danasceno parece moverse de una a otra concepcidn,  y- habna
que puntualizar en cada caso su significado concreto, trabajo que supera
los limites de este articulo. Ordinariamente en estas homilias une las dos
cosas: Ia muerte fisica y la corrupcién del .cuerpo en”la tumba A la
primera se sometié libremente el Redentor; mientras al resucitar dominé
la segunda como un.signo de su victoria final sobre la muerte. Siendo
éste ¢l plan salvifico decidido por voluntad del Padre, a partir de Cristo
la victoria de la gracia redentora sobre la muerte, también en nosotros
se realiza por la victoria de la resurreccién de nuestra carne. Y si Maria
fue llamada a participar como segunda Eva al lado del segundo Adén,
ella acepté también libremente, con su fiof ilimitado, el plan del Padre:

Si ella ha hecho bretar para todos la verdadera vida, /cdmo
podia caer presa de la muerte? Es que aceptd la disposicién de aquél
que de elia habia nacido, y como hija del antiguo Adin descontd el
castigo paternc, porque también su Hijo, la vida en persona, no lo
habia rehusado. Pero siendo la madre del Dios Viviente, era justo
que éste la llevase junio a si®

Como hace notar justamente L. Ferroni, en todo cuanto se refiere a
la obra saivadora de Jests, de la que Maria participa sin reserva, se debe
descubrir e! motivo de la solidaridad por amor a la raza humana. Pero
también la teologia de la redencién como victoria de Cristo tan comin
a los Padres Io exigia: si él no hubiese participado totalmente de nuestra
naturaleza, con todas sus consecuencias, su victoria no habria sido también
Ia de nosotros: pero es Maria quien lo hace miembro de nuestra raza.

65 Sobre esta doctrina de! Damasceno dice J. M. Canal: “Quien no tiene pecado
original, no esti sujeto-a la corrupcidn del sepuleros; zhorz hisn, Maria no tuve pecade
original, luego no estuvo sujetz a la corrupciéa del sepulcro”, en “San Juan Damasceno,
Doctor- de la muerte ¥ la asuncion de Maria”, en Estudios Marianes 12 {1952) p. 297.

8 In Dorm. I12: PG 96,725, En textos semejanies habla de que la fuente de la luz
acepté apagarse por un momenta ¢ ‘seglin cuanto habia -establecido su -Dios que la habia
creado”, en In Dorm. 110: PG 96,716, Tedlogia muy semejante (sefial de que es comiin
en la teoIogla blzantma) ensefian S Germéan, In Dorm. 1I: PG 98 ,04b6, y-8, Andrés de
Creta, In Dorm. 1,2: PG 07,1049, @l cual espel:lﬁca el motive: “movide de su clemencia
¥ del prande amor a la raza humana, ni siquiera él quiso ser dispensado de esta ley™.
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Maria, verdadera hija de Adén, como verdadera Madre del Verbo
Divino, ha comunicado a Cristo una carne humana sacada de la estir-
pe pecadora de Addn (que es la nuestra), en otras palabras es ella
la que le ha comunicado a Cristo la solidaridad con el genero humano,
que es el fundamento de nuestra wctona o,

3.2.3. Marta séio tiene sentido en la nueva economia salvifica. Cuando
en el sermén de la Natividad de Maria reflexiona acerca del plan eterno
de Dios sobre su Madre, y su realizacion en ¢l tiempo, expresa todas las
gracias y excelsitudes. de las que ¢lla ha sidc adornada, y concluye. excla«
mando lleno de admiracién:

“1Y todo esto, Sefior, por mi salvacién!” ®,

- Este sentido tiene el que con frecuencia la llame por las figuras del
Antiguo Testamento, a las que ella da cumplimiento. Asi se convierte
Maria en el puente entre la economia antisua y la nueva realizada en su
Hijo ©: ella es como las tablas de Moisés, en las que Dios habfa grabadc
su Ley; en su seno se ha “escrito” aquél que es la Ley nueva®, Si en
el Antiguo Testamento el pueblo danzé en torno al Arca de la Alianza
a cuya presencia se derrumbaron los muros de Jericd, hemos de cantar
nosotros jubilosos por la presencia del Arca que llevé en si al Sefior de
la Nueva Alianza, pues con cuya presencm “se derrumba la muerte y se
nos da la vida” 7. -

3.24. Es una economia superior a la antigug. La exclamacién litdr-
gica “joh feliz pecado que nos merecié un tal redentor!” tiene viejas raices
teoldgicas 2, Y es que en la economia salvifica no se torna atrds: se frata
de una salvacidn histSrica. Por ello, a mi parecer, aparte la buena intenci6n,
algunos tedlogos en realidad no glorifican ni engrandecen a Maria preten-

$7L. Ferroni, “La Vergine nuova Eva, cooperatrice alla Divina Economia e Medm-
trice, seconde il Damasceno”, en Marianwm 17 (1956) p. 4.

8 In Nativ. B. V. M_ 5: PG 96,668. Mis adelante dice: “Tendrds una vida superior
ala natura.leza., pero no para ti: para ti no bhas side engendrada, sino para Dios, el cual
te hizo venir a la vida para que lo sirvas en la salvacién universal, z ﬁn de que por tu
medio se cumpla su plan eterzo™, Ibid. 9, col. 676.

67 Tdea, comiin con San Andrés de Creta: “Convenia que El (Cristo) ep la presente
ocasion diese & su madre un destino digno de El. Asi no sulo mostraba que Maria es su
madre segiin la naturalezz, sino también acreditaba fa economia de la gue ella fzabia sido
el punto de partide”, en In Dorm. II4: PG 971081,

#In Nativ. B. V. M. 6: PG 96,669.

M fn Dorm. IL16: PG 96,744, “El arca recubierta toda de ore ¥ uwrna dorada que
contenfa el mani, el candelasbro ¥ la mesa de la proposicién y tedo lo antiguo reconozcan
su impotencia para compararse con ella. Pues tales objetos merecian homor sélo por lo
que significaban como tipo, como sombras del verdadero prototipe”, en In Nativ. 8: PG
96,672.

2%Como el pecado se¢ manifiesta de naturaleza peceminosa mas alld de cuanioc se
pueda concebir, porque a pesar que hago el bien me procura la muerte, asi el autor de
todo hien nos procura el bien por medio de sus confrarios: *donde abunddé el pecado sobre-
abundé lz gracia' {(Ro 5,20). Pues si hubiésemos conservado la comunién primera con
Dios, no babriamos side dignos de la segunda, mas grande y maravillosa”; en In Notiv.
B. V. M. B: PG 96,673.
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diéndola inmortal, como perteneciente a la economia adamitica por su
ausencia de pecado ™, La hacen retroceder respecto a nosotros, los salvados
segin el proyecto divino en la gracia de Jesucristo.

El Damascens, como tantos otros Padres orientales, usa la teologia
de la “recirculacién™: la reparacién del pecado se hace poniendo remedios
opuestos a los problemas que han producido el mal originalmente. Por
eso, dice L. Ferrari, “la via de la salvacién debe ser paralela y opuesta
a la via de la ruina”. Asi, la obediencia de Cristo repara la desobediencia
de Adén, y la aceptacién total del plan salvifico de Dios por Marfa repara
la rebelién de Eva. El mismo autor resume asi Ia aplicacidn que el Da-
masceno hace del principic de la recirculacion a la mariclogia:

— El pecado de los proganitores y la obediencia y la fidelidad de
Maria;

— el paraiso perdido por los progenitores y el paraiso reconquistado
por Maria;

— la muerte personal infligida a los progenitores y la celeste inco-
rruptibilidad de Maria;

— la condena a los dolores del parto iniligida a Eva, v la exencién
de tales dolores concedida a Maria; _

— finalmente la muerte infligida 2 todo el género humano a partir
de los progenitores, y la vida reconquistada por Maria para todos
los hombres ™.

Pero esa “recirculacién” no significa en manera alguna un retorno
al parafso perdido (y ni siquiera a sus dones preternaturales, desaparecidcs
con la vieja economia). Es mucho més: es la vida en Cristo. Si en el
primero €l término era la inmortalidad, en el segunde es la divinizacidn
del hombre, incluso en su carne, mediante la participacién en la carne
resucitada de Jesucristo. Y de esta divinizacién participa, la primera, Maria:

Hoy el Edén en el nuevo Adén acoge el paraiso espiritual, en
el cual se ha cancelado la condena, en el cual se ha plantado el arbol
de la vida, en el cual se ha vuelto a cubrir nuestra desnudez. Ya no
estaremos desnudos y despojadcs y desprovistos del esplendor de la
imagen divina, ni privados de la abundante gracia del Espiritu. En
este paraiso (...} yo mismo me hago Dios; yo, mortal, me transformo
en inmortal; depongo la tinica de piel. Me despojo de la corrupcidn,
me visto de inmortalidad ”,

3.2.5. En Maria la resurreccion es gracia. Leemos en ciertos manuales
de mariologia escritos con el métode de la escolastica tardia que la “inmor-

73“La Virgen, hija de Adan y Madre de Dios, 2 causa de Adin entrega su cuerpo
a la tierra; pero a causa de su hijo entrega su alma al tabernacu]o celeste”, en In Dorm.

III4: PG 96,760.
¥ 1., Ferrari, Op. cit, p. 12.
%5 fn Dorm. I1.2: PG 96,725.
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talidad” serfa para Maria un “derecho” derivado de su concepecibn inma-
culada. Un argumento semejante seria del todo extrafio al Damasceno, y
nc sélo porque ain no conoce claramente la doctrina de la concepcitn
inmaculada (por mis que hable de la foda pura y, con el resto de los
Padres bizantinos, de la panagia), sinc porque todo cuanto ella tiene es
gracia, y especificamente gracia cristolégica. No puede pues alegar derechos,
sinc el amor del Padre que la ha elegido y del Hijo que de ella-ha tomado
la carne. No es el “derecho de Maria”, sino el designio salvifico del Padre
en Cristo, el motive por el que ambos resucitan (como veremos adelante).
En concreto sobre el “despertar” de Marfa, de su “dormicién”, dejando
el sepulcro, el Damasceno afirma que es s6lo gracia. Escuchemos las
palabras con las que oratoriamente hace hablar a la tumba:

: Yo no poseo esta virtud por mi naturaleza. Toda tumba estd
liena de olor repugnanie, s causa de tristeza, enemiga de la alegria.
Pero yo he recibido un ungiiento precioso y yo me he impregnado
con parte de su perfume, y el ungiiento era tan perfumado y su olor
tan profundo, que con haberlo tenido por tan breve tempo he par-
ticipado de €l para siempre. Y es que Dios no se arrepiente de sus
dones ™. ' '

3.3. Maria resucitada, camino de la Iglesia

En diversas maneras hemos visic c¢cémo se contempla a Maria en su
resurreccidn como colabotadora de Cristo en la transformacién de nuestra
propia muerte, y como todo el misterio de Maria tiene razén de ser solo
desde el punto de vista del plan salvifico divino. Conviene también advertir
en esta misma atmésfera comunitaria, que Maria no ha resucitado sola-
mente como una cristiana individual, para ser glorificada aisladamente.
El Damasceno y sus colegas bizantinos lo expresan en mdltiples maneras.

Muy interesante, por ejemplo, me ha parecido el mode como Juan
de Damasco utiliza literariamente los relatos legendarios de los apéerifos
que corrian entre el pueblo, para darles un sentido teolégico. Tales narra-
ciones hablaban, por ejemplo, de que los apéstoles habian sido llevados
en nubes (o por las alas de los 4dngeles) a Jerusalén, para gue estuviesen
presentes al momento del trdnsito de Ia Virgen. Nuesiro autor :retoma este
elemento popular para envolver en una atmdsfera eclesial la resurreccién
de Maria, y para darle un sentido salvifico y comunitario. Y lo hace de
dos maneras: primera, construyendo la expresidn de modo gue indique
el sentido de Iglesia: “Aquéllos a gquienes Cristo hablia colocade para
presidir la Iglesia, quiero decir los Apodstoles, acompafian a la Madre de
Dics, la siempre Virgen” 7. Algunas veces lo hace indicando los oficios

¥ In Dorm. 1IL1T: PG 96,746. “El cuerpo de esta mujer admirable (...) perma-
necié sin consumirse, como ¢l oro genuino. Este prodigio se cumplié por el guerer diving”,
en Ibid. T, col. 734, o

7Is Dorm. I, 3: PG 96,729,
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eclesiales, y por lo mismo la “representacién” de la comunidad en iorno”
a Maria: : :

Estaban, pues, presentes, los testigos cculares y servidores de la
Palabra, para prestar sus servicios a su Madre, como era su deber,
y para recibir de ella su bendicidn como preciosa herencia. Porque
¢quién puede dudar de que sea ella la fuente de la bendicidn y de
‘donde proceden todos nuestros bienes? .

Una segunda manera de formar esa “atmésfera eclesial” para tras-
cender el sentido demasiado popular de los relatos, es poner junto a los
apéstoles y al lado de Maria que muere y resucita, toda Ia Iglesia de los
redimidos: en primer lugar la comunidad de Jerusalén, luego los suce-
sores de los Apdstoles, todos los santos, los madrtires, los dngeles y los
justos del Antiguo Testamento, comenzando por Adéan. Se trata pues de
cambiar-a esa presencia su sentide fisicc en 31gmf1cad0 salvifico:

Con ellos estaban presentes sus compafieros y sucesores, para
" recibir la hendicién con ellos, asf como con ellos compartian el servicio,
para que fuesen proporcionados los frutos de. aquéllos cuyas fatigas
eran comunes. Estaba reunida con ellos toda la comunidad de Jeru-
salén, como también los principales, los justos y profetas de la anti-
gliedad, para tomar parte en esta escolta sagrada, ya que habian
anunciado claramente cémo de esta mujer el Verbe habria tomado
carne por nesotros; y al que ella habria dado a luz por amor de los

" hombres, Ni-'siquiei'a falt6 la asamblea de los 4ngeles... ™. .

Y es natural que en Maria resucitada se contemple el destino de toda
la” Iglesm, va que ésfa ha nacido de aquélla; de manera que, aun cuando
no se le aplique atn el titulo “Madre de la Iglesia”, las raices del mismo
estdn latentes *, En efecto, la Iglesia queda salvada en Marfa: “nace la
oveja de cuya lana el pastor revestird su grey, y podrd asi quitar a sus
cordercs la tdnica de la antigua mortalidad”®. Si Maria, pues, se’sujetd
a la muerte, no por necesidad, sino “para respetar las leyes de la naturaleza
y cumplir el plano de salvacidn que la Providencia’ que:todo lo dispone
habia: fijado para la raza humana”, es porque en esta misma. economia
estaba dispuesto que .ella se convirtiese en camino nuestro, “mosirdndonos
asf-1a.manera como cambiaba el movimiento que partia de las cosas sujetas
a ‘corrupcién, hacia Ia incorruptibilidad™ #, El misterio de Maria resucitada

-78 Irs Do.l-m I1,6: 96 732, . . : : :

7% Ibid, En ibid. 8, col. 733, pone en labios cle los a.péstoles y de los santos dlstmtas
oraciones dirigidas a la madre que moria; de intercesién por la Tglesia, y termina diciendo:
“Arrebatados fuere de l& carne v deseosos de irse con la madre de Dios’ qite’ partia, con la
intencién ¥ el deseo anticipaban en cuanto les era posible su propio transito”.

80 Dice San German: “Dios te elevd a lo mdas alto, éste es tu triunfo; porque de tu
carne se ha formado el pueble cristiano, y por eso lo que en éste es de tu propia natu-
raleza, t4 en- tu carne lo has hecho conforme a la naturaleza divina;, y seme]ante a su
imagen?, en In -Dorm. 11: PG 98,353, - . T

# Iy Nativ. B. V. M. 4: PG 96 668.

82 5. Andrés de Creta, In Dorm. 13 PG 97,1063, -
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no.esta, pues, aislado de Ja Iglesia. No es-la glorificacion del solipsismo,
por mis que fuese €l de una mujer “excelsa. Por eso San Germdn ve en
ella la guia de:nuestro .caminar terreno: “Con la-fe- (...} creemos verte
en medio de nesotros ¢como la ccmpanera de v1a]e “aun después q_ue has
partido con el cuerpo”®, : -

3 4 Asunta como su Huo '

En una teologm muy posteuor se ha hablado de la ascensién de ]esus
y la-asuncion de Maria. Esta-diferencia de vocabulario sz refleja adn en
las fiestas ‘litirgicas. Se- ha tratado también de justificar -esa. distincidn
afirmando que se basa en el hecho de que Jesucristo “ascendié por su
pr0p1o poder” mientras “Maria fuz asumida por el poder divino”. Los
Padres bizantinos no sabrian reconocer esta diferencia, En efecto, para ia
tradicién griega en ambos casos el vocabulario es seme]ante, aungue no
1dentico se trata de la analeps:s, tantc de Jesis como de Maria, Asi,
tevisando la tradicién antigua, siguiera por algunos ejemplos escogidos,
endontramos va desde el s. Il en San Ireneo, entre los misterios funda-
mentales de Ia fe que confiesa la Iglesia en todo el unwemo “la geneiacién
de la Vn'gen la pasnéu y resurreccidén de entre los muertos, y la gloriosa
asuncidn en la carne de nuestro amado Seédor Jesucristo” ™,

Asi también leemos en todas las antiguas liturgias ¢6mo la fiesta de
la elevacién de Cristo se.solfa lamar la gsuncidn del Sefior, como consta
por las numerosas homilias de esta festividad, a la que tanta devocidn se
tenfa como la coronacidén del misterio salvifico. Entre los innumerables
ejemplos que enconiramos en la patrologia griega, recordemos - siquiera
alguno, como el bello sermén de San Epifanio (principios del s. V), eis
ten andlepsis tod kyriov hemdn Iesolt Christou.

Fs ornamento de todo el cuerpo la cabeza sobre él colocada, asf
la fiesta que hoy celebramos es el ornamento de las fiestas. Pues
conmemoramos la asuncién de Cristo segiin la carne, que con razén
se considera la corona de todas las fiestas del Sefior.®,.

Mas no podemos detenernos en la exfraordinaria riqueza teolégica
de.las varias honiilfas del ‘Criséstomo en esta fiesia. De mucho interés
para nuestro tema es el hecho de que este patriarca de Constantinopla
considere como las razonmes fundamentales de la asuncidn del Sefior las
mismas que posteriormente los tedlogos bizantinos atribuyen a la asuncidn
de Maria. Jes(s es asummido por el Padre para convertirse en nuestro
mediador ¥ camino: _

' - Hoy la raza humana se¢ recomcilia con Dios. Hoy termina la
lejania y se acaba la larga guerra. Hoy vuelve a nosotros una mara-

. B8, German, In Dorm. II: PG 98,357
84§, Ireneo, Adv. Haer. 110: PG 7,449,
8 5, Epifanic, De Dwi. Nostri Iesw Christi Assumplione Orvatio: PG 43 477.
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villosa paz, que nunca antes habiamos osado esperar. (. ..) Nosotros,
que en la tierra parecemos indignos, hoy somos elevados al cielo:
guienes no mereciamos ni siquiera un principado terreno, somos hoy
asuymidos al elevadisimo reino celestial, v somos asumidos hasta el
cielo para que tomemos posesién del trono real del Sefior ®

Asi se llamaban también las iglesias que se construian pars honrar
este misterio. San Eusebio de Cesarea, por ejemplo, nos narra cémo Cons-
tantino mandd conhstruir una iglesia en Belén y otra en el monte de los
glivos, donde “en otra gruta honrd la memoria de la asuncidn del Seior
a los cielos, que habia tenido lugar en la cima de ese monte” ¥,

Si alguna diferencia han sefialado los Padres bizantinos entre la
asuncién de Cristo y de Marfa, es que atribuyen la primera al Padre y
la segunda al Padre y al Hijo ya asumido. Siguen asi el esquema tan
comdn en el Nuevo Testamento:; asi como el Hijo fue enviado al mundo
por el Padre, asi al final de su misién fue asumido de nuevo por el Padre;
éste es asi el origen y el término de la misién salvifica del Hijo: “hasta
el dia en que, tras haber dado sus disposicicnes a los apdstoles que habia
elegido en el Espiritu Santa, fue asumido al cielo” (Hch 1,2)*. Este
mismo vocabulario acoge el Damasceno de toda la tradicién para predicar
también sobre la asuncidn de Nuestro Sefior Jesucristo . Cuando este
Santo Doctor habla del mismo hecho acaecido a Maria, usa distintos
verbos griegos ligados a analambdro {(asumir), como symparalambdno
(asumir consigo); dice también que meteorizetai (es elevada), o bien ana-
phéresthai (es asumida), o bien afirma de su cuerpo que es agndrpaston
(arrebatado) de la tierra. Lo tipico y comiin en todos estos casos es atribuir
esta accién, como sujeto active, a su Hijo:

-Aquél que a través de los sufrimientos espontdneamente se en-
caminé a la muerte y que con la muerte de su cuerpo generado de
la tierra, se ha conquistado la inmortalidad y nuevamente ha ascen-
dido al Padre, ¢por qué caminos ha Hevado hacia su Padre a su Madre
seglin la carne? (Como ha elevado hasta el cielo a aquélia que para
él cumplié la funcién de cielo en la tierra? *.

Pero desde el punto de vista de lo que efectivamente sucedié a Maria,
el paralelismo con su Hijo, resucitado del sepulcro, es perfecto. Y es que

868 Juan Criséstomo, M Ascens. Dni: PG 50444,

97 Eusebio de Cesarea, D¢ Vita Constand. 111 41: PG 20,1101,

38 “Hste mismo Jeshs que habéis visto asemio de entre vosotros al cielo, é mismo
vendra.,.” (Hch 1,i1); "Conviene que escojamos uno de estos hombres que han estado
con nnsutros todo el tiempo... desde que el Sefior fue bautizado por Juan, hasta el dia
en que fue asunio de entre nosotros® (Hch 1,22); ““Este es el gran sacramento de piedad,
gt.ies)se manifesté en la carne, justificado en el espiritu.., esunie a Ia gloria” (1 Tim

8 Cf. 8. Juan Damasceno, In assumptionem (andlepsin) Dui. Na.r:rz Fesu Ckmt:
PG 96,844-852.

" fn Dorm. III1: PG 96,758.
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si Marfa resucité de la tumba, es porque Jestis habia resucitado primero:
ella s6lo recorre (patticipando) como primicia, ¢l camino inaugurado por
su Hijo: “Al verla, la muerte huyé despavorida, pues cuando asalté a su
Hijo aprendi6, de las consecuencias que tuvo que sufrir” ', Pero también
se expresa esta comunién de destino con su Hijo por una expresién
tomada de la Escrifura que se refiere a la resutreccién de Cristo: “al
tercer dia” *2.

Terminemos esta seccién leyendo un hermose texto de San Germén,
que poniendo en labios de Jesfis a su madre las siguientes palabras, nos
resume bellamente la teologia mariana bizantina:

Ddblate, madre, pero s6lo en figura, en el sepulcro de Getse-
manf. Yo no te dejaré en él por muchos dias. Una vez que te ofrezcan
las honras finebres y te hagan yacer en el monumento, inmediata-
mente vendré junto a ti; perc no para que de nuevo me concibas
como cuazndo quise ponmer en ti mi taberndculo, sino més bien para
asumirte y llevarte a vivir conmigo. Deja confiadamente que tu cuerpo
yazca en Qetsemani, donde antes yo mismo doblé mis redillas en
oracidon humana. En efecte, prefigurando tu dormicién, yo también
doblé .en ¢l mismo terreno mis rodillas, que habian nacido de tu
carne. Y por tante, asf como yog, tras haber doblado las rodillas, parti
hacia la muerte voluntaria y vivificanie en la cruz, asi también tu
cuerpo, tras la deposicidn de sus despojos, serd de inmediato trans-
portado a la vida ™,

4. La realeza de Maria

En su reciente enciclica Juan Pablo 1I ha tocado el tema de la realeza
de Maria consiguiente a su asuncién a los cielos, y apunta en qué consiste
tal prerrogativa: “La gloria de servir no cesa de ser su exaltacién real;
asunta a los cielos, ella no termina aquel servicio suyo salvifico, en el
que se manifiesta su mediacién materna” %,

No podia reflejar mejor el pensamiento del Damasceno (que sobre
este punto tratamos aqui brevisimamente, s6lo en sus trazos mds elementales;
el hacerlo con mayor justeza requerivia de por si un largo articulo dada
su riqueza). En efecto, aunque Marfa, seglin este tedlogo, es reina a partir
del instante de Ia encarnacién, ya que en ese momento se convirtié en
madre del Creador ™, sin embargoe de hecho ejerce su reinado junto con
su Hijo tras su asuncién a los cielos; asi como su Hijo, rey eterno y Sefior

¥ In Dorm. TW,3: PG 96,728,

2 YSu cuerpo fue puesto en el gloriosisimo y nobilisimo monumento: al fercer dia
fu?. e%i\ia.do de ahi a las moradas celestes”, en In Dorm. IL14: PG 96,740; cf. tambdién
co .

%5, German, Iz Dorm, I117: PG 96,364,

% Juan Pablo I, Enc, Redempioris Mater, 26-I11-1987, n. 41.

B Cf 5. Juan Damasceno, De Fide Orih. IV,14: PG 94,1157,
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de todas -las cosas, se ha sometido libremente a la existencia terrena de
los siervos, y-s6lo ejerce tras la resurreccidn su sefiorio. No que ella tenga
¢l poder o la nobleza por si misma, ¥ a Cristo se refiera sélo en cuanto
semejanza. Sinc todo cuanto ella tiene es don de su Hijo, incluso la
realeza; porque si la. tiene Maria tras haber resucitado, es porque ha
participado primero plenamente también en la cruz de Cristo:

Convenfa que aquélla que habia visto a su Hijo pendiente de
Ia cruz, y -que habia sido herida en su corazén por la espada de la
que habia huido en el parto, pudiese esperar contemplarlo también
al lado de su Padre. Convenfa que la Madre enirase en posesion de
cuanto pertenece al Hijo, y fuese asi venerada de todas las creaturas.

Aunque suele suceder que los padres leguen la herencia a los hijos, en

este caso, para usar palabras de un erudito, ‘las corrientes de los

rios sagrados corren hacia arriba’. Y asi fue el Hijo el que entrego
- en manos de su madre todas las criaturas *,

Perc quien pretendiese reducir a la veneracion de Marfa todo el fin
de su glovificacidn como reina, no podria ciertamente alegar como patrén
al Damasceno. Es verdad, este Santoc Doctor ha alabado a Maria cons-
{antemente, Poeta religioso fecundo, son innumerables sus himnos “mario-
Iégicos. Sus homilias estdn llenas de- expresiones laudatorias a la Sefiora
y Reina. Pero no esté en ello el término de su teologfa. Para el Damasceno
todc el poder real de Maria se ejercita en su preccupacidn por la salvacién
plena de los hijos que su Hijo le ha encomendado. Justo heredero de él es
el concilio Vaticano II cuando nos dice que el servicio de su mediacion
materna seguird constante “hasta la consumacién perpetua de todos los
elegidos”’ (LG 62):

Por su obra nuestra larga hostilidad con el Creador se ha disi-
pado. Por su obra nuestra reconciliacién con él se ha cumplido, Por
ella se nos ha dado la paz y la gracia, los hombres se unen al coro
dz los Angeles, y nosotros, antes objete de desprecio, hemos sido
iransformados en hijos de Dios. De ella hemos cortado las uvas de
la vida, de ella hemos segado el grano de la inmortalidad. Elia se

. ha convertido para nosotros en la mediadora de todos los bienes.
) Porque en ella Dios se ha convertide en hombre, y el hombre en
Dios ¥

'Pero mds alld de la. alabanza, el Damasceno aprende de esa reina a
consagrarse (debe ser sin duda una de las primeras consagraciones a Maria

96!?: Dorm. II14 PG 98,742,

% In Dorm. 'T,16: PG 96,744, La misma teologia predlca en Constantmopla San
Germén : “T0 no has mandado con las manos vacias a quienes has salvado, mo has:aban-
donado a los que has reunido, perque tu espirita vive siempre y tu carpe .mo esperd ]a.
corrupcion de la tumba. T estis atenta. a todos, y tu mirada estd stempre sobre todos"
en In Dorm. 1. PG 98,845, -
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que registre la historia), y por ella a la obra de su Hijo. Con tal consa-
gracién termina su primer discurso. Contemplando a la madie que por
la total participacién en la obra de Cristo ha sido glorificada, y desde
esa gloria -contintia su servicio, se siente impulsado a servir al Sefior de
una manera semejante: '

.+ Hoy, Senora (Déspoina, literalmente “la que ¢jercita el dominio™),
si, te he llamado Déspoina y lo haré de nuevo, Virgen Madre. de
Dios, en i ponemos la esperanza de nuestras alinas, comeo quien echa
un ancla a la que estd firmemente atado. Te consagramos nuestra
mente, alma, cuerpo, y todo cuanto somos.,.(. ..) Asi manifestaremos
al Sefior nhuestra benevolcncxa ' o -

5. Conclusiones: el Damasceno como teslogo

- El tema del presente articulo nos ofrece la ocasién para reflexionar
sobre el profundo cambio en la mariologia que se ha realizado en la
Iglesia ‘a partir del Vaticano II, providencial, a mi juicio, para volver
a las fuentes de la fe, de donde ha de arrancar la teologia. Podriamos
empezar por la pregunta: /por qué no llegd el Damasceno a la conclusién
de la inmortalidad de Maria? ¢Es sélo la falta de desarrdllo de la doctrina
sobre la inmaculada concepcidn, que en €l aparece apenas en sus raices?
Crec que hemos de remontarnos més bien al mismo método teolégico:

Este Santo Padre no procede por silogismos que pretendan de alguna
manera deducir las verdades de fe; no es un tedloge de la escoldstica
tardia . Estd en cambio méds cercano a lo que recientemente Haman los
dos tltimos concilios “analogia de la fe”. En efecto, acepta de la Escritura
y la Tradicién el contenido de la fe (munca lo deduce), y luego trata de
situarlo (en este caso concreto, en cuanto se refiere al hecho del término
de la vida terrena de Maria), en el contexio de todo el misterio salvifico
revelade en Cristo, y de la experiencia humana.

Asl se acerca también a hacer teologia segin lo que hoy llamariamos
un procesc de hisioria de la salvacidr: no intenta en manera alguna un
“retorno al parajse perdido”, sino injerta a Maria en el procese de la

WIn Dorm. 1,14: PG 96,7205, Valdria la pena leer completa esta bellisima oracién
consagratoria a Maria.

%% Asi, por ejemplo, he leido el articule de J. M. Canal, citado arriba, nota 65. Es
muy buenc desde el punto de vista del andlisis textual vy la exposicion de la doctrina del
Damascenc. Sin embargo es natural que nos diga cémo, seglin el modo de hacer la teclogia
de Iz época (en la I¥ parte, pp. 27752} se quiera juzgar la del Damascene metiéndola en
una estructura de tesis escolistica como en camisa de fuerza, Asi, por ejemplo, esplicandoe
el por qué ¢l Damasceno no llegé a lz conclusidn de la inmortalidad de Maria: porque
no estaba definido el dogma de la inmaculada: “;Se deduciri de esta premisa revelada,
de un modo evidente y cierto, el dogma de Ia Asuncion? Ya sabemos el tmico recurso
que nhos falta: eocontrar upa premisa menor cierte, de razon o de fe. En este caso, al
parecer, sotnos més felices, porque contamos con una menor de fe que nos dard una con-
clusion cierta”, en ibid, p. 296
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economia redemptionis, con mucho superior a la gratia creetionis, Por
eso, mieniras los tedlogos de la escoldstica tardia ven a Maria por su
inmaculada concepcién bajo la perspectiva del primer Adén, ¢l Damasceno
la contempla desde el dngulo de la redencién en el segundo Adén, cuyo
términe es no la inmortalidad sinc la resurreccidn,

Por ello tampoco hace de Marfa un ser tan superior a todos los
cristianos que por su excelsitud la aparte de la comunidad eclesial. Por
el contrario, sitia toda la vocacién de Maria (que da sentido incluso a
su misma existencia) dentro del plan salvifico para la Iglesia, como la
primera entre los cristianos, que nos precede en el camino. Maria entonces
es la figura de la Iglesia escatolégica, es la imagen del futurc que nos
aguarda, y por ello el signo de nuestra esperanza,

Pero tendriamos también mucho que aprender de él al observar cémo
usa pastoralmente la devocidn al sepulcro y las tradiciones populares sobre
Marfa. No las condena, sino corrige cuanto desviado puede haber en ellas,
para enderezarlas por el camino de una sana teologia; de manera que
no se confundan las tradiciones con la Tradicién teol6gica de la Iglesia.
S6lo podia hacerlo un hombre dotado al mismo tiempo de un profundo
conocimiento teoldégice y de una fina sensibilidad para calibrar la fe
popular. Y ésta sblo podfa nacer y desarrollarse en un corazén que
abundase (testigo son sus hirmnos mariol6gicos) en una piedad mariana
bebida, como en su fuente, de su propio pueblo.
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El catolicisnio de los conquistadores
en la religiosidad' popular paraguaya

UN ESTUDIO DESDE LA PERSPECTIVA .DE LOS
JESUITAS RUIZ DE MONTOYA Y CARDIEL

Antonle Gonzilez Dorado, 8.J.

1. El objetivo del presente trabajo es sélo descubrir algunas de las
raices histdricas scbre las que se apoyan, alimentan y explican deierminadas
formas y expresiones del actual “catolicismo popular paraguayo™'.

Hablo de catolicismo popular paraguayo porque la evidente religio-
sidad popular del pais muestra que el alma del pueblo paraguayo estd
sellada por la fe de la Iglesia? Esta fe cristiana y eclesial se manifiesta
y concreta en ciertas actitudes bésicas y expresiones religiosas con las
que nuestro pueblo se identifica v se reconoce simult4neamente como
catblico y paraguayo, formando parte, y parte muy esencial, de la Iglesia
de Dios en el Paraguay.

El lenguaje religioso —o religiosidad, o piedad popular—, con el
que el pueblo expresa su fe es aparentemente un lenguaje ingenuo, ele-
mental y sencillo. Pero, cuando uno iraspasa los acriticos umbrales del
espectador folklérico con preccupaciones mds cientificas o pastorales, es
cuando este lenguaje aparece extraordinariamente complejo, dificil y, en
no pocas ocasiones, ambiguo,

Para facilitar las citas del presente trabajo he optado por las siguientes siglas:

. M = RUIZ DE MONTOYA, Antonio Conguista espiritual keche por los reli-
giosos de la Compaiie de Jesiis en las Provincias del Paragucy, Uruguay
vy Tape, Bilbao, 1892,

Ch = CHARLEVOIX, Pedro Francmco Javier de, Historia del Paragucy, Ma-
~ drid 1912,
Cl = CARDIEL, José, Caria v re’acmn de laos smisiones de la Provincia del Pa-

raguay (1747), editado por FURLONG en su libro José Cardiel S.J. ¥ su
. cartg-relocion (1747), Buenos Aires, 1953.

C2 = CARDIEL, José, Breve relacidn de las Misiones del Paraguey, echtado €n
1a obra de HERNANDEZ Organigacién social de los Docilrings Guaranies
de la Compafita de Jessis, Tomo II, Barcelona 1913.

'Véase en el Documento de Puebla, n. 444, la definicién de catolicismo popular.
2DP 445. . )
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Resulta tan dificil que no es infrecuente el que précticamente sea
ignorado por sacerdotes y catequistas que, sin haber penetrado en la
intimidad y genio de este lenguaje, en la préctica prescinden de él o lo
manipulan ‘superficialmente en ciertas ocasiones o para determinados fines.
Es, a veces, tan ambiguo que, come se escribia en un editorial de la
revista Accidn, “hace unos afics, en medio del espiritu renovador nacido
al calor del Vaticano 1I, no faltaron los-que con cierto espiritu iconoclasta,
arremetieron’ confra el catolicismo popular latincamericano” 3.

Sin embargo, el catolicismo popular de América Latina ha recibido
un. importante reconocimiento oficial por la Conferencia del Episcopado
Latinoamericano reunida en Puebla. Sin ignorar las ambigiiedades de nues-
tra religiosidad popular, sin ocultar sus aspectos negativos (n. 456), se
afirma taxativamenie en el documento: “La- religiosidad popular no sola-
mente es objeto de evangelizacién sino que, en cuanto contiene encarnada
la Palabra de Dios, es una forma activa con la cual el pueble se evangeliza
c‘ontmuamente a s1 mlsmo” (n. 450) . :

Esto obliga a los agentes pastmales a aprender Q recordar, ¥y a vivir
¢l lenguaje religioso de nuestro pueblo, superando sus dificultades, recu-
perando sus valores y aclarando ——con los elementos necesarios para. un
verdadero” dlscernmuento—m las frecuentes- amblguedades .que presenta.

2. Uno de los factores que inciden en la complejidad y dificultad
de comprensién de la religiosidad popular es que ésta por su misma
naturaleza es “memoria cristiana de muestros pueblos”?, Se trata de una
memoria continuamente actualizada y vivida, pero, con frecuencia, con
lejanas y oscuras raices hstéricas incluso olvidadas a mivel reflejo por el
mismo pueblo. Y, sin embargo, esos lejanos y oscuros origenes pueden
ser en muchos casos la clave de interpretacién —mno sélo etiolégica sino
también significativa— de determinados fendmenos actuales religiosos.

La mera respuesta del pueblo ante la pregunta de- investigador puede
ser desorientadora si no se enmarca dentro de diche contexto histérico v
lejano. (Qué profundidad histérica es la que hay detrds de la respuesta
y afirmacién de un campesino? (Qué es lo que implicitamente se oculta
en lo que nos estd diciendo? (Qué es lo “no-dichoe de lo-diche™, y qué
es en realidad lo dltimo que est4 expresando? En la mayorid de los casos
s6lo se puede dar respuestas a estas preguntas después de una investigacién
histérica, que a veces ayuda para descubrir sorprendentemente que deter-
minados fendmenos o expresiones que, a primera vista, son desviados o
ertdneos no son mas que felices férmulas populares mediante las. cuales
se superaron otras desviaciones y errores mucho més radicales y originales.
Se trata a veces, no en todos los casos, de testigos en un largo proceso de

1ACCION n. 23 (1974) 1
4DP 457.
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supetaciones y. liberaciones. Sirven ‘para mostrar el lento -pero contmuo
proceso de evangelizacién de un pueblo.

Por eso, con el presente trabajo s6lo pretendo con algunas modestas
aportaciones promover el interés por la invesiigacién de las raices histéricas
del actual catolicismo popular paragitayo para comprenderlo mejor y poder
Hegar a una identificacién religiosa, evangélica y cistiana mis profunda
con nuestro pueblo y muy especialmente. con los pobres y sencnllos por
quienes esta religidn del pueblo es vivida preferentemente °.

3. Las matrices —originales y primeras—, del actual catolicismo
popular paraguayo son claras y evidentes para todos: la autéctona reli-
giosidad de la religién guarani, y la religiosidad de ‘los colonizadores
espafioles, religiosidad- espafiola de los siglos XV1 v XVII, con las modifi-
caciones 18gicas exigidas por el nuevo'paisaje al que se sentia transplantada.

La influencia de la religiosidad autéctona guarani ha sido, estudiada
por la Dra. Susnik, tema que también ha sido elaborado por el P. Barto-
n-ﬂu Melia ®,

Yo sélo pretendo analizar la otra matriz en la ‘que se genera la
religiosidad popular paraguaya: el catolicismo tradicional espafiol de los
conquistadores, - :

4. El tema es demasiado amplic y defa campo abierte para muchas
investigaciones *. Por ese motivo yo s6lo me voy a detener en un aspecto
de. esta extensa temdtica: el catolicismo. trad1c10na1 espafiol a través de

los jesuitas.

Afin asi el tema continda siendo excesivamente amplio, por lo que
me he detenido a analizar sélo dos figuras, a través de sus escritos: la
del P. Antonio Ruiz de Montoya y la del P. José Cardiel.

Estos dos ]esmtas marcan el comienzo y el fin de un ciclo genético
de la religiosidad paraguaya.

En 1639 Ruiz de Montoya publica en Madrid su célebre hbro Con-
quista espiritual hecha por los religiosos de la Compaiiia de Jesis en las
Provincigs del Paraguay, Parand, Uruguay y Tape. Ruiz de 'Montoya es
un testigo privilegiado de la primera. evangelizacién de los jesuitas en el
Paraguay, y un tipo de misionerc cldsico de esa primera generacion.

Al P José Cardiel le sorprendis en 1768 el Real Decreio de expulsién
de los jesuitas estando en la reduccién de Concepcién. En 1747. escribia

SDP 447,

SACCION n. 23 {(1974) 4.10. Branka SUSNIK, “Religién y religiosidad en los
anh%‘uos pauitélgs guaranfes” en Lg religiosidad popular parsguaya, Asuncién, Ed. Loyola,
1981, 143-

7Véase por ¢jemplo el libro de CARO BAROJA, Julio Las formm compls;ax de la

vida religioss, Madrid 1978.
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su Carta y relacion de las Misiones de la Provincia del Paraguay —editada
por el P. Furlong en Buenos Aires el afioc 1953—, y posteriormente su
Breve relacion de las Misiones del Paraguay, publicada por el P. Hernindez
enn Barcelona el afio 1913. Cardiel es el testige de unas comunidades
cristianas indigenas ya ofganizadas, qué comienzan a tener una religiosidad
propia y estructurada con profundidad de tiempo y de afios.

Una seleccién de datos de estos dos autores nos permite con facilidad
explicar y significar algunos fendémenos de la actual religiosidad popular
paraguaya, y apuntar la influencia de Ja actividad evangelizadora de los
jestiitas en el alma y en las expresiones religiosas del pueblo paraguayo.

Martin Velasco al analizar el fenémeno de la religiosidad popular®
ha distinguido entre la religiosidad popular tradicional y la religiosidad
popularizada. Comprende dentro de Ia primera el conjunto de expresiones
religiosas nacidas del genio v la entrana del pueblo no culto. La religio-
sidad popularizada es la transmitida al pueblo por las élites religiosas,
pero de tal manera asimilada por éste que la Ilega a considerar propia
o al menos adoptada por él. Pienso que a este segundo aspecto pertenecen
muchos de los casos que vamos a analizar.

. La Religiosidad Popular Paraguaya y el P. Antonio Ruiz de Montoya

Leyendo la Conquista Espiritual del' P. Ruiz de Montoya desde la
perspectiva de nuesira investigacidn, aparece este jesufta-tipo como uno
de los progenitores del actual catolicismo criollo de su época —no debemos
olvidar que nacié en Lima de padre sevillano el afic 1582—, dentro del
complejo y dificil contexto paraguayo de la primera mitad del siglo XVII.

El ambiente eclesial en el cual le toca nacer y en el que se forma
es el de la contrarreforma catélica enérgicamente dinamizada por el
Concilio de Trento y profundamente asimilada por la Compafifa de Jesis.
Durante los afios de su infancia y de su azarosa mocedad debid educarse
espontdneamente en la religiosidad popular de- la Espafia del sigle XVI
importada por .los conquistadores y colonizadores. Su naturaleza de criollo
se va a demostrar en una cierta capacidad de comprensién y acercamiento
al autSctone mundo indigena, aunque siempre con reservas y prejuicios.

Estas tres dimensiones del P, Ruiz de Montoya van a quedar dina-
mizadas y proyectadas en su vocacién y actividad misionera, que se realizard
fundamentalmente dentro del mundo guarani.. Pero el desarrollo de esta
proveccién del misionero no iba a ser facil, porgue se enmcontré com dos
graves problemas, a los que explicitamente €l mismo hace referencia:

9 “Religiosidad popular, religiosidad popularizada v rehgmn oﬁmal” én PASTORAL
MISIONERA (1975) 46-67. L
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“El uno sea, no querer los gentiles recibir el Evangelio. El
segundo, los ya cristianos detestarlo; porque si por el oido oyen la
justificacidén de la ley divina, por los ojos ven la contradlccﬁn humana
ejercitada en obras”?®.

Todo este conjunto de factores va a dar origen al “mundo religioso™
de Ruiz de Montoya —y practicamente de la primera generacién de los
jesuitas en el Paraguay—, marcando en su transmisién misionera uno
de los momentos mas importantes del nacimiento de Ia religiosidad popular
paraguaya.

Este mundo religioso es el que vamos a analizar en el texto de la
Congquista Espiritual,

Para proceder con un cierto orden analizaremos tres aspectos del
mundo religiosc del P. Ruiz de Montoya: [. La creencia en un universo
trascendente e influyente en nuestro universo humano; II. Las media-
ciones; IIl. El nuevo estilo de vida. :

1. La creencia en un universo trascendenie e influyente
en nuestro universo humano

La evangelizacién del P. Ruiz de Montoya incluia, como es ldgico,
la creencia en un universo religioso trascendente estructurado conforme a
los esquemas tradicionales cristianos. Fundamentalmente queda constituido
por Dios, Jesucristo, la Virgen, los Santos, los Angeles, los Demomos, las
Almas. de los Muertos, el Cielo v el Infierno.

Lo que nos interesa subrayar en Ruiz de Monioya es la caracterizacién
de cada una de estas personas y realidades, y su insistencia en la conexion
directa del universo trascendente con el visible, dando origen a una reli-
giosidad en la que cobra extraordinaria importancia lo sorprendente, lo
maravilloso e incluso lo milagroso. Son datos a los que se encuentra muy
abjerta —con una marcada credulidad— la religiosidad actual del pueblo.

Procedamos a un andlisis minucioso.

Dios es el centro focal del universo religioso de Ruiz de Montoya.
Tiene una primera caracterfstica curiosa, ecuménica: el Dios cristiano v
el Dios guarani es el mismo, lo. que infenta justificar en. una errénea
etimologfa ¥ en una comin fransmisién de los tiempos apostdlicos:

“Conocieron que habia Dios, y atn en cierto modo su unidad,
y se colige del nombre que le dieron, que es fupdn, Ia primera palabra
tu, es admiracién; la segunda ;pan? es interrogacién, y asi corres-
ponde al vocablo hebreo man huh, quid est hoc, en singular (...).

* M 40
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- Al verdadero Dios nunca hicieron sacrificio, ni tuvieron més
-que un simple conocimiento, y tengo para mi, que sélo esto les quedd
de la predicacién del Apéstol Santoc Tomds, que como veremos les
anuncié los misterfos divinos™ '°.

Son cuatro las motas principales que aparecen en la Congquista Espi-
ritual caracterizando a Dios: Creador, Omnipresente y Ommividente, insis-
tiendo especialmente en sus funciones de Providente y Castigador dentro
de Iz vida humana temporal.

Intentando refutar a un gran mago Namado Guirabera aparece en
sintesis la catequesis de Ruiz de Montoya sobre Dios como Creador:

“Yo les di a entender que habfa un solo Criador, y que todos
éramos hechura suya y él daba los tiempos como le placia, criaba
hombres de nuevo y causaba la muerte a otros, sin que a la muerte
fuesen de reparo nuestras diligencias. Dijele cusn bobo era €I, pues
siendo indio como los demds y que bebia y comia y tenia las nece-
sidades de las bestias, de comer, dormir, y otras tan comunes, olvi-
dindose de si mismo y de su Criador se intitulaba Dios, que se
reconociese por hombre, y ain menos, pues tenia menos - juicio en
fingir tales locuras” '

La omnipresencia divina comienza a ser asimilada prdcticamente por
los primeros indigenas bautizados. Contando los esfuerzos de una india
por defender su castidad, afirma que Ie decia al que la solicitaba: “No te
canses, que miéntras estuviere Dios presente, no le he de ofender” "2,

Las soluciones favorables a los problemas de la vida los interpreta
Montoya como actuaciones de la Providencia de Dios. Asi, por ejemplo,
inesperadamente ayudado por unos indios encontrandose en graves difi-
cultades en la provincia de Tayaoba, escribe:

“Quedé aténito, vi una providencia divina bien palpable, porque
el camino hasta allf era de oche horas con voga continua, y de. mozos,
que. para una embarcacién son menester ocho o diez, y estos dos
viejos que cada uno tenia mds de ochenta afios, en hora y media
habian hecho aquel largo camino® .

.De la misma manera providencial interpreta el descubnmlento y
abundanma de “una yerba que llamamos perejil marino, y ellos igau”™
un momento en que una.comunidad de indios padecia una epidemia mortal
de disenteria: “Esta yerba cocida con la came fue remedic a la disenteria
que arrebatadamente los llevaba™ ™,

M 50,
M 141.
12M 209,
M 127,
4+M 165,
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. Maés aun, esta Providencia Divina solucionando los preblemas humanos
es interpretada como premio cuando se conecta con acciones buenas hechas
por los hombres. La misma comunidad de la que acabamos de hablar,
después de haber superado la epidemia, llegé a una situacién de notable
bienestar, lo- que le hacfa escribir al P. Montoya: “Atribuimos todos esta
abundancia a la devocién que se entablé de que todos oyesen Mlsa todos
los dias” ',

Dios castigando visiblemente las maldades de los hombres es uno de
los temas mds abundantes en la Congquista Espiritugl. Bs imposible aducir
tados los casos que propone, pero quierc referir uno de ellos en el que
aparece unido el castigo de Dios con una maldicién del P. Simén Masseta.

El hecho acurrié en la reduccién de S. Ignacio. Se habian producido
determinados robos que no se lograron aclarar. Narra Montoya que no
siendo posible conocer a los malhechores, dijo el P. Masseta:

“No os dé cuidado (dice) que los malhechores lo pagardn y
serdn conocidos, pues yo haré que la enfermedad de cimaras castigue
ese atrevimiento. Fue asi, que poco después se emprendid en aquel
pueble y en los deméds esta enfermedad, de que murieron algunos.
Con esto cobrd fama de tal suerte, que llegdndose el dia de Corpus
Christi, apercibié €l P. Simén la gente para que nadie sahese del
pueblo’ hasta pasada la fiesta '

Este Taubici por el mismo caso le did deseo de irse del pueblo
hacia el suyo, y convocando gente que le acompaiiase determiné su
ida. Aviséles el Padre a él y a los demds, vy principalmente a los que
ya eran cristianos, que viesen primero la procesién y Misa, y que
después se fuesen. No lo pudo acabar con ellos, y con espfritu celoso
les dijo: Pues no queréis honrar a vuestro Criador y Sefior, y des-
precidis mis amonestaciones, tened por cierto que alld donde véis os
castlgaaé muy blen

La narracién sigue contando la catdstrofe de la expedicién de los
desobed1entes, en la que hubo muerios y heridos, Iogrando escapar sélo
algunos. Y aitade el P. Montoya:

“Volvieron sin su caudillo, y _hien ensefiadcs con este castige a
no creer a los ministros del demonio y a creer 2 los de Dios, con que
- cobrd el Evangello mucho crédito” %,

Esplguemos otro e]emplo en el que apareoe Dios castlgando por los
pecados o S _ o i
“Vivia un indio con notable descuide de su- alma, y en dejar

de oir Misa las fiestas era continuo; ofrecidle el demonio un sédbado

15M 166.
1bM 46-47.
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de Cuaresma caza de monte; escondidla de dia, ¥y a media noche se
harté de ella, diciendo, Dios no me puede ver, que duerme ahora;
vidle Dios de noche y el siguiente dia también, que, siendg domingo,
no quiso oir Misa, y castigle con ejemplar castigo; reparando el
Padre en su ausencia de la Iglesia; le envié a buscar por aguel
bosque, y al entrar en su casa le salteé la muerte, de manera que en
los mismos umbrales cayé muerto, dejandc su alma el cuerpo tan
hediondo, hinchado y feo, que puso horror y atin escarmiento™ \7.

Las resistencias de los indios en la aceptacién del Evangelio se
traduce en que “los persuadidos y persuasores experimentaron el debido
castigo, con muertes repentinas en su gentilismo™®, Quien se olvida de
Dios, queda solo 'y olvidado en su muerte "°. Los castigos divinos fulminados
contra los pauhstas son especlalmente recogzldos por el P. Ruiz de Mon-
toya ®

Es curioso que Jesucristo estando implicitamente presente en toda
la obra del P. Ruiz de Montoya, sin embargo, su influencia y cercania
se muestra especialmente a través de la Eucarls’aa y de la Cruz, temas
de los que trataremos posteriormente.

La Virgen Maria tiene un especial relieve en el mundo religioso
de nuestro misionero, y es una de las grandes devociones gque procuraba
transmitic a los indics, siguiendo las instrucciones dadas por el P. Diego
de Torres.

No son infrecuentes los. relatos. de apariciones de la Virgen. Se
muestra como una mujer muy hermosa, con su Hijo ¥ que vive en un
pais maravilloso. En una de estas apariciones cuenta una nifia india:

“Que la habia llevado aquella hermosa mujer, haciéndola com-
pafiera de un nifio linde Hijo suyo a un jardin hermose donde la
llené de deleites y regalos (...). Esta Mujer (decta) excede a las
demds mujeres; su vestidura era como el sol, tiene unas palabras
dulces y amorosas, no sé para qué me volvié- acd, sola -me hallo sin
su Hijo. {Oh, si yo me hubicra quedado con ella eternamente!

(...) En amaneciendo la llevaron sus padres a la Iglesia, y asi
como vié un bulto hermoso de la Virgen con su Hijo santisimo en sus
brazos, a voces dijo: Esta Sefiora es la que me hizo aquel regalo;
quedé el pueblo no menos maravillado que- dovoto, y la nifia prosigue
con sus devociones, y por su gjemplo muchos” ¥,

En este caso la Virgen se muestra como maestra y catequista, me
atreveria a decir, uniendo la rellglosldad guaram con la popular espafiola.
En- efecto, Ie amonesta . o

iTM 238,
1B M 250,
17 M 252,
M 277,
LM 23D-240.
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“que en lugar de las-gargantillas y adornos que traia al cuello, trujese
su rosario, y le habia .ensefiado un cantarcico, que ella repitié
_flelmente, y contenia las alabanzas de la sagrada Virgen; cantdbalo
“la nifia con gracioso donaire” 2,

La Virgen se caracteriza ayudando a vivir la vida cristiana, como en
el caso de aquella india que

“se quedd dormida, y entre suefios le parecié veia a la Virgen, y
oyé que le advertia de ciertos pecados, que por haberlos cometido
en- su mocedad eran ya antiguos y nunca confesados por olvido o
mal examen; desperté y hallé que la advertencia habia sido cierta,
y arrepentida, alegre y agradecida a la Virgen confesé sus culpas™ .

Otra vez, también en el suefic de un indio, se entabla la Iucha entre
el demonio y 1a Virgen —"la Madre de misericordia, refugio de pecadores,
la Soberana Virgen”, escribe Ruiz de Montoya—, y ella le devuelve la
salud de alma y cuerpo® '

" Aparece ya la Virgen como la gran intercesora a la que se le reza
en las situaciones apuradas de la vida y de la que se obtiene respuesta.
Huyendo una india —pecadora segtin los datos ofrecidos por la narracién—
de su cautiverio de San Pablo, se sintié agotada, entonces

“hincdse de rodillas, y con devotas lagrimas pidié a nuestra Seiiora
le diese fuerzas para llegar al pueblo de Loreto, donde se ofrecia a
servirla. Parece que fue oida segin mostraron los efectos, porque aca-
bada su oracién se hallé ya otra, con fuerzas y aliento, con que
prosiguieron su viaje” =,

-Adviértase que es un caso tipico en el que se une la orac:on y la
promesa a la Virgen. -

En esta primera época la constelacién de los Samtos que aparece en
¢l universo religioso de Ruiz de Montoya es relativamente reducida, aun-
que como &l directamente escribe: “Ha querido nuestro Sefior darles a
entender cudn. aceptable es la devocién que tienen con los santos” 2.
Principalimente aparecen como seres exiraordinarios y como patronos para
nuestras necesidades, incluso “con determmadas especializaciones en su
acn\udad con los hombres

Sobresale Santo Tom4s Apostol a. qulen el P. Ruiz de Montoya dedica
seis capftulos completos de su reducida obra, Tiene todas las caracteristicas
de un personaje mitolégico, que afina el lejano mundo de la religiosidad
guarani con el nuevec momento evangelizadar que estd viviendo la primera

2M 239,
nM 207-208.
uM 223-224.
M 172,
M 186.
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generacién - misionera de jesuitas. Montoya lo identifica con el Pai Zumié
de la mitologia guarani 7, énconirando de esta manera un- origen directa-
mente apostélico a la nueva Iglesia que se estd fundando en el Paraguay.

. Seria Santo Tomdés el que les habria dado 2 las primitivas comuni-
dades guaranies la noticia del verdadero Dios, dando origen a que los
mdlos desde entonces denominan a Dios con el nombre de Tu

“Tlenen por tradlmon, que el Sanio Apéstol les dio la mandmca, y
es el pan principal que los naturales tienen” . El fué el que prepard el
buen recibimiento que los- indios harian a-los misioneros . Y él dejé una
cruz plantada en Carabuco?, llena -de historias -milagrosas hasta- el mo-
mento en que escribia nuestro autor *

San Pédio aparece una vez en la narracnon de una visién de ultra-
tumba que habia tenido un indio resucitado. '

“Nunca habia visto este buen indio imagen de S. Pedro pero
- pintémele de la misma manera que le: pmtan los plntores y los escri-
tores lo- descnben” B,

En esta ocasion. el Santc, junto con San Mlguel y el Angel de 1a
Guarda, le muestra el ciclo, devolviende después el alma al cuerpo que
resucita. Hay en la descripcién algunos valotes simultdneamente tan cer-
canos a la mitologia guarani y ten ingemuos, que o “quiero de]ar de
transcribirla al menos parcialmente:

“(S. Pedro} cubriéndolo con su palio ¥y en compaiifa de los dos
dngeles se transmontaron, y pasande unos amenisimos campos Ilegaron
a vistas de una muy gran ciudad cercada, de la cual salia muy mds
grande claridad y resplandor. Aqui hicieron alto, y 8. Pedro le dijo:
Esta que ves es la cindad de Dios, aqui estamos y vivimos con &1 *.

-~ San Ignacic y San Francisco Javier eran santos recién canonizados
y dados a conocer por los jesuftas con gran entusiasmo a las jovenes
cristiandades. La fuerza del amor de estos santos al mundo guarani y de
sus milagros va a ser objeto de diversas referencias del P. Ruiz de Montoya,
que. sintéticamente escribe: “Se hizo un lustroso pueblo(...) y se dedico
a S. Ignacio, que en casos apretados ha sido verdadero Padre; y dejando
el comun. favor gue en todos los pueblos da a las mujeres afligidas en
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el parto (...) diré sélo algunas muesiras que el Santo ha dado de su
patrocinic” *, '

Cuenta cascs en los que se aparece en vigilia S. Ignacio para apoyar
a un indio desesperado ¢ para convertir a una persona. Otras veces, una
india moribunda sana con la aplicacién de la “imagen del Santo Padre
puesta sobre el pecho”*. Se constituye especial patrono de las mujeres
embarazadas y parturientas 7.

No falta alguna aparicién de S. Francisco Javier®®, e incluso de
misteriosos santos, como el caso de un indio moribundo a quien “se le
aparecié un venerable varén con las insignias de Obispo (que él mo co-
nocié ¥ que le hablé...”?,

Angeles y Demonios constituyen otro sector del mundo religioso mon-
toyano, aunque la constatacién de la accién diabolica va a ser mucho
més frecuente y abundante que la de los dngeles.

Los 4ngeles mds nombrados en la Conguista Espiritual son San Mi-
guel v el Angel de la Guarda. La multitud de los dngeles del cielo son
ya testimoniados en esa época por una india resucitada: “Solos los dngeles
que vi son méds que las arenas y mds que las hojas de los drboles de
estos montes” 0,

La creencia en los demonios era comin al mundo religioso guarani
autdctono y al de los misionercs.

Debia ser comtn entre los indigenas de la época el maniener conver-
saciones como la que reconstruye et P. Ruiz de Montoya:

“Los democnios nos han traido a estos hombres, pues quieren
con nuevas doctrinas sacarnos del antiguo y buen modo de vivir de
nuestros pasados, los cuales tuvieron muchas mujeres (...). No es
razén de que esto pase adelante, sino que los desterremos de nuestras:
tierras, o les quitemos las vidas” *'.

Los misioneros, a su vez, en esta resistencia de los indios frente a
la evangelizacién vefan la accién del demonic sobre los paganos, sin dudar
que con algunos mantenfan relaciones directas, como en el caso de Taubici,
al que Montoya califica de “un gran cacique, gran mago y hechicero, y
famiiiar amigo del demonio™ .
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Las apariciones demoniacas son frecuentes y con distintas finalidades.
Hay casos curiosos, como el que t_rangcribimos a continuacion:

“Muchisimas veces se aparecieron en varias figuras, y estando
a veces muchos juntos, unos los vefan y ofan, y otros no los vefan.

Fue un cacique principal y muy buen cristiano, y viéndolos y oyén-
dolos todos, él sole no los veia; aconsejdle otro que se metiese al
monte y tomase una disciplina, y quizd con esta diligencia los veria;
tomd el consejo, v luego vio v oyd al demonio en figura de un hombre
alto y bien dispuesto, con una escopeta al hombro, al modo con que
andan hoy los malogueros que andan a debelar indios” *.

Otras veces aparecen disfrazados como sacerdotes, e incluso como la
Virgen, como en el caso que cuenta que sucedié em S, Ignacio®,

Las finalidades de estas apariciones son muy variadas: unas veces
desacreditar a los misicneros y poner dudas en los nedfitos *5; oiras veces
desesperar a los moribundos *; hay ocasiones ‘en las que se dedica a
romper campanas y a hacer ruidos molestos durante la predicacién de
fos Padres *7.

Ademis de las apariciones se cuenta un caso de posesidn diabdlica,
que fue superado por un extrafic exorcismo materno, que narra asi el
P. Montoya:

“La madre, juzgando por bueno el remedio, cogié unas cuerdas,
y azotando a su hijo que le rogaba le diese fuertemente y al demonio
que saliese, al fin después de varias demandas y respuestas salid,
dejéndole molido, Fuile a ver, pasado mi trabajo, confesdse, cuya
conciencia era muy pura”*,

Normalmente los métodos utilizados para espantar a los demonios no
suelen ser tan violentos. Hay ocasiones en las que la Virgen actia direc-
tamente ¥. QOtras veces se le espanta con oraciones, como en el caso en
que iba a molestar en los sermones®. La cruz también aparece como el
arma antidiabdlica de un agonizante®. No faltan tampoco los exorcis-
mos ¥, que a veces se hacen especmhnente comphcados cuando no han
bastado las cruces y el agua bendifa. :

Ruiz de Montoya describe uno de ellos, en los que actia como figura
centrals
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“Tomé sobrepelliz y agua bendita, ¥ en nombre de Jesucristo,
'y por los méritos de su siervo Ignacio le mandé que se fuese de
aquellas partes, y que en ningdn pueble hiciese dafio. Puse en un
vaso cerrado un pedazo de la sotana de San Ignacio, y nunca més
volvié el demonio” ®,

Las Almas de Ios Difuntos pe'rtenecen también a este mundo religioso,
estableciendo algunas de ellas sus contactos con los mortales. Estdn clasi-
ficadas en almas santas, condenadas, y en pena o del purgatorio.

-Algunos indios las han visto en sus visiones, Habiendo resucitado
en la reduccién de Loreto una india llamada Isabel, cuenta una visita
que ha hecho al cielo:

.. “AlH vi los que han muerto de nuestra Congregacién muy res-
" plandecientes vestidos de gloria; luego que me vieron, me dieron mil
parablenes, y principalmente por ser yo de la Congregacién, y o0s
envian grandes recados, y principalmente que llevéis adelante esta
. Congregacidn y sedis verdaderos cristianos™ **,

Poco después muere otra mdra en la misma reduccién, y vuelve a
repetirse el fendmeno:

“Alli conoci muchisima gente de estas reducciones, y entre ellos
a los tres Padres que murieron en Guaird, tenian grande gloria, Vi
a Isabel (la que dijimos habia resucitado) la cual me dijo: Hermana,
mira bien estas cosas, para que all las “cuentes a los que viven en
la tierra” %,

Las almas de los bienaventurados vuelven misteriosamente a la tierra,
como cuando un cantor dlsc1pulo del P, Juan Vaseo, ya dlfunto, le llama
1nv1tandole a it ‘al cielo®

Las almas del purgatorio aparecen con manifestaciones esPemales. El
P. Montoya escribe: “Varias cosas sucedieron de almas que padecian en-
¢l puigatorio, ¥y se mostraban visiblemente, que nos daban materia de
sermones” ¥, A continuacién cuenta dos casos, uno de ellos en el que han
participado como testigos el misionerc y los indios.

En otras ocasn:mes.

“Las &nimas pagaron la devocién continua, con que por sus
penas ofrecen disciplinas y oiras penitencias; ardfa el pueblo en lla-
mas vivas, que por ser pajizas las casas, sin reparc humano Ilevaba

" furia de abrasdrselas todas; hicieron un voto. de Misas y penitencias,
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y acabado el voto se ‘apacigud el fuego con espanto y adm1rac10n de
todos” %,

Las almas de los condenados también se muestran en una visién:

“Este angel me guid al infierno (...). Alli vi cémo aporreaban
y-atormentaban a las 4nimas que alli estaban, conoci entre ellas algu-
nos que vivieron entre nosotros, pero ninguno de la Congregacién® %°.

Todo =zste conjunto de personas del mundo religioso de Ruiz- de
Montoya, queda dividido en tres grandes espacios: el Cielo, el Infierno
y el Purgatorio. -

Del Purgatorio, como espacio, no cuenta experiencias religiosas con-
cretas. Pero si hay visiones del cielo y del infierno y del camino que sigue
el muerto en su pase de esta vida a la otra, aunque no siempre este caming
es coincidente en las tres descripciones que nos ha dejado el P, Montoya ®

Al llegar 2 este punto de la investigacién quiero hacer una reflexitn
y una esquemdtica sintesis de este mundo de creencias en el que se sitia
la primera evangelizacion y catequesis del P. Ruiz de Montoya.

Nos encontramos ante upa interpretacién religiosa del mundo y de
la vida del hombre sencilla, popular y apta para impactar profundamente
a un pueblo.

El hombre se encuentra ante dos mundos: un mundo cercano, inme-
diato, cargado de dificultades y problemas; y otro mundo de ultratumba,
desde donde es llamado y hacia €] que camina.

Estos dos mundos no estin desconectados, sino que el mundo de
ultratumba penetra directamente y, en muchas ocasiones visiblemente, en
el mundo mortal en el que se encuentra el hombre.

Hay una presencia del universo demonfaco. del mundo de ultratumbas
la actividad de los diablos, que amenazan y tientan al hombre para aIejarlo
del camino de Dios. o

Perc el hombre no se encuentra solo ni ante el demonio, ni ante las
multiples necesidades de esta vida. El universo divino de la ultratumba
también se hace presente al. hombre para ayudarlo en St camino y en
sus necesidades. :

Dios s la fuerza primaria que. se mamﬁesta que salvadora y peda-
gbgicamente aparece come Providente y Castigador incluso con repercu-
siones inmediatas cuando una persona se porta mal.
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Junto a Dios hay un conjunto de personas —Ja Virgen, los Angeles,
fos Santos, incluso las almas de los salvados y las 4nimas del purgatorio-—,
que alientan y ayudan a los hombres en sus diferentes necesidades, por
lo. que el hombre recurre a ellos con oraciones, peticiones y promesas.

La compenetracién directa de los dos mundos da origen a un mundo
religioso intermeédio y sorprendente: es el mundo de los suefios revela-
dores ¥, de las visiones %, de lo inesperado'y de o milagroso #, De esta ma-
pera la revelacién del Evangelio no se reduce a una fria palabra, salva-
dora y exigemte, sino que continiia siendo revelacidém vivida y participada
experimentalmente, incluso de formas sorprendentes, por la comunidad
cristiana.

Y utilizo la palabra comunidad cristiana porgue esta estructura de
creencias, incluso en lo maravillose tangible, es simultdneamente aceptada
y vivida por los misioneros y por los nedfitos, como aparece exiraordina-
riamente clarc en la obra del P. Ruiz de Montoya,

No puede exirafiarnos ahora que esas primeras experiencias cristianas,
con ese especifico lenguaje religioso, haya de tal manera penetrado en el
alma del pueblo paraguayo que se ha seguido transmitiendo a través de
ias generaciones, de tal manera que volvemos a enconirarlo vivo en pues-
tros dias. Pero sigamos avanzando.

2. Las mediaciones y los elemenios de identificacicn

Ruiz de Montoya ha defmldo muy claramente los objetivos de su
impetu misionero: :

“He vivido todo el tiempo dicho en la provincia del Paraguay
y como en el desierio, en busca de fieras, de indios bdrbaros, atrave-
sando campos y trasegando montes en busca suya, para agregarlos al
aprisco de la Iglesia y al servicioc de Su Majestad” %,

La incorporacidn a la Iglesia es la gran mediacién en la que se les
ofrecia a los nedfitos un nueve principic de identificacién estable religioso,
vy el ambiente simultineamente estabilizado y &gil para defender, desa-
rrollar y expresar sus nuevas creencias. Esto nos conduce al estudio de
las mediaciones transmitidas por los primeros misioneros.

“Es precisamente en este campo de las mediaciones en €l que, de una
manera més clara, va a aparecer en los misioneros la influencia de la
rehgmmdad popular espafiola de la época, y la pervwencm de chcha reli-
giosidad en Paraguay a través de los siglos.
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Distingo tres tipos de mediaciones: las fundacionales, las institucio-
nales-popularizadas, y las promovidas por ¢l pueblo dentro de una cierta
espontaneidad. :

" Llamo Mediaciones Fundacionales aquellas por las que el Misionero
y los propios indios consideraban que la Evangelizacién y la presencia
de la Jglesia se habfan hecho presentes en un espacio determinado. Eran
cinco: el propic misionero-sacerdote, la palabra evangelizadora, la cruz,
la imagen de la Virgen y la Iglesia.

El Sacerdote adquiere desde el primer momento unos rasgos de media-
cién muy especial al asumir para su evangelizacidn el “sistema reduccional”.

En la préctica no se concibe nueva reduccién sin misionero-sacerdote,
y éste aparece ante el mundo indigena como mensajero de Dios *, maestro
de un nuevo tipo de vida *, defensor de los indios frente a los espafioles
y paulistas, investido de poderes sobrenaturales, Esta imagen debia de
traducirse en las nuevas crisiiandades en la idea de ver en el sacerdote
un nuevo jefe religioso y humano de un nuevo sistema también religioso
y humano. Asi se explican determinadas reacciones de los indigenas tanto
de tipo negativo como positivo.

Es tipica la reaccién violenta de un cacique que grita:

“Ya no se puede sufrir la libertad de éstos que en nuestras mis-
mas tierras quieren reducirnos a vivir a su mal modo” ¥,
o el entusiasmo heroico de un grupo de nedfitos:

“Ea' Padre, vamos a predicar la fe a los gentiles, que nosotros
en tu ayuda hemos de dar la v1da por ]esucnsto y en defensa de
--la que predicas” *.

La segunda mediacién-fundacional era la Palabra Evangelizadora del
Misionero, :

Es interesante anotar que, segin el P. Charlevoix; la primera palabra
de los misioneros era palabra cantada, lo qug explica la sintonia inicial
que se cntablaba entre éstos y los guaranies, que pertenecian a una
religién de la palabra y el canto.

“Los jesuitas, navegando por los rios; echaron de ver que cuando
para explayarse santamente cantaban cédnticos espirituales, acudian a
oirlos tropas de indios y parecian tener en ello gusto especial. Apro-
vechdronse de €l para explicarles lo que cantaban; y como si tal
melodia hubiera cambiado sus corazones, haciéndolos susceptibles de
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los afectos gue les querian inspirar, no tenjan dificultad en persua-
dirles a que los- siguiesen; los hallaban ddciles, ¥y poco a poco hacian
entrar en sus Animos los grandes sentimientos de la religién” **.

El conienido de esta palabra-fundadora queda brevemente expresado
en dos texios del P. Montoya:

“Daban los Padres a los gentiles razén de su venida en sus
sermones, que era hacerlos hijos de Dios y librarlos de la esclavitud
del demonio™ ™.

Con mayor amplitud dice en otro caso lo que explicaba aungue
desgraciadamente el desarrollo queda interrumpido por la reaccidn nega-
tiva de los oyentes:

“Levantéme, y a €l v a otros ocho caciques grandes magos que
se¢ habiap juntado, con amorcsas y blandas palabras les dije, céme
el deseo de su bien me habfa guiado a sus tierras, no en busca de
oro o plata, que no tenian, sino de las almas, que aunque negras por
la gentilidad y pecados, les traia con que las emblanqueciesen; que
era el agua del bautismo, y en é] la verdadera creencia de un Dios,
criador universal, y prosiguiendo mi pldtica les anuncié a Jesucristo
Hijo de Dios, y llegdndoles a tratar de la pena eterna de los malos,
me atajé uno de ellos, diciendo a voces, éste miente” ™.

La Cruz y la Imagen de Maria eran objetos esenciales para la misién.
Una gran cruz acompaflaba siempre en la marcha misionera;

“Usamos siempre llevar en las manos unas cruces de dos varas
de alio y de un dedo de gruesc, para que por esta insignia se mostrase
nuesira predicacién™ 72,

Siguiendo la tradicin del Beato Roque también debfan llevar un
cuadre o una imagen de la Virgen, va que leemos:

“Mi casa fue la sombra de un 4rbol, ¥y en &l tenia una imagen
de la Concepcién de la Virgen, de media vara, mis armas una cruz
que continuamente trafa en las manos™ ™.

Una Gran Cruz y una Modesta Iglesia era lo que primero se construia
en ¢l lugar en que se fijaba la misién y la nueva reduccién, como signo
de identificacion v de algo nuevo que comenzaba:

“Alli levantaron el estandarte de la cruz, hicieron una pequena
choza para iglesia que intitularon de Nuestra Sefiora de Loreto” ™.

& Ch IO p. 60.
M 32
M 124,
M 95,
2M 130.
M 32,




360 A. Gonzdlez D, Religiosidad Popular Paraguaya

A partir de este elemental y mairiz paisaje cristiano y, a medida que
se iba desarrollande, los misioneros lo iban dotando de un conjunto de
nuevas mediaciones que dividimos entre Institucionales y Populares,

Las institucionales quedaban agrupadas en tres grupos fundamentales:
la palabra catequistica y homilética, el culto sacramental, y la celebracién
de Jas fiestas. '

La Predicacién del sacerdote constitufa un elemento bésico. Escribia
el P. Montoya:

“Sefaldse tiempo de una hora maifiana y tarde para que acudiesen
todos los adultos a la doctrina, y aungue en ella y los sermones gue
hacfamos todos los domingos tratdbamos con toda claridad de los
misterios de nuestra santa fe y de los preceptos divinos, en el sexto
guardames silencio en piblico, para no marchitar aquellas tiernas
plantas, y poner odio al Evangelio, si bien a los peligrosos de la
vida instruiamos con toda claridad. Durd este silencio dos afios, y
fue muy necesario” ™.

El Culto Sacramental y Administracién de Sacramentos aparece como
un punto central, 2 cuyo alrededor quedaban organizadas otras muchas
practicas de la vida cristiana de las nuevas comunidades.

El Bautismoc tenfa un lugar de capital importancia, tropezando con
muchas dificultades al principio, o que motivé una catequesis apologética
y elemental que es fdcil rastrear todavia detrds de algunas expresiones de
nuestro pueblo.

El sacramento quedaba presentado como el medio para que emblan-
queciesen las alinas negras con la gentilidad v el pecado’™, dando una
vida inmortal por la que se impedia que murieran a la vista de Dics
eternamente 7, los libraba de la esclavitud del demonic y los hacia hijos
de Dios ™.

La responsabilidad sobre el bautismo se debié acrecentar muy rapi-
damente entre los indios, e incluso aparece que se les ha ensefiado a
administrar el bautismo de urgencia. Ruiz de Montoya nos cuenta el
siguiente caso de la reduccidn de 5. Nicolds:

“Bien lo mostrd una cristiana mujer, que habiendo parido y

- reconociendo sefiales de muerte en su recién nacido infante, v care-
ciendo de quién le liamase al Padre, ella misma lo llevd a la fuente
del bautismo, en donde acabando de lavarse, vold al cielo, quedando
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.muy, gozosa de haber dado vida inmortal, al que, si un punto mds
{tardara, muriera a la vista. de DIOS eternamente” .

El bautismo se encontrd con dificultadés muy serias y gravea prefuicios
entxe los indigenas. Nos da la plsta el P. Charlevom'

“Estaban - mtlmamente persuad:doa de que’ el Bautismo ponia
_-en peligro de muerte a los que lo recibian; y su opinidn se fundaba,
.- como en otras- muchas partes de América, en que al principioc no
bautizaban ‘los misionercs sino a los que estaban monbundos De

. balde les oponfan: e*{penenc:as conirarias™ ®,

"Esto’ debié de orientar la cateques:s hacia una 1nterpretac:16n del
bautismo como. remedio, lo que no debié de ser aceptado hasta que se
consiguieron hechos extraordinarios de curacién, como cuando por fin el
P. Romere obtuvo del cielo la curacién de varios enfermos a los que
bautizd ®', o el otro caso del P. Ranzonier que debié hacerse famoso en
todas las reducciones y que transcribimos. Durante una lucha contra los
mamelucos '

“hubo  entre aquellos valientes un catecﬁmeno que recibié cinco
‘heridas en la cabeza, siendo-algunas de ellas tan profundas, que le
salian por ellas los sesos con la sangre, y ‘muy luego aparecieron
gusanos. Pidié el bautisme, y habiendo. sido l[lamade a otra parte
_ el P. Ranzonier después’ de haberlo bautizado, lo encomendé a su
. angel de la guarda -y al Apdstol de las Indias, cuya fiesta se celebraba
aquel dia., Ocho dias después, volviendo al paraje donde lo habia
dejado, lo hallé disfrutando de la méds perfecta salud y sin debilidad

alguna” z

: Debié ser esta catequems sencilla v esios heches, los que haclendo
superar los pasados errores comenzaron a motivar en el pueblo el justificar-
el bautismo para que el nific no enferme, o para que no se Jo lleve el
demoriio ¢ la pora, o para que no'sea avd sino karai _eﬁc....,. ”bis.

Confesidn y Eucaristia se constituyeron dos mediaciones sacramentales
frecuentes en 1as reducmones. :

. “Al rayar del dia en- todo eI afio oyén Mlsa ¥ desde la iglesia
‘acuden al trabajo, .que logra muy bien preparacién’ tan religiosa; y

. aunque ‘el sacramento de"la confesién lo ejercitan luego, la comunién

7 'se les dilata por algunos afios, a unos méds y a otros menos (...}
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262 A. Gonzélez D., Religiosidad Popular Paraguaya

Los capaces comulgan cuatro veces al afio, en que tienen jubileo,
con preparacién de sermones y ejemplos, ayunos, disciplinas y otras
penitencias. Los de la Congregacién de.la Virgen y otros que no lo
son, frecuentan la confesidn cada ocho dias, y los vernos cuidadosos
cada mes; rastrean en la confesién cosas muy menudas de [a ingra-
titud con que corresponden a Dics, de haber puesto en la boca un
bocado de carne por olvido en viernes, y acordados, lo arrojaron;
de no haber ofdo Misa el dia de labor y otras a este modo, y aungue
en la ciencia errdénea estdn bien instruidos; prosiguen a este modo,
¥, si impertinentes a veces, la brevedad con que representan todo su
interior no cansa, y su simplicidad agrada, ni dejan de manifestar
lo que en su infidelidad hicieron, que si bien no es materia del
Sacramento, su dolor de haberlos cometido edifica” %,

Las Misas, desde un principio, se acostumbraban a oficiar dentro de
un rico contexio musical:

“Qfician las Misas con aparato de miusica, a dos y tres coros;
esméranse en tocar instrumentos, bajones, cornetas, fagotes, arpas,
citaras, vihuelas, rabeles, chirimias y otros instrumentos, que ayuda
mucho a traer a los gentiles y al deseo de llevarnos a sus tierras al
cultivo y ensefianza de sus hijos” %,

Pronto se introdujo la costumbre de los novenarios de Misas por las
dnimas ¥, y los novenarios de Misas cantadas en accién de gracias ® por
determinados beneficios.

Las Fiestas Religiosas cabalgan entre las mediaciones institucionales
y las populares. En aquella primera época “celebran las fiestas principales
con mds devocién que aparato, por la comiin pobreza suya y de las
iglesias™ ¥, '

La mds imporiante debia ser la del Corpus, ya que es la finica a Ia
que se hace referencia en la Conguista Espiritual. Incluso leemos una
breve descripcidn:

La “festividad del Corpus se celebra con pobreza, pero con
devocion y aseo. Ponen sus altares, hacen sus arcos de que cuelgan
los pajarillos del aire, los animales del monte y peces del agua; ponen
por donde ha de ir el sacerdote con el Sefior, esteras, porque no pise
el suclo, derraman por las calles (en lugar de las monedas que en
triunfos suelen los poderosos) de los frutos que cogen sobre que pise el
sacerdote, ¥ aquello recogido después lo guardan para sembrar™ ®.

————
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. Légicamente la procesion iba acompafiada de la celebracién de la
Eucarisiia %, :

Llamo Mediaciones Populares aquellas que pertenecen a un ambiio
més privado y que permiten una mayor espontaneidad, iniciativa, libertad
y formulacién por parte de los simples ficles y de las familias. En este
ambito agrupamos tres Srdenes: los objetos religiosos, las préacticas y las
organizacicnes seglares.

Los pequefos Objetos Religiosos para el uso particulat de los nedfitos
parecen que se extendieron muy rdpidamente, y se reducen en esta primera
época a cosas muy sencillas y de comiin usc entre los espafioles. A los
que hace referencia el P. Ruiz de Montoya son: cruces y medallas, Agnus
Dei, los llamados “papelicos de los Santos”, rosarios y agua bendita.

Estos objetos, ademés de ser elementos de identificacién ¥ de devocién
cristianas se van mostrando como mediadores de ciertas fuerzas y poderes.

Les causa maravilla el que en algunos casos no perezcan y sean res-
petados por los elementos. Cuenta el siguiente caso el P. Montoya:

“Un indioc de la Congregacién tuvo devocidn de guardar los
papelicos de los Santes (...), y ya tenia once; guarddlos en una
bolsita donde trafa un pedacito de Agnus aforrado y un poco de
-cera bendita; plscse a irabajar en su oficio de herrero, colgb sus

~ reliqujas en parte donde con la Bula cayeron entre el carbén, y sin
_reparar ¢chd aquel carbén en la fragua, en donde por el humo que
hacia, revolviendo las brasas hallaron la bolsa quemada toda, y los
papeles, cera y Agnus, sin lesién, ni sin derretirse mds que si estuvieran
en agua. Llevaranme esio maravillados de esta maravilla” ™.

_ Esta creencia debia de ser bastante comin, ya que con todo género
de lujos el P. Montoya nos cuenta c¢dmo la cruz de Santo Tomdas fue
invicta contra el fuego y el agua ™.

En la cruz se reconocia una especial fuerza contra los demonios.
Un indio en su agonfa:

“apretaba fuertemente entre sus manos una Cruz, y con voz lastimera
le decia: Cruz buena, cruz santa, muéstrate firme ayudadora mia, para
que pueda yo, despedir de. mi. este. demonio que me tiene asido™ ™,

Las medallas devielven a veces milagrosamente ‘la ‘salud, como el
caso de aquella india,

oM 47
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“cuya” enfermedad la tenia’ ya apretads, con los Sacramenios para
dejar la vida, Horando ya los de su casa su cercana muerte, aplican-
dole una imagen del Santo Padre (S. Ignacio) puesta sobre el pecho,
abrié luego los Gjos, y ‘abrazindose con el Santo sintié por el efecto

- de su auxﬂjo porque estuvo Iuego sana” ®.

En otras ocasiones las 1magenes medlante hechos extraordmarlos,

como sudando, o Horando muestran los sentimientos de ‘Cristo, de la Virgen

y de los santos con relac_lon a los pademmlcnto_s_ de los cr;_stlanos._.

:“Tenfa’ el -Padre (Miguel” Gémizz) ‘un Cristo de’ pmcel que -des-

.pués -de. azotado- tomaba sus - vestiduras, el cual "vio -que sudaba
- copiosamente de las rodillas-abajo, y el mismo sudor vio en las huéllas -

v en los abrojos «de los azotes v espinas, vy -cogido este sudor -en algo-
dones, volvié a correr al mismo paso. En este mismo tiempo sudd

. -una imagen de. Nuestra Sefiora-de la Asuncién ¥ -otra de- San Ignacio

en la VLIIa del Espiritu Sanio,-de donde habian salido a hacer guerra
estos indios, moradores de aquellas villas; asi nos lo afirmaron los
Padres de nuestra Compafia, -En Guaird- (ya dijimos) que sucedié
lo mismo en una imagen -de Nuestra ‘Sefiora, prueba clara” del senti-
miento que hace el cielo ofendido de los de S. Pablo y demds villas,
y- materia' de- consuelo nuestro, pues vemos que nos’ ayudan a sentlr

nuestros traba]c:s” .

El msano debia ser muy comin. entre los mchos Hay 'una tendenma

a Ilevarlo continuamente al cuello. —asi aparece recomendado- directamente

por la Virgen 'a-una joven en una aparicién *—, y con-un significado muy

concreto de ‘esclavitud de Mana, como lo ‘muestra uno de 103 casos con-

tados por Montoya°

“Otra (1nd1a) sohmtada a51, le puso aI torpe Moz, el . rosaria

- que trafa’ al cuello por delante, d1cléndole mlra que soy esclava de

Ja Virgen, no me inquietes” ®.

_Y poco despues escribe: |

“Muchas veces los hemos v1sto por los caminos, por los rics
habiendo remado todo el dfa, ponerse debajo'de los arboles de ro-

_dillas rezando el Rosario, atin a media noche los hemos cogxdo en

. este santo . e;ercmlo” LT

‘Las familias -comienzan a ‘tener 'en’ sus’ casas agua bendlta, ala que

afribuyen un especial . poder contra los demonios .

M 207.
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Las Practlms Pladosas qu=' cormenvan 8 geneiahzmse son de distintos
flpUS.l _ -
Se constatan alg'unas practlcas pemtenclales, entre las que sobresalen
las dlsmphnantes, y debleron de liegax a tal gmdo que

“las -disciplinas -de sangre ha-sido pecesario limitdrselas, porque con
el frio ¥ poco abngo pehgraban muchos”“

Hay casos curiosos, como eI que se sometlé a esta préctlca para poder
ver aI demomo oo, - :

Los ayunos ¥ abqtlnenclas deblan de gravar muy fuertemente Ia con-
ciencia. de los neéfitos, va que. mcIuso cuando faltaban  inconscientemente
los sometfan a la - confesién ', . : Coee

En materxa de oraciones y T€ZCS Se NOos dan a conocer algunas de las
practlcas. Sahemos .que tézaban “en. sus casas voz en cuello iodas las
oraciones” "2, El rosaric debia ser devocidn comtn y ejercitada también
en privado, como ya anotamos anteriormente. Se hacen visitas al Santi-
simo al amanecer con otras oraciones '*. En sus casas antes de dormir re-
zaban las oraciones voz en cuello, y lo mistho hacfan en despertando” ',
Se inician los novenarios de 4dnimas .y difuntos ', :

Debieron de aparecer las primeras canciones populares e inventadas
por el pueblo, ¥ que a veces se reconocen como reveladas directamente
a alguna persona por la Virgen ', : : _

Comenzé a produmrse ¢l fendmeno del Apostolado Seglar Espontineo
y se dieron con las Congregaclones las pnmeras Organizaciones Rehglosas
Populares. : :

Del apoétoladd seglar se narran dos casos: el de Juan y el de Aﬁtoru'o.

Juan Zaguacari era un pobre hombre “de estatura muy coria, tenfa
la cabeza. pegada a los hombros, y para volver ‘el rosiro hacia atrds volvia
todo el cuerpo, los dedos de-los pies y las manos imitaban mucho a los de
los ‘péjaros, torcidos- hacia abajo, las canillas solas se vefan en sus piernas,
¥y en pies y manos tenia poca o nmguna fuerza” 7, Después de una
Iuldosa conversion g o : :
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“acudfa a la iglesia todos los dias a oir Misa. Venfan de muy lejos
a vetle gente honrada, a quienes él en lugar de las pasadas mentiras
les predicaba verdades, descubriéndoles sus embustes y pasados en-
redos, con que hizo muy gran provecho” '®.

Caso mucho més interesante es el del cacique Antonio, que inicia una
nueva figura popular tan frecuenie en tantos pueblos y compafifas:

“El promotor de todo esto fué un muy honrado cacique, dotado
de inclinacién a lo bueno, que en el bautismo (. ..) se llamd Antonio.
La penuria de sacerdote no dié lugar a que en mucho tiempo se les
acudiese; pero la solicitud de Antonio y otros muchos que le imitaban
formé aqui un jardin, si bien atin no regado con las aguas de las
fuentes del Salvador; preparibase bien a que con facilidad corriesen,
desterrando magos (...), rezando en sus casas voz en cuello todas
las oraciones, teniendo a sus mismos hijos por maestros, que habian
sido discipulos de nuestros Padres. Este Anitonio, aunque ya de edad,
se hizo tan docto en la doctrina, que Ia ensefiaba él, y promovia con
grande aumento’” '%,

En ocasiones intervenia este cacique Antonio con otras tribus, pre-
parando apostélicamente el camino para la legada de los Padres '’

Las Congregaciones de Ia Virgen y de S. Miguel, para mujeres y
hombres, se pueden reconocer como las primeras organizaciones populares
religiosas.

“Ya eran pasados cuatro afios en peregrinacidn, hambre y de-
sasosiegos, parecidnos era ya tiempo, no sélo de cobrar el sosiego
necesario para la cristiana vida, sino alin de aventajarlos en virtud,
y asi tratamos de erigir una Congregacion de Nuestra Sefiora. Hicimos
eleccién de sdlo 12, los mds aventajados en virtud. Empezdse con
mucha fiesta de misica y celebridad de misa y sermén, comulgaron
los congregantes este dia (...). Hénse ido recibiendo poco a poco
otros escogidos, que han sido la sazén de una muy aventajada virtud.

Acuden a su Congregacién con toda diligencia, tienen su pldtica
todas las tardes los domingos y a veces conferencias de como se
aprovechardn en la virtud a que preside un Padre, comulgan més a
menudo que los restantes del pueblo™ ', .

Mids adelante apunta que confesaban cada ocho dias y comulgaban
cuatro veces al afio ''>, Pronto se dieron personas de extraordinaria virtud
entre los congregantes, como la india Isabel cuya memoria se debid de
conservar durante muchos afios ', :
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3. Un nuevo estilo dé vida

La Conquista Espiritual muestra muy claramente que los misioneros
de la primera generacién jesuitica en el Paraguay no sélo pretendfan de
los indios un cambic puramente religioso sino también ético y moral,
conforme a las exigencias de la fe y de la moral en boga de su tiempo.
Cabe preguntarnos hasta qué punto lo comsiguieron y, sobre todo, hasta
qué punto comenzé a integrarse en el mundo guaran{ ese nuevo estilo
de vida.

En conjunto en ¢l P. Ruiz de Montoya se muestra un cierto optimismo
en cuanto a los resultados conseguidos en la primera etapa, no obstante
las dificultades:

*“Aquellos indios que vivian a su usanza antigua en sierras, cam-
pos, montes, ¥ en pueblos que cada uno montaba cinco o seis casas,
han sido ya reducidos por nuestra industria a poblaciones grandes,
y de riisticos vueltos en politicos cristianos con la continua predica-

cién del Evangelio” '™,

Analizaremos las costumbres de las etnias indigenas que méas preo-
cupaban a los misioneros en orden a que éstos pudieran incorporarse a la
Iglesia; los objetivos que se propusieron, y los resultados que obtuvieron.

La vida de los indigenas l6gicamente provocaba desconcierto en ios
misioneros recién venidos de Europa. Sobre tode habia tres aspectos que
les producian un especial malestar: sus creencias y prdcticas religiosas, la
antropofagia, las autdctonas formas de pudor y de relaciones sexuales. A
esto habia que abadir la resistencia que advertfan en ser aceptados.

Los indigenas lograron imponerles un cierto respeto ante sus creencias,
ya que como vimos anteriormente, Ruiz de Montoya llega a reconocer que
los indigenas conocian al verdadero Dios, llegando incluso a afirmar una
evangelizacién primera hecha por Santo Tomdés. Sin embargo no legan a
dudar que sus magos, principalmente, mantienen relaciones amistosas con

el demonio.

La antropofagia o el canibalismo debian de encontrarlo con relativa
frecuencia, porque son muchas las ocasiones en las que se afirma.

Habla de un joven cristiano al que “despedazaron su cuerpo y lo
comieron” ', ocasién en la que ol mismo Ruiz de Montoya debié sentir

el peligro sobre su propia persona, ya que afiadia:
“Apenas nos sintieron en sus tierras Jos que hicieron mdrtir
aquel indio, cuando con hambre canina de comernos hicieron en
breve una gran junta” ',

n+M 15,
HWSM 02,
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En ofra ocasidn refiere que:

“Habia un cacique de los .contrarios Ofl‘eCldO a sus mancebas

que’ por despojos de la guerra Ies llevaria” muy huen pedazo de mj
cuerpc. para ¢l convite de la v1ctor1a :

s»ll?

- -Del cac1que Guiraberd aflrma que:

“Su comér ordinario efa carne humana, y cuando fabricaba al-

‘guna casa o hacfa alguna obra, para regalar a sus obreros hacia trder

el mas gordo indio de su ]unsdicclén y de aqueste pobre hacfan su

. convite” '8,

El desnude de los-indigenas les desconcertaba.

“Acd hay la vestidura y traje que al nacer concede la naturaleza

-a Jos humanos, siendo fuerza que un solicitoc cuidado .de-los Padres
“haga cubrir lo que puede ofender a 0]05 castos :

" ll‘?

El sistema de relac1ones sexuales ¥ matnmomales lo calificaba Ruiz

de Montoya de “bestiales costumbres, con que tenazmente estan resueltos
de vivir hasta la muerte” ', Reconoce que

“tuvieron muy - gran respeto €n esta parte a las madrea y hermanas,

- que ni por pensamienio tratan de eso como cosa nefanda; y ain

después de cristianos, en siendo parienta en cualquier grado, aunque
dispensable. .o Iicito sin- dispensacién, nc la admiten por- muger di-
ciendo que es su sangre” '?'. : . .

"Pero al n:usmo tlempo se escandalizan al ver que ‘hay caciques que
tienen 15, 20 y 30 miujeres ‘2. Flabla del “deseo de vivir'a su brutal modo
cargados de "mujeres, embarazo comun” b3

por

Afade que:

“Mujer perpetua aseguran muchos. fundamentos que no la tu-
vieron, porque como gente que no tuve contratos, pasdseles por alto
éste tan oneroso en perpetuidad de matrimonio; demds que como
gente amiga de libertad y desenfado, tuvo por caso de indecencia el
ligarse el varén con vinculo que ad libitum no fuese soluble con
una sola; otros hallan razomes para la razén contrarla,_ml intento
no. es decidir cuestiones®” '*. . :

El otro problema con el que se encontraban era_el no ser aceptados

los_indios que, légicamente, se resistfan a la. critica y exigencias de

123 M 208 244, 249 etc.
124 M 49-50.
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cambio de sus costumbres, tema que se repite continuamente a través de
todo el libro montoyano, y cuya mejor sintesis se encuentra en aquella
frase ya anteriormente citada:

“Ya no se puede sufrir la libertad de éstos que en nuestras
mismas terras quieren reducirnos a vivir a su mal modo” '®,

A partir de esta sitvacién, los objetives de los Padres son mucho mds
amplios de los que vamos a describir, ya que su proyecto de conjunto era
hacer politicos cristianos, agregados al aprisco de la Iglesia Santa y al
Servicio de Su Majestad en el contexte del complejo sistema reduccional.

Léyendo al P. Ruiz de Montoya parece que sus objetivos mis inme-
diatos e importanies, supuesta la aceptacién inicial de la fe, eran los
siguientes: Conseguir una docilidad a la palabra de los sacerdotes; el re-
chazo de sus antiguas creencias y la incorporacidn a unas nuevas formas
de piedad; la superacidén de los problemas de castidad; y el paso de la
antigua antropofagia a wna delicadeza notable de conciencia. ¢ Cuéles fueron
los resultados? ' '

Parece que fueron muy positivos si tenemos en cuenta aquella frase:

“Advierto solo un sentir comiin que alld se tiene en aquellas
partes, que es muchisima la gente que se salva; porque tenazmente
tienen la fe y con perseverancia obran” '*.

La aceptacién y docilidad de los misioneros parece que se fue reali-
zando paulatinamente. Hay casos en que ellos mismos se quedan sorpren-
didos por ser recibidos desde el principioc “con extraordinarias muestras
de amor, danzas y regocijos, cosa que hasta alli no habiamos experimen-
tado”, como les sucedi6 en Tayati '¥’. Perc se repiten los casos en los que
de una grande hostilidad se pasa a una plena aceptacién. Es ¢l caso del cacique
Roque Maracand con su tribu '®, o el de la fundacién de la reduccién de
San Francisco Javier ', o el de Guirabera "°. Es interesante que en repe-
tidas ocasiones los propios indios aparecen aconsejandose esta docilidad

a los misionerocs.

La vuelta a las antiguas creencias y préacticas religiosas del mundo
guarani era una tentacidn continua, incluso con nuevas reformulaciones,
como aquella pequefia historia que cuenta en dos capitulos con el titulo
“De cuatro cuerpos muertos de indios que eran reverenciados en sus
iglesias” 'Y, o
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“cnando a los cristianos enterrdbamos en la tierra, acudia al disimulo
una vieja con un cedazo muy curioso y pequefio, y muy al disimulo
trafa el cedazo por la sepuliura, como.que sacaba algo, con que
decfan que en él sacaban ¢l alma del difunto para que no padeciese
enterrada con su cuerpo’ ',

Es dificil, saber hasta qué punto lograron los misioneros hacer gue
desaparecieran dichas creéncias y que no perduren muchas de ellas en el
pueblo, ya que exageradamente intentaron desterrar hasta la’ forma de
enterrar los difuntos, : :

Lo que si es evidente es gue ccmsiguieron una rapida incorporacién
de las nuevas formas de piedad cristiana, tema en el que no me detengo,
porque queda suficientemente aclarado en las referenclas que hemos hecho
en el estudio de las mediaciones. -

'_.EI problema de la castidad parece que inquietaba especialmente a
los misioneros. Los indigenas se resistian a abandonar sus antiguas cos-
tumbres, ¥ no ayudaba el ejemplo de los espaficles de Asuncidn, yva’ que
“es comiin voz —escribia Montoya—, que para un hombre hay diez
mujeres” '3, :

-E} cambio era tan dificil que

“en el sexto guardamos silencio en ptiblico, por no marchitar aquellas
tiernas plantas, y poner odio al Evangeho (...). Durd este silencio
- dos afios, y fue muy necesario” ', - : S

Las recaidas o resistencias en este punto debian ser muy continuas
al ‘principio, por los numerosos casos que se cuentan en diversas ocasiones.
Pero se debid 'ir mlcrando un camblo que, al menos, consclaba a los
misionergs.

. Se determiné hacer los matrimonios entre persomas muy jévenes.
“Proclirase que se casen con tiempo antes que el pecado les prevenga™ ',
“Es costumbre casarlos eh teniendo edad suficiente, para que el carecer
de este remedic no los dafie™ '*.

Be procura establecer un contro] social en este punto:

“8i algin descuido en la castidad se repar6 en alguno, el cuidado
y celo de los caciques, padres de familia y alguaciles, pone luego
remedio -eficaz con' ejemplar justicia. Rondan de noche el pueblo, y
si cogen algiin sospechoso lo corrigen; amancebamiento ni por imagi-
nacién se conoce, porque su castigo fuera perpetuc destierro™ ¥,

1R2M 52.
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Se hace repetidas veces mencién de personas que resistieron a las
tentaciones de diferentes maneras '®. ¥ no falta la relacidn de un indio
mértir de la castidad ', y de un matrimonic que por motlvos evangélicos
decide no hacer vida marital ¥,

Los avances en la vida moral, en genelal parece que los conmderaba
importantes el P. Rujz de Montoya, en &l que debia estar muy en su
imaginacién los limites de la antropofagia. Apumta que *rastrean en Ia
confesién cosas muy menudas”'¥; se admira del indio que angustiado
le cuenta que “yendo por ¢l monte habfa hallado una cufia (son las hachas
de hierro que usan) y.que habia buscado su duefio, y por no haberle
hallado se habia servido de ella” "2, En oira ocasién dice que

“confieso que me dejé confuso y envidioso de ver alma tan sucia
ayer, y hoy tan pura y l:mpla, que un sélo alfiler le picaba la con-
ciencia” '®,

Ya exlste Ia. madre qﬁ_e dice:

“Mds quisiera a mi hijo verle muerto aqui a mis manos de
la“ necesidad y hambre, que verle ausente en partes donde ha de
ofender a Dios™ ',

y la” hija que
“reprendi6 con respeto a la lasciva madre. Yo (dice) me quiero morir

por no ver tus deshonestidades; enmiéndate, gue yo en el cielo
solicitaré tu perdén™ ',

y el muchacho impetuoso que aplica a la letra la palabra del Evangelio “si
tu ojo te escandaliza, arrancatelo” L4

Es cierto, que no podemos exagerar la nueva situacién moral de las
reduccmncs porque las palabras de enfusiasmo de Ruiz de Montoya hay
que encuadrarlas en los problemas y dificultades que continuamente surgen
en sus piginas, pero un mundo de exigencias y vida nueva se iba incor-
porando lentamente al nueve pueblo cristiano, Los ob]envos parece que
se iban logrando.

Il. La Religiosidad Popular Paraguaya y el P. José Cardiel

Algo mds de cien afios después de haberse escrito la Conquista Es-
piritual, en 1747 escribe el P. Cardiel su primera Carta y relacidn de las

NEM 209, 214, 244,
M 91-92,

Hodf 210-212.

154 M 198,

M 89,

1M 170.

14 M 173,

145 M 237,

46D 237.
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Provincias del Paraguay, obra que quedard posteriormente ratificada y
complementada con su Breve relacién de los Misiones del Paraguay.

Los jesuitas viven con el convencimienic y el entusiasmo de que
en este Hempo se ha efectuado un profundo camblo en los indios. Escribe
Charlevoix:

_ “Lo que ne puede negarse hoy en toda América mendlonal €es
que no se ve en estos indios ningtin residuo de su antiguo caricter,
que les inclinaba a la venganza, a la crueldad, a la independencia
vy a los més groseros vicios; en una palabra, que son hombres total-
mente distintos de lo que eran; que lo que actualmente domina mds
ain, y lo que primero se echa de ver, ¢s una cordiaiidad, suavidad,
unidén y caridad exquisitas, que. dejan complacidos principalmente a
los infieles, y los previenen en favor del cristianismo. El amor con
que mutuamente se socorren en sus necesidades, y el gozo que mues-
tran al ver crecer los adoradores de Jesucristo, no permiten dudar
que se han convertido en pasién dominante en ellos el verdadero
amor del préjime, el celo de la gloria de Dios y el de la salvacién
.de las almas. Nada hay, en efecio, que no esién prontos a ejecutar
y padecer por dilatar el Reino de Dios” '¥.

En su imaginacién exageraban los jesuitas los defectos del pasado:

“Andaban en continuas guerras unos con ofros, ya sobre disputas
de los términos de la caza, ya sobre la pesca, ya sobre cogerse cautivos.
A los mds de los que cogian, los asaban y se los comfan, y después,
limpiaban el casco y se servian de él para vaso en sus brindis de
chicha (...); y lo mismo hacian cuando cogian algiin espaiiol” '*%,

“A estas tan bdrbaras, pobres ¥ miserables gentes entraron nues-
tros misioneros por los afios de 1588. Hallaron esta barbarie junta
con la cuotidiana frecuencia de borracheras, y sembrada de multitud
de hechiceros: v hechicerias, contrarios capitanes de los ministros
evangélicos. Cultivaron este tan inculto y espmoso campo por aigunos
afios con colmados frutos...” ',

El paisaje reduccional habia cambiado sorprendentemente. - Las pri-
mitivas cabafias ¢ iglesias de paja'®® se habfan transformado en iglesias
que “no desdirian de Jas mds hermosas de Espafia y del Perd”, y en casas
“tan c¢émodas, tan limpias como las de los espaficles del pueblo” 81,

¢.Como habja evolucionado la religiosidad del pueblo durante. estos
afios? ;COmo se habian asimilado las pricticas religiosas de las primeras
generaciones cristianas y el nuevo estilo de vida iniciado por los jesuitas?

“Ch I 93-94.
40 Cl 125 n 22
9l 129-139 n. 33,
150Ct 130 n. 83.
BICh I 61-62,
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(Hasta qué punto estos nuevos elementos se habian popularizado de ma-
nera que el pueblo los sintiera como propios? Estas y otras pregunmtas
son las que nos hacemos al enfrentarnos con los escritos del P. Cardicl
y con los del P. Charlevoix.

Para establecer mds ficilmente el paralellsmo, voy a seguir el mismo
m‘den del capitulo anterior, siguiendo los tres temas propuestos: creencias,
mediaciones vy estilo de vida.

1. Las creencias en el mundo religivso del P. Cardiel

La diferencia de contextos en que se escriben La Conguista Espiritual
de Montoya y las Relaciones del P. Cardiel hace, sin duda, que los inte-
reses temdaticos y las referencias de los autores varfen notablemente.

Ruiz de Montoya se encuentra en un momento misionero, en el inicio
de la conquista espiritual. Su preocupacién inmediata es una nueva fe
que ha de transmitir. Esto hace que el universo de Ias creencias y los
contenidos de la fe cristiana, con la correspondiente asimilacién de ellos
por ¢l mundo indigena, sean su gran inquietud. Sus afirmaciones priori-
tarias serdn que los indigenas ya creen en Dios, en Jesucristo, en la Virgen etc,

Cardiel vive en unas comunidades cristianas en les que se supone la
fe. Su campo de interés se centra en la prictica de la vida cristiana: en
las mediaciones y en el estilo de vida. Es la diferencia de impostacidn
entre un misionero y un parroco. Por eso la obra de Cardiel supone asi-
miladas por el mundo indigena las creencias y légicamente conocidas por
sus lectores. Casi no hay referencias explicitas. :

Esto nos hace confirmarmos que después de cien afios la fe cristiana
—y expresada en €l universo de creencias de Ruiz de Montoya—— era reco-
nocida como la fe del pueblo de las reducciones y comenzaba a ser la fe
del pueblo paraguayo.

S6lo quiero dejar constancia de algunos pequefios datos que se ad-
vierten en los escritos de Cardiel.

Uno de ellos es que el mundo devocional de los santos se amplia
con el correr de los afios. De hecho, con la multiplicacién de las reduc-
ciones, se fueron multiplicando los -nombres de los -santos: las iglesias se
fueron llenando con imdgenes de santos y santas; la catequesis con sus
célebres ejemplos debid ir aportando nuevos nombres a los indigenas; las
fiestas de -ciertos santos erari una ocasién para darlos a comocer. Asi, por
gjemplo, en el célebre libro “del indio Nicolds Yapuguay se contienen
sermones sobre San Pedro y San Pablo, San Ignacio, San Francisco Javier,
San Nicolds y los Samtos Martires del Japém '*°. Cardiel hace especial

152 Sermanes v ejemplos en lengua guorani por Nicolds Vopuguay con direccidon de un
religioso de lo Compania de Jesds, Edicion facsimilar de Ia edicién prinupe del afo 1727,
Buenos Aires, 1953.
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referencia de 8. Isidro Labrador, y de las canciones que se cantan a San
‘José, San Ignacio, San Javier etc. ™, En otro sitio escribe: Co

“entonan (...) alguna letrilla a Nﬁestro Sefior, a la Virgen,"a S.
Ignacio nuestro Padre, ¢ al Santo de aquel dia’ '™, :

También queda ampliado €l mundo angélico, incluso con nombres
concrefos, como consta por las danzas que nos describe:

“Otra (danza) sale luego de nueve Angeles, principes de las
nueve jerarqufas, con S. Mlguel por caudillo™,

y poco después,

“Otras danzas hay de Angeles, que al empezar, cada uno dice
una copla en honra del Santo de la fiesta, especialmente en las
festividades de la Virgen; y sacan en triuvnfo a Su Ma]estad y San
Rafael con banderas” "%,

Sin embargo, se advierte que los misioneros, aunque a nuestro juicio
no llegan a acertar en la motivacién, encueniran cierta fnaldad ante el
tema del infierno. Anota Cardiel:

“No saben explicar los afectos de dolor, odio y amor. Por més
que se fatigue el confesor en poner delante de los ojos con todo fervor
y energia a un pecador ¢l juicio de Dios y el infierno, estd tan sereno
el indio como si estuviera en una suave conversacién” '%, ,

Esta- falta de vivencia en la creencia del infierno —tan propia dei
mundo religioso guarani—, creemos que es una de las razones que explica
la serenidad del indigena ante la muerte, y que tanta admiracién causaba
en los jesuitas: :

“Y hay otra cosa de gran consuelo, que en ninguno se ve Jamés
falta de conformidad en sus enfermedades; y cuando dicen que se
han de morir, estin tan serenos con esta persuasién, como si esfu-
vieran para hacer un viaje de cuatro leguas; y con ian singular
confianza en Dios de su salvacién, junta con una notable devocidn
ante las imdgenes de Cristo, de Maria Santisima y de sus Santos,
gue fodos tienen, que algunos Padres de los mas juiciosos y précticos

en el trato de los indios estin persuadidos a que ninguno de los que
mueren en el pueblo se condena™ '¥.

También aparece, al menos en los misioneros, una actitud un poco
més critica ante los fen6menos maravillosos y milagrosos. Contando el
caso de una india, que en pleno funeral en Santa Rosa volvié a la vida,
enjulcla Cardiel:

133 C2 561 n. 18,
154 C2 559 n. 1.
55C2 560 n. 14. -
56 C] 128 n. 29..
5TCl 177 n. 131
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“Habfale dado up parasismc de que-la tuvieron por muerta; y
“después vivié muchos dias” .

Resumiendo, podemos afirmar que en los escrifores de esta época
resulta tan normal el mundo cristianc de las creencias de los indigenas que
no se hace tema para referir. Lo imporiante es €] fervor con el que se vive
el cristianismo y el ‘grado de drganizacién que se ha alcanzado.

2. Las mediaciones en la rel:g;ossdad de las reducciones

Una lectura comparada v por elemental que sea entre los dos autores,
muesira rdpidamente un sorprendente desarrollo cualitativo y cuantitativo
en las que hemos lamade mediaciones, :

Cardiel deja con toda claridad la tendencia espaficlizante seguida por
los jesuitas en esta linea, En un case, hablandonos de sus pliticas, nos
dice con espontaneidad que en ellas contaba un ejemplo ‘“‘como en los
coleglos de Espana” *'. En ofro momento escribe:

“En orden a ministerios espmtuales (...) se han procurado
adelantar, haciendo Misiones con Acto de contricién y Saetillas de
noche, como se¢ hace en Espafia, y introduciendo los Ejercicios -Espi-
rituales de S. Ignacio nuestro Padre; pero viendo que estas cosas
no les movian (...) se dejaron luego™ '*°.

. Sin olvidar este matiz fundamental, que marca la influencia de la
rehglosldad espafiola de la época en la religiosidad paraguaya que se
estaba gestando, establezcamos un proceso paralelo de exposicion al se-
guido en este punio en el capfiulo anterior.

. Prescindiendo de la palabra, considerdbamos como Mediaciones Fun-
daclonales de las nuevas comunidades cristianas guaranies el Sacerdote
y la iglesia con la cruz y la imagen de la Virgen.

Bl sacerdote ‘queda ya complementado con la figura del Obispo, “que
van frectentemente a visitar y dar el sacramento. de la ‘Confirmacién a
Ios indios” '*'. La llegada del Obispo es una fiesta extracrdinaria:

“Rectbese con toda autoridad. Salen o Cablldantes y militares
todos de gala a rec1b1rIe, una legua y més del pueblo, con sus ins-
truineritos- bélicos y muisicos, con bajones y chirimias, todos a caballo.

. Llega-a la entrada del pueblo, donde lo_rembe el Cura revestido, con
* lag ceremionias dé sit Ritual, Por donde pasa todos se arrodillan,

- recibiendo la bendicién.: Llega al templo, v cantan- los miisicos el Te
Deum, siguiendo las oraciones y demés ceremonias” '*2,

86 CI 127 n. 27,
59C1 126 n. 23.
W1 187 n. 45.
161 C1 182 u. 141,
22 580 n. 69,



376 A, Gonzilez I)., Religiosidad Popular Paraguaya

Agrega Charlevoix que

“¢] tiempo de la visita se ocupa en los ejercicios y funciones propios
de ello, principalmente en administrar la Confirmacién a los que
todavia no la han recibido; pero todo esto va inezclado con santos
regocijos, en los que excita Ja admiracién el hallar un gusto, un orden
y elegancia que dificilmente se verian en las mds cultas ciudades de
Europa. El Prelado va precedide y rodeado de aclamaciones; por
doquiera que pasa, estd el suelo sembrado de flores y hierbas aro-
méticas; condidcenlo por debajo de arcos triunfales, de los que penden
frutas y flores de todas especies” '3,

El Sacerdote, en esta época, ha quedado constituide en la cabeza
de la comunidad en todos los planos. Es cierto que en la reduccién existia
toda una serie de autoridades, pero

“todos estos oficios, oficiales y ministros sirven al Cura de lo que
un Ministro en un colegioc a su Rector, o por mejor decir, de lo que
sirven a su Maestro en la escuela de leer y escribir dos o tres mu-
chachos que suele seflalar cuando son muchos los nifios, para que
cuiden que hagan su deber” ',

Aunque estos cargos se nombran por eleccidn, ésta se hace en pre-
sencia del Cura, que al final “borra y pone lo que le parece mds a
propésita’ ',

Hay platicas frecuentes de los Cabildantes con alabanzas a los sacer-
dotes, que hoy nos harfan enrojecer '*. Las llegadas de los nuevos sacer-
dotes y misioneros se constituyen en fiestas extraordinarias'®’. Es l6gico
que en este contexto escriba Cardiel:

“De aqui hace la singular reverencia que tiene al Sacerdote.
Cuando nos nombran en sus pldticas y conversaciones, no suelen
decir el Padre a secas, sino el Padre Santo, el Padre que estd en
lugar de Dios. Cuando nos encuentran por los caminos, luego se
paran a besar la mano; y si estdn a caballo, se suelen apear para
venir a besarla® '¢®, '

La modesta cabafia-iglesia del P. Montoya, en Cardiel aparece transfor-
mada en una gran iglesia con una compleja red de oratorios y capillas.

“Las iglesias, como casas de Dios, son la fdbrica principal en
todos los pueblos. Son todas muy capaces, como catedrales de Eu-
ropa (...). Y para que los temporales no las dafien, tienen por todas
partes corredores anchos que las defiendan. Tiene cada iglesia cinco

"1 Ch II 74-75.

164 Cl 138 n. 47.
5 1 137 n. 46,
¥eCl 176 n. 129,
ICh I 176,

18 C1 179 n. 186.
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grandes puertas (. ..), tres en frente de las tres naves (. ..). Los altares
son ires, y en algunas cinco. Todos tienen hermosos retablos, todos
dorados (...). El pilpito y confesonario, que estdn hechos con mu-
chas labores, estin asi mismo pintados y dorados” .

En donde un pequefio grupo humano tiene que vivir se comienzan
a levantar capillas, como hoy se ve en el actual Paraguay:

“En las Estancias ¢ Pastoreos del ganado del pueblo, en que
suele haber 20 ¢ 30 pastores con sus mujeres (...}, acuden todos el
dia de fiesta a una Capilla que tienen en medio, adonde vive el indio
mayoral o capataz; y alli rezan lo que en la iglesia del pueblo (...).

En sus sementeras. delante de la casa o cabafia (...), luego
ponen una cruz, y los principales hacen también Capillas en estas
sus sementeras, sin mandérselo, y en ellas ponen multitud de santos;
y al de la advocacidn de ellos, que ponen ad libitum, lo traen su dia
al pueblo con cajas y pifanos, y llegan en procesién alrededor de la
plaza, convidando para elle a los misicos con sus chirimias y clarines;
y después de hacerles muchas ceremonias y rendimientos con danzas
y bandéras, Jo ‘introducen en la iglesia con mucha comitiva, gue se
les junta al IIegal al pueblo. Todo esto lo hacen ellos motu propio,
sin que asista ni adn lo vea el cura” '™,

Refiriendo la organizacién de la red viaria entre Jas reducciones,
escribe:

“A cada cinco leguas hay una capilla, con uno o dos aposentos
y una o més casas de indios que la guardan” "',

Dentro de este grandioso marco arquitecténico, el culto y las Me-
diaciones Instltucmnales adquirieron un gran desarrollo e importancia
porque

“repardse desde el principio que, para inspirarles gran respeto al

lugar santo y al culto que en €l se tributa a Dios, era preciso im-

presionarlos con aparato exterior, y esto indujo a no ahorrar nada,

a fin de atraerlos a objefos tan santos por medio de la pompa y

esplendor del culto” ',

La Palabra y Catequesis Sacerdoial es continua durante tode el afio:

“Por Cuaresma se mudan todos los Curas, ¥ todos hacen misién
por ocho dias a otro pueblo, asi para afervorizar mds a los indios,
como para que tengan libertad de confesarse (...). Todos los do-
mingos hay pléatica doctrinal a todo el pueblo; y todos los dias de
precepto hay sermdn en forma. Todos los dias, excepto los jueves,

69 C1  155-156 nn, 86 y 87
7 C1 179 n. 135,

M Cl 153 n. 81,

ViCh II 79.
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el sdbado v los dias de fiesta, se ensefia la doctr:lna a los muchachos
de ambos sexos” ', -

La predicacién parece que debia ser muy sencilla, porquel

“es tiempo perdido el usar largos discursos con ellos, ni razones sobre
razones. Lo que aprovecha es decirles poco y muy trivial y material
en sermones y confesiones, y adn en cosas materiales” '™¢,

Pero

“Ia atemcién con que escuchan las instrucciones y exhortaciones que
se les hacen, excede a cuanto pudiera decirse; y como unas y otras

terminan con el acto de contricidn, que se reza en alta voz, se les oye
*> |75

La asimilacién de la palabra predicada por parte de los propios se-

glares se debié ir produciendo progresivamente hasta llegar al extraordi-
nario caso de Nicolds Yapuguay, cuyos sermones fueron editados.

La palabra se encuentra acompafiada por la Musica, porque

“Como los Misioneros primitivos vieton que estos indios eran
tan materiales, pusieron especial cuidado en la misica para traerlos
a Dios; y como vieron que esto les atraia y gustaba, introdujeron
también regocijos ¥ danzas modestas™ '™,

Misica y canto aparece como algo constante y que envuelve toda la

vida religiosa: “Todos los dfas cantan y tocan en la Misa” ', En la cate-
quesis diaria de los nifios “cantan alguna letrilla empezando algunos
triples y respondiendo todos™ '*, En la iglesia se entran los muchachos
“cantando el Alabado” ', Del campo “vienen con su santo y tamboriles

y ﬂautas” IEO

“Usase miisica todos los sdbados en que hay Misa cantada de
la Virgen (...). Y también se canta todos los dias de fiesta, en los
entierros de adultos y parvulos (...); en todos los Oficios de Semana
Santa, de Navidad, y universalmente en todas ¢ casi todas las fun-
ciones (...). Y ademas de esto, se usa cada dia en la primera Misa

rezada, y la accién de gracias (...). Y también en los casamientos

al introducir en la iglesia a los casados...” ",

G2 552 n. 9,
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La misica unida al teatro y a la danza dio origen a una catequesis
popular “para que por los ojos y con descendente deleite del alma y
cuerpo les entren las cosas de Dios” ',

El Bautismo se realiza colectivamente y con solemmidad:

“Los Bautismos se hacen los domingos después de tocar a Vis-
peras, y se ponen juntamente los OSleos. Suelen ser 16 y 20 cada
doimingo en pueblos grandes. Anies de salir el Padre, ya estin todos
en la puerta de la iglesia con sus capillas y velas y con los padrinos a
carge de un Secretario, que da una lista de todos al Padre. Hécese
esta solemnidad con mucho aseo, con vasos de plata etc.” '™,

En las zonas de misiones no se imparie el bautismo hasta después de
una larga catequesis y cuando se tenia esperanza de la perseverancia '*.

La preocupacién por bautizar a los nifios en peligto de muerte se
agudiza hasta tal punto que se buscan sistemas de acelerar el parto cuando
se espera que la madre pueda morir antes del nacimiento del nifio, lo que
dio otrigen a un curioso caso de conciencia '*,

La Confirmacién, practicamente desconocida en la época de Ruiz
de Montoya, en esta época ya se habia generalizado. Se aprovechaba las
visitas del Obispo y se realizaba con gran solemnidad ',

Pero como los Obispos no solian ir con excesiva frecuencia '¥

“el Papa Benedicto XIV dio facultad de administrar el sacramento

de Ia Confirmacién a todos los Superiores de nuestras Misiones, cuando

vienen a la visita de sus siibdijtos; y a todos los Curas en la hora de la
' muerie, para gue hingunc se prive de este saludable sacramento® '®8,

La Confesién se hizo muy frecuente y generalizada para las grandes
fiestas. :

“Las confesiones en visperas de” dias solemnes, en que se con-
fiesa mucha gente, son las que cuestan mds que fodo, porque para
cada dia de éstos se suclen confesar muchos centenares, que llevan
toda la mafiana, y parte de la tarde”.

Apunta Cardiel las dificultades de estas confesiones: lo diffcil del
idioma guarani '**; la dificultad de aclararse en lo que confiesan, porque
a una misma p1egunta unas veces responden afirmativa y otras negativa-
menie y si son urgidos terminan declardndose culpables del mal que no

182C1 187 n. 110; pp. 166-168 nn. 107-10.
18 C1 135 n. 33.

1B+ C1 192 u. 168.

1851 188-180 n. 158,
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han heche'?; porque lo mismo les da decir “hurté cuatro veces maiz”
que “hurté una vez cuatro mazorcas de maiz”, y nunca dirdn mds alld
de mucho o poco''; la dificuliad de reconocer el arrgpentimiento “por la
insensibilidad que muestra a las més fervorosas persuasiones ¢ invectivas” '%,

Sin embargo los misionercs se sentfan consolados y aliviados por tres
puntos: “Ningtin indio ni india se encuentra que tenga escripulos, y raro
que cuente historias” '*, con lo cual las confesiones se hacian breves;
“no hay porfias ni apresuraciones sobre quién ha de ser primero, para lo
cual se ponen en orden” '; “encuéntranse en todos los pueblos muchos
que jaméds han perdido la gracla bautismal ni atn materialmente; y algunos
de tan poca conciencia, que ne hallan qué confesar(...}. Y (...} se ve
en su porte exterior que concuerda su vida con lo que dicen” ',

La centralidad de la Eucaristia en la piedad popular de las reduc-
ciones ya casi ha quedado descrita antericrmente,

La -sclemnidad que se le daba a la Misa queda bien expuesta en el
siguiente texto:

“Todos los altares estdn con candeleros de plata; de cada uno
de los cinco colores de la Misa hay frontales y casullas ricas para
los dias de primera clase, de fiestas menores, y de dias ordinarios,
todos bien galoneados (...). Las ldmparas, todas de plata, son gran-
des. Hay dos ciriales para las Misas cantadas, que se celebran todos
los dias de fiesta de nuestros santos, y los sébados de la Virgen. En
las misas cantadas, ministran siempre seis monacillos o acélitos, dos
que responden, dos con incensarios y navetas de plata, y los dos
dltimos con sus ciriales, En las de cada dia en el altar mayor siempre
ayudan a Misa cuatro; en los colaterales dos, y nunca uno solo.

Todos estdn vestidos y calzados y con sotanas coloradas, y en Misas
de violade y negro, de este color, y con roquetes™ ',

Los lunes la Misa era por los difuntos, y los sdbados en honor de
la Virgen.

Los nifios participaban de la Misa diaritamente,

“tras ellos los demés del pueblo que quieren, y en algunos pueblos
todo el pueblo entra como en dfa de precepto, por costumbre ya
introeducida® '7,
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La comunién, siguiendc Ja costumbre de la epoca, se recibia en
general pocas veces en el afio, pero

“no se admite a la comunién (...) a los que han nacide de padres
infieles, sino después de grandes pruebas, y cuando se encuentran
capaces de discernit’ '*.

Confesién, Santa Uncién y Viitico era espontineamente pedido por
los enfermos y moribundos con una correcta orientacidn:

“Cuando caen enfermos, aunque sea corta la enfermedad, luego
piden confesi6n; y en agravdndose algo mas, luego piden el Vidtico
y Extremauncién, persuadidos, como es asi, que estos sacramentos
les han de dar salud al alma y al cuerpo si conviene, muy al contrario
de lo que acaece entre cristianos viejos, que muestran tanto miedo a
tan saltudable medicina® '%,

El enfermo se rodeaba con Jas imdgenes de sus samtos. El sacerdo-
te acudfa : :

“con un Santo Cristo al cuello y una cruz en la mano de dos varas
de alto, y grueso como el dedo pulgar, que le sirve de béculo; y
acompafiado de un enfermero que ilaman curuzuyd, porque siempre
anda con una cruz como la del Padre (...)}. El enfermero lleva una
pequefia estera debajo del brazo; un monacillo, una silla de las
que se doblan, un candelero con su vela y un vaso de agua bendita
con su hisopo” ¥°,

De él mismo cuenta Cardiel que después de confesarlos _
“les daba el Vidtico y Extremauncién, precediendo una pldtica, y les
decia a todos la recomendacién del alma™*,

Los jesuftas quedaban sorprendidos ante la serenidad con la que
los indios se enfrentaban con la muerte y la falta de mledo al contagio
de las enfermedades 22, :

_ EI Matrimonio se iransformé en un. largo ritual, que Cardiel cuenta
con todo lujo de detalles,

- La edad del matrimonic quedé establecida en 15 afios para las
mujeres y 17 para los varones. “Césanse muchos juntos®.

“Acuden los Cabildantes y gran parte del pueblo., Sale el Cura con
sobrepelliz, y capa pluvial de las més ricas; y los acglitos con su cruz,
calderilla e hisopo, todo de plata; y una rica fuente con los anillos, y los
trece reales de plata ensartados en hilo de plata”. Los mismos anillos y
arras sirven para todos, y se guardan en la iglesia. :

“Ch II 79,

%" C1 176 n. 131

2002 563 n. 11,

201 C1 187 n. 155.

02 C1 197 n. 135; 188 n. 157,
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Las primeras ceremonias —arras y cambic de anillos— se hacen a
la entrada de la iglesia. Después entran solemnemente mientras cantan
los musicos. Sigue la Misa. Se les impone collar y banda. Después co-
mulgan y dan gracias con una oracidn compuesta para el caso.

Terminada la ceremonia, los novios besan la manc al Cura. Este “a
cada uno le dan un hacha y un cuchillo, instrumentos necesarios para sus
labures (...); v a las novias hace dar abalotios”,

Los padres y parientes conducen a la novia a la casa de su esposo.
“Une le Heva la hamaca; otro los mates; otro la clla y alguna thajuela, qus
a esto se reduce todo. el ajuar y éste es el dote”,

" Luego tienen ‘el convife. “Llevan el santico con algo de comida a
la bendicién, dandoles alli de las cosas de la casa, y con el festejo de
tamboril etc., que ya dije”.

En un caso cuenta que durante el convite “estaban los novios a un
lado y las novias enfrente, comiendo con gran sosiego y modestia, alli
delante de la mesa; y en ella una devota estatua de la Virgen, y los mdsicos
cantando los gozos de Nuestra Sefiora del Pilar de Zaragoza: Pues a
Espafta como aurora, en castellano, al son de arpas y violines” 2%,

Las Fiestas Religiosas institucionales y populares debian de haber
penetrado profundamente en el alma del pueblo. Sobresalen tres: la Semana
Santa, el Corpus y la Fiesia Patronal.

Resumo de la Semana Santa la larga exposicién de Cardiel. Dentro
del contexto de las ceremonias litdrgicas, €l Jueves Santo, por la noche, se
tenia el sermon de Pasién y a continuacién comenzaba la procesin.

Esta se tenia alrededor de la plaza, Hevdndose “muchos pasos de
bulto”, Precedian mds de 30 nifios con trajes, escoltado cada uno por
otros dos con cirios, llevando cada uno un instrumento de la Pasién, Al
entrar en la iglesia cada uno cantaba una cancién explicando lo que
llevaba entre las manos.

Al salir la imagen de Jesucristo a la columna y el de la Virgen
llorando “levantan las mujeres el grito, lantos y alaridos, que enternecerian
a las mismas piedras”. Ofase “un grande confuso ruido de azotes, porque
nadie habla una palabra. Azétanse casi todos los que no van ocupados
en llevar los pasos u otro n:_listerio”. '_ .

El Sébado Santo, “el fuego lo hace el sacristén con un eslabdn; hace
una gran fogata en el antepatio y en el pértico- (...} y lo mismo es
bendecirlo, rociario, e incensarlo, que con grande algazara echarse todos
a coger los tizones, y con grande alegria lleva cada uno su tlzon a casa,
como fuego santo para tener nuevo fuego”, :

203 C2 b71-573 n. 52-63.
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. “La mafiana de Resurreccidn es cosa de gloria, Al alba, ya est4 toda
la gente en la iglesia. Por calles, plazas y porticos de la iglesia, todo estd
lleno de luces; todo es resonar cajas y tambores (...) en honra de las
estatuas de bulic entero colocadas en medio, de Cristo resucitade y de su
Santisima Madre”. Sale el preste e inciensa las dos imdgenes. Entonces
“sale la imagen de Jesucristo por un lado con todos los varones, el Preste
y la misica, y por el otro lado la Virgen, la misica y todas las mujeres™.

“Después de: haber acabado las tres caras de la plaza, al encararse las
dos imdgenes en Ia cuarta, la de la Virgen se vieme a enconfrar con su
Santisimo Hijo en medio de tres muy profundas reverencias a trechos,
arrodillandose a ellas todo el pueblo”.

“Juntas las dos santas imdgenes, sale uha danza de Angeles que son
muchos misicos, al son de arpas y violines (...). Acabadas las danzas,
vuelve la procesién por medio de la plaza (...). Acabada la procesi6n,
empieza la Misa solemne, y su sermén al Evangelic; y acabado todo, van
a tomar la yerba, a beberla en su casa, y a prevenirse para el banquete
0 convite” 2™,

De la fiesta del Corpus nos dice Charlevoix “que nada hay compa-
rable a la procesién del Santisimo Sacramento; y puede decirse que sin
emplear en ella riqueza ni magnificencia” **. En ella toma parte ioda la
poblacién, se hace presente toda la naturaleza, y en el adorno se hacen
entrar “las carnes de los animales recién muertos, todos los manjares que
se emplean en las grandes fiestas y las primicias de todas las cosechas,
para ofrecerlas al Sefior, asi como la simiente que han de sembrar, para
que le eche su bendicién”?®,

Después-de la procesién entregaban a los Misioneros “todas las cosas
comestibles que han estado expuestas a su paso: de las cuales envian lo
mejor a los enfermos, y lo demas se repalte a todos los habitantes del
pueblo”, : :

) “Po'r _Ia'noéhe' hay fuegos artificiales, cosa ‘que se hace asimismo en
todas las' solemnidades y en los dfas de regocijos piblicos. De todo se
privan estos nedfitos, —dice D. Antonio de Ulloa—, con el mayor gusto
con_ tal de no carecer de esta diversidn, v sus actos piblicos no son infe-
riores a los de las mayores ciudades de Espafia, ni por su orden, ni por
su competencia y destreza de quienes los preparan’ w07,

La fiesta patronal de cada pueblo es un complejo rito, ‘que cuentan
con lujo ‘de- detalles -los cronistas de la época.

204 C2 567-569 nn. 37-43.

25Ch II 88

W Ch II 89.

27Ch II 90; CI 168 n. III; C2 565s=
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Es una ocasién para invitar a las comunidades cercanas, a las que
se recibe con toda solemnidad.

Comienza la fiesta la vispera a las 12 del dia con grandes festejos en
la plaza, funcién de visperas por la tarde, y grandes danzas, saraos, fuegos
de artificic entre muchas Il._lminarias por la noche después de Ia cena.

Por la maiiana comienzan las Misas, adquiriendo especial importancia
por su ritual litdrgico y popular la Misa Mayor, habiendo muchas comu-
niones, “‘porque se procura muchos dias antes que celebren esta su mayor
fiesta con mayor preparacién espiritual que las otras”. A la Misa siguen
actos militares y danzas.

Se celebra un gran almuerzo al medicdia, bendiciendo los Padres
las mesas abundantes y bien adornadas en las. que preside la estatua de
algiin santo,

Por la tarde se corre la sortija y se tienen ofras d1ver51ones, sin que
falten los premios para todos 2™,

Analicemos ahora el avance de las Mediaciones mas populares desde
los mismos textos del P. Cardiel.

Los antiguos Objetos Religiosos se han generalizado 'y complementado
con otros Buevos.

El respeto a la cruz crecié de tal manera

“que por ser ellos muy destruidores y amigos de quemarlo todo, si
encuentran algin pedazo de alguna deshecha como arrojado, ne lo
queman por ninglin caso, por ser cosa de cruz” 2,

El rosario suelen llevarlo al cuello, y comienzan a adornar las Vir-
genes con él2'°,

Ademés de las medallas comienzan a tener todos imégenes pintadas
y talladas, dando origen a los michos familiares, en los que adquiere una
importancia especial el santo propio, al que cada uno le tiene especial
devocién. Aparecen los moribundos

“ante las imdgenes de Cristo, de Mana Santisima y de sus Santos,
que todos tienen” *",

Se les da un santo con ocasién del matrimonio; el sanio suele acom-
pafiar a la ofrenda que se l¢ hace al sacerdote; “los muchachos llevan en
sus chicas andas un santo, que cominmente ¢s S. Isidro Labrador” 2 etc.

08 C1  169-171 on. 114-118.
1 179 n, 135.
2l 178 n. 133.
20 Cl 177 oo 131
221 193 n, 122,
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Junto a la antigua cera bendita aparecen las velas que enclenden con
sentido de ofrenda y de peticidn: -

“En algunos parajes de aguel pais hay cierfa clase de abejas
llamadas Opemus que iabrican uma cera, cuya blancura no tiene
_rival. Cuanto pueden lograr de esta cera consagran ellos a hacer
velas que ardan ante las imdgenes de la Santisima Virgen; y cierto
dia que un jesuita querfa inducir a algunos de ellos que estaban |
necesitados a vender la que tenian para procurarse varias cosas que
les hacfan falta, vespondieron: La hemos consagrado a nuestra buena
Madre y no tememos que nos abandone en nuestras pecesidades™ 23,

El agua benditz queda complementada con los carbones del Sdbado
Santo con €l que se obtiene el fuego nuevo en el hogar.

Las Practicas se han ido definiendo en el paso de los afios.

Enire las oraciones se generaliza el Alabado y el Acto de contricién
24, El Rosario se hace una prictica normal y frecuente, que se recita en
Ias mds diversas ocasiones,

“Casi nunca deja de haber en las iglesias gran nimero de personas,
que pasan en oracion el tiempo que les queda libre” 'S, Se realiza el rezo
doméstico al despertarse y al acosiarse. :

Es interesante la anotacién de Cardiel;

“El indic en viajes y en su pueblo vy casa, cena al caer la tarde,
se acuesta al anochecer, y se levanta con las gallinas muy de mafiana,
no a trabajar, sino a tomar la bebida de la yerba, almorzar y parlar.

Cuando ya salié el sol, rezan ante su santo, que para eso lo dejaron
por la noche en su enramada o altar, v cantan una cancién’ **,

Se hacen ofrendas a la Virgen principalmente con cirios, y a los
mismos sacerdotes, unas veces de tipo ritual, como en el dia del Corpus,
y otras veces por delicadeza humana, porque:

“a cualquier cosita que les demos, muestran un agradecimiento no-
table; v ellos en tiempo de frutas y en las primicias de sus sementeras,
traen frecuentemente a los Padres sus presenies y llevan a mal el que
no se los recibamos” *",

En momentos de calamidad se hacen proces:ones de rogativas. Cuenta
Cardiel que en una epidemia de viruela

“hicimos rogativas y procesioues con disciplinas de sangre con el
grande rigor que acostumbran los indios. Confesdbanse con gran dolor;

L il okl

23Ch II 82-83.

2+ C2 561 n. 18 passim.
s Ch I 83,

216 C2 BG4 n. 29,

27C1  179-180 n. 136,




386 A Gonzilez D., Religiosidad Popular Paraguaya

y con. esto se aplacé la ira de Dios de suerte que aunque proseguian
las viruelas, no morfan mds que uno o dos cada mes”?'®,

Aunque es curiosa una anotacién que pone este autor:

“Si hay hambre o trabajo, no acude el indio a Dios y los Santos,
como hace la gente de cultura y de entendimiento, con devociones,
novenas etc.; sino que se huye a buscar que comer por los montes,
© a matar vacas y terneras a los pastores”

aunque nota “que enire tanta multitud no falta quien lo haga aungue
scn muy pocos™ 2%,

Las procesiones espontdneas y. populares con las santos, sin ¢l sacer-
dote, se extienden. Se trae al santo de la estancia hasta la iglesia del
puebloe procesionalmente, organizando espontineamente sus propios ritos
20 Las idas ordinarias al campo v los viajes largos se transforman en
procesiones con el santo. El santo doméstico es enviado a ser bendecido
por el Sacerdote o a la iglesia.

A los difuntos se le celebran novenas, misas los lunes y responsos
en el cementerio.

En el sector de las Organizaciones Religiosas se han consolidado las
Congregaciones.

“Hay en todos los pueblos dos Congregaciones: una de la Virgen
y otra de 5. Miguel, Se admiten congregantes adultos de uno y otro
sex0. No se admite a cualquiera. Se hacen pruebas antes de sus
costumbres. Confiesan y comulgan por regla cada mes, El dia de su
advocacién se celebra con gran solempidad, con visperas solemnes
y danzas; Misa solemne y sermdn; y 2 [a tarde se les hace una plética,
les lee el Padre sus reglas y se las explica; porque hacen su protesta
de vivir de tal y tal medo, y de cumplir las reglas. Este papel traen
al cuelle en una curiosa bolsa, para ser conocidos por esclavos de la
Virgen, v los otros por especiales veneradores de 5. Miguel, Da el
oficio de Prefecio, entregande en manos del electo un estandarte de
la Virgen; vy esio con la celebridad de chirimias y clarines (...);
y con €l dan los demds oficios de consuitor, fiscal, portero y enfer-
mero que asisten a consolar los enfermos, llevarles agua, lefia y
algunos regalos™ ', '

Aparecen los Curuzuya, indios encargados de los enfermos y de
acompafiar a los sacerdotes para las confesiones y tiltimos sacramentos
de moribundos.

21BC1  1B8 n. 157.
27 C2 527 n. 12,
2oC1 179 n. 135
21 C2 562-563 n. 23.
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-Se apunta ya-el Mayordemo, yva que el mayoral se responsabiliza
de las capillas y de la vida religiosa en las lejanas estancias, desatendidas
de sacerdotes ¥ : :

3. El nuévo estilo de vida

La asimilacién de la vida cristiana en los indigenas parece que fue
tan fuerte que en cien afios las preccupaciones de los risioneros han
cambiado totalmente.

Charlevoix llega a afirmar que

“todas sus faltas son faltas de nifios, y nifios son ‘en la vida en
muchas cosas; asi como también tlenen todas las buenas cualidades
de los mnos” 223

Los tres grandes de[ectos que encuentra en los neéf:tos son la poca
prevision, Ia pereza y la nmguna economla 24,

En Cardiel sucede lo mismo, de tal manera que los defectos que
encuentra son mdés temperamentales que morales. Por esic motivo, en
su lenguaje, en muchos puntos, aparece una falta de estima del indic
desde una superioridad europea. El punto que parece preocuparle més
es el siguiente:

“Su voluntad es tan voluble comao el viento; ya quiere una cosa y
ya no la quiere; ya se muestra amigo y luego al punto- por una
nonada se muestra enemigo; v asi es muy facil de volverse a cualquier
lado en el bien ¥ en el mal” 2%, .

Pero prevalece un sentido de estimacidn:

“No es de admirar que Dios se complazca en obrar tan grandes
cosas en almas tan puras, ni que los mismos indios, que algunos
eruditos doctores pretendieron que no tenfan capacidad para ser
admitidos en el seno de la Iglesia, sean hoy unos de los principales
ornamentos y quizd la mds preciosa parte de la grey de Jesucristo.

A lo menos es cierto que entre ellos se encuentran gran ndmero de

_ cristianos que han llegado a la més eminente santidad; que todos, o
casi todos, llevan el desprendimienio de los bienes de la tierra hasta
donde lo puede conducir el auxilic de. la gracia; que nada tienen que
no estén promfos a sacrificar por aliviarse unos a otros en sus nece-
sidades y adoriiar la casa del Sefior, y que tendrian escripulo de
emplear en su proplo uso lo que entre sus frutos hatlan de algun
pmlon 226

'El carifio a Ioa Padres habia llegado a tal punto que, segun éscribe

Cardim,

zZ1{1 179 o 136.
@mCh II 69
2¢Ch II 68.
25C1 129 n. 32
2Ch JTI 82,
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“cuando muere algin Padre, entonces son los sollozos y loros incon-
solables, como si hubiesen muerto todos los primogénitos™ 2,

Y no se reducia a sentimientos, sinoc que son muchos los e]emplos :
que pone de cémo los indios se sacrificaban por sus sacerdotes e incluso
exponian la vida por ellos #,

~ La antropofagia- ha quedado reducida a un viejo recuerdo del pasado.
Pero se insisie en la superacidn de la borrachera vy de la castidad.

“Se ha llegado a inspirar a estos nedfitos tal horror contra la
borrachera, el mds universal y dificil de desarraigar de todos sus
vicios, gue en vanc se ofrecerd vino a los que tienen ocasién de ir
a la cindad, pues no es posible decidirlos a2 que lo beban; ¥y muchas
veces se les ha oifdo decir que el vino es lo mejor que viene de
Espafia, perc que para ellos es veneno” %,

En materia de castidad anotan los misigneros las nuevas virtudes
adquiridas, aunque mantienen una desconflanza para orientarlos hacia
el celibato: :

“Se les ha liegado a msplrar tan crlan "horror a la Impureza,
que las hace sujetarse voluntariamente a las mds humillantes peni-
tencias en tal materia; y bha habido doncellas que se han dejado
matar de los infieles por no consentir en su torpeza. Mas para mayor
seguridad, no se ha ]uzgado prudente hasta ahora exhortar al ce-

libato™ %9,

Es interesante reflexionar, limitando las exageraciones apologéticas
de los misicneros, sobre el pueble religioso paraguayo que se estaba
gestando en el ambito de las reducciones,

1l. En las Raices def Catolicismo P_épular Paraguayo

Al llegar a este punto de mi trabajo quierc presentar algunas sencillas
conclusiones, unas de tipe histdrico ¥ otras de tipo pastoral.

Desde el punto de vista histdérico al confrontar muchas de Ias actuales
formas de la religiosidad popular paraguaya con los datos gue hemos
recogido en los autores estudiados aparece una clara continuidad, y la
evidencia de que muchas de ellas nacieron y se gestaron en el espacio
de las reducciones. Més atn la estructura fundamental de las creencias
cristianas popularizadas y los grandes esquemas de las mediaciones son
coincidentes, de tal manera que se encuentran todos los elementos bésicos
para poder establecer un didloge inteligible entre Ias comunidads neéfitas
de las reducciones y las actuales comunidades cristianas populares del
Paraguay. Ambas comunidades hablarian desde los mismos presupuestos

21 1 180 n. 138.
2z 1 180 n. 137
Ch 1II 84-8b.
20Ch II 865
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y.con un - lenguaje muy similar. En el fondo los interlocutores se recono-
cetfan. como miembros de una. misma familia que ha sabido conservar
sus tradiciones. . . -

Dichas formas de religiosidad popular paraguaya, cuando se analizan,
fundamentalmente son coincidentes con la religiosidad popular de los
espafioles de los siglos XVI y XVII. Es claro que cuando los espafioles
visitaban las reducciones o los nuevos misioneros llegaban a ellas, desde
el punto de vista religioss, se encontraban en un -mundo que va les era
conocido y que no les resultaba extrafio, y en €l que les era posible
establecer ficiles comparaciones entre lo que se encontraban y lo que
habfan vivido en Espafia o en las nuevas ciudades americanas.

Pero las coincidencias pueden enmascarar en muchos casos las dife-
rencias y olvidar las orlgmalldades de Ia nueva rellglosldad paraguaya
motivadas por diferentes causas. Pongamos algunos ejemplos.

El sacerdeie y la iglesia externamente aparecian y aparecen de la
misma manera, pero hay variaciones en su significado. La religiosidad
tradicional espafiola de cristiancs viejos vefa en el sacerdote y en el templo
plmmpahnente dos elemenlos esenciales ' del culto.

En _mundo indigena paraguayo eran algo mds: Ios simbolos de iden-
tificac16n ~génesis de un mundo 1e11glosamente nuevo, El sacerdote
misionerc era el creador y el jefe nato de uma nueva comunidad, era
simultineamente el Padre y el Pdi. La iglesia y el oratorio eran la nueva
arquitectura que servia para localizar espacialmente la identidad de unas
nuevas comunidades cristianas frente a las comunidades todavia no cris-
tianas. Estas dimensiones del sacerdote y de la iglesia se encuentran todavia
a flor de piel en la religiosidad paraguaya, lo que explica el interés en
las mds -alejadas, compafiias. por levantar sus propios oratonos vy capillas
con grandes sacrificios y esfuerzo.

La presencia de lo sorprendente-religioso en la vida ordinaria no era
extrafia en la religiosidad espafiola del siglo XVII. Pero no cabe duda
que la importancia y frecuencia de los suefios —tan actual en &l mundo
paraguayo—, como los mensajeros “resucitados™ adquman otra fuerza en
una cultura que procedia de la religiosidad guarani., Lo mismo podemos
afirmar con relacién a la palabra, al canto y al rezo comunitario.

El mundo demoniaco aparentemente va a ser el mismo, pero la reli-
giosidad paraguaya ha sabido mantener unas representaciones y vivencias
autdctonas, adin poco comprendidas por muchos agentes pastorales.

. Ambas re11g1051dades creen y admiten las almas de los dlfuntos simi-
Iarmente se habla del cielo y del -infierno, pero no cabe duda que en lo
mdés profundo quedan diferencias en la interpretacién del mundo de ultra-
tumba que se manifiestan no en el rtual oficial, pero si en el complejo
mundo de los ritos populares. Podriamos segmr multiphcando los ajemplos,
pero baste con estas indicaciones; - . - -
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Una de las preguntas, que suele hacerse, es el influjo de los jesuitas
en la actual religiosidad popular paraguaya. Creo que las aportaciones de
este trabajo las evidencian y constatan, Pero es dificil aclatar los elementos
especificamente jesuiticos incorporados a la religiosidad del pueblo. A
excepcién de algunas devociones concretas, propias de la- Orden, pensamos
que los jesuitas, en cuanto a religiosidad, trabajaron con los mismos
esquemas fundamentales de los franciscanos, mercedarios, dominicos y del
clero. secular. Es decir, hicieron su pastoral religiosa con la- dindmica ¥
con los esquemas propios de la época. Las diferencias, en cuanto a formas
religicsas, de los distintos misioneros no debian de ser mucho mayores de
las que seguimos encontrando actualmente. Fueron, a mi juicio, un elemento
mas en la gestacién de la religiosidad popular paraguaya, de tal manera
que hoy resulta diffcil, a excepcién de algunos pequefios detalles acciden-
tales, " distinguir los elementos orlglnadc-c por cada una dc las- distmtas
familias rellglosas

Lo que si creemos es que si las reducciones no hubieran desaparecido
tan violentamente por la obra de Bucarelli y de los posteriores gobernantes,
quizd el estilo cristiano de vida del Paraguay hubiera sido mucho mas
elevado, ya que tan enelalcamente contrastaba con el que se vivia en
Asuncién y en las zonas en las que prevalecfan los encomendercs. Pero
el presente supone una larga hxstona que ne perm1te snnphﬁcacnones
féciles, para poderlo exphcar.

Tamblen quiero llegar a unas sencﬂlas Conciusmnes Pastorales a
partir de nuestro estudio, :

La primera es que la rehglomdad popular paraguaya es radlcalmente
cristiana, aunque dicho cristianismo en muchos- momentos quede fuerte-
mente influenciado y expresado por las formas de la vieja cultura-guarani.

‘El lenguaje religioso del pueblo no es de fécil intérpretacién. Sin duda
que se han debido de introducir elementos espireos que de alguna maiera
no sirven para expresar la fe cristiana o que en otras ocasiones la-deforman.
Pero también es necesario saber leer este lengusje desde un amplio contexto
histérico, desde el cual muchas veces em expresiones aparentemente inco-
rrectas se puede descubrir la superacién de antiguos errores, o los deterioros
padecidos . por la memoria popular, o el lenguaje teoldgico ]_JI'OPIO dei
pueblo, .que no- comc:de con el de los teélogos cientificos. .

En concliisién, algo és evidente: que para la'évangelizgcién constante
del pueblo es necesario conocer ¥ estimar su’lenguaje religioso. Més adn,
én 'la medida de lo posible, es necesario’ asimilarlo, vivirlo desdé dentro

¥ ‘practicarlo sin aires de compaswa ‘coneesién. Solo asf se inicia el verda-
dero acompaiiamiento 'de-un. pueblo; que escuchard ‘con respeto y alegtia
&l ‘'mensaje nuevo de: unos agentes de pastoral que saben que fueron cate~
quizados previamente por el pueblo misto, - : S -
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Reflexiones teologlcas
sobre los dlnarmsmos dcl progreso humano

Hicarélo- Anioneich S.J..

La naturaleza humana tiene determinadas fuerzas o recursos que la
impulsan hacia €l progreso. En nuestro trabajo las llamaremos “dinamis.
mos del progreso humano”. Las ideologias socio-politicas y econémicas
modernas suponen escs dinamismos en la base de sus concepciones sobre
el hombre, la sociedad y las transformaciones hacia el progreso.

En este trabajo queremos analizar las dos instruccicnes de la Con-
gregacidn para la Doctrina de la Fe: “Algunos aspectos de la teologia de
la liberacién” que, en adelante citaremos como Libertatis Nuntius (LN) y
“Libertad cristiana y liberacién” que serd citada como Libertatis Cons-
cientia (LC). Uno de los aspectos fundamentales que contraponen la “visidén
cristiana del hombre” con e} andlisis marxista, segin LN, es el problema
de la conflictividad come *estructura fundamental de la historia” (VIII,
5). No estd en cuestidn Ia existencia de un “conflicto social agudo™ (VII,
8), sino su anélisis en términos de “lucha de clases” que emparentan la
visién de la realidad con los postulados filoséficos del materialismo
dialéctico que considera el conflicto de clases como ley fundamental de
la historia, y por tante como dinamismo del progreso.

Nuestra reflexién no toma como objeto la critica de la interpretacién
que LN hace del marxismo, ni €l examen de la validez de la afirmacién
sobre la inseparabilidad del anélisis marxista respecto de la filosofia atea .
Pretendemos tan solo, analizar los presupuestos teoldgicos que subyacen
en €l rechazo del conflicto como dinamismo del progreso humano y
mostrar la aplicacién de estos presupuestos a otros mecanismos que el
mundo contempordneo considera vélidos para el avance de la historia,

El planteamiento de la cuestién supone la relacién entre la liberacién
del pecado y la liberacién de esclavitudes de orden cultural, econémico,
social ¥ polltlco Esta relacidn se manifiesta en el término ¢ quo de la
liberacién, en el sentido de que la liberacién humana no- seria integral y
completa si se disociaran la liberacion de las estructuras injustas, por un
Jado, y la liberacién interior del pecado, por otro. Por contraste, la utopia

'La tesis de la msepa.rabﬂxdad ha.bia. side sustentada. entre otros, por PIERRE BIGO,
Z:él}\;egi: enire el dandlisis marzista v el matemhsmo dsalécmo, en Medel]jn 15-16 (1977)
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del término ad quem concebiria como incompleta e insuficiente una
libertad interior separada de la social y exterior.

Nuestra reflexion se propone establecer, en primer término, el hecho
de la relacién entre las dos liberaciones, la social y la del pecado, sin
profundizar el modo como dicha relacién es explicada. Para la argumen-
tacién que deseamos proponer nos basta la simple afirmacién - -de que
existe dicha relacin. El segundo paso de nuestra reflexién serd examinar
la tesis de LN frente al proyecto de liberacién social del marxismo y sus
proyecciones teoldgico-pastorales en la teologia de la liberacién. Finalmente,
la tercera parte abordarid la aplicacién de los argumentos tecldgicos a
otros mecanismos del progreso, es decir, a otros proyectos de liberacidn
social. Nos circunscribimos al otro polo. 1deIog1co, el -proyecto. liberal
capitalista. : :

I- Relacién entre Liberacién del Pecado y Lib.eracién. Social

Si distinguimos en el proceso liberador el término a quo, el términc
ad quem y el proceso mismo, podemos preguntarnos si las dos liberaciones
(del pecado y social) estdn telacionadas en Ios dos términos ¥y en el
proceso mismo. .

Respondemos, en primer lugar, a la pregunta por la relacién de ambas
liberaciones en los dos términos. En segundo Tugar abordaremos la relacién
en el proceso liberador.

a. El término A QUO y AD QUEM

En los recientes documentos de la Iglesia ¢l debate se centra no sobre
el hecho de la relacién de ambas liberaciones, sino sobre el modo. A pri-
mera vista parece aceptarse pacificamente que ambas liberaciones no se
separan radicalmente, deben ir juntas de alguna manera, ¢ en todo caso,
con precedencia de una sobre otra. Los términos “causa”, *condicién”,
“fruto”, “rafz” que vinculan ambas dimensiones expresan esta conviccidn
que se afirma tanto de la liberacién a gqueo como ad quem. Es decir;, no
seria integral liberacién humana, lo que en su punto de partida s6lo aspi-
rara a la liberacién de un solo aspecto (sea social, sea del pecado), o la
gue tuviera como utopia de llegada una liberacién separada de la otra.

La hipétesis de la mutua relacién de ambas liberaciones excluye dos
posiciones exiremas: la que afirmaria la total identidad de ambas, sin
posible distincién ni en cuanto a causas eficientes ni en cuanto a causas
finales (sosteniendo, por ejemplo, que la liberacién social y del pecado
son liberationes gue el hombre realiza con su propia fuerza y para un
fin "puramente natural; o que son obra exclusiva de Dios); o la otra
posicién extrema que separaria radicalmente ambas liberaciones, sin ningtin
punto de contacto, por ser de naturaleza absolutamente heterogénea, = ~

Contra una reduccion monistq de la hberamdn ‘el magisterio ha en-
senado que las dos liberaciones no son Io mismo, deben distinguirse cui-
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dadosamente, Podemos aducir como pruebas algunas citas de Gaudium et
Spes, Evangelii Nuntigndi, Libertatis Nuntius y Libertatis Conscientia.

. El Concilio advertia: “hay que distinguir cuidadosamente progreso
temporal ¥ crecimiento del Reino de Cristo” (GS 39). Pablo VI precisaba:
“La Iglesia asocia, pero no identifica nunca, liberacién hurmana y salvacién
en Jesucristo, porque sabe por vevelacidn, por experiencia histérica y por
reflexién de fe, que no toda nccién de liberacién es necesariamente cohe-
rente y compatible con una visién evangélica del hombre, de las cosas y
de los acontecimientos; que no es suficiente instaurar la liberacién, crear
el bienestar y el desarrollo para que llegue el Reino de Dios” (EN 35).
La instruccién sobre la teologia de la liberacién ve una reduccidén monista
en las interpretaciones siguientes, derivadas del uso del marxismo: “En
esta concepcidn, la lucha de clases es el motor de la historia. La historia
Nega a ser asi una nocidn central. Se afirmard que Dios se hace historia,
Se afiadird que no hay méds que una sola historia, en la cual no hay que
distinguir ya entre histovia de la salvacion e historia profana. Mantener
la distincidn serfa caer en ¢l ‘dualismo’, Semejantes afirmaciones, reflejan
un inmanentismo historicista. Por esoc se tiende a identificar el Reino de
Dios y su devenir con el movimiento de la liberacién humana, y a hacer
de la historia misma el sujeto de su propio desarrollo como proceso de la
autorredencién del hombre a través de la lucha de clases. Esta identifi-
cacién estd en oposicién con la fe de la Iglesia, tal como la ha recordado
el Concilioc Vaticano II (LG 9-17)” (LN IX, 3).

También LC recoge las advertencias del Concilio: “Conviene cierta-
mente distinguir bien entre progreso terreno y crecimiento del Reino ya
gue no son del mismo orden” (L.C 60).

Por otro lado, contra una separacion dualista de ambas liberaciones,
el Magisterio también ha ensefiado la mutua relacién e incidencia. Toda
la doctrina social de la Iglesia se sustenta sobre la conviccién del aporte
de la liberacién del pecado a la liberacidn social. Ve en las cuestiones
sociales problemas no sélo técnicos sino éticos 2. La ayuda de la fe al
orden social es importante al vigorizar el sentido moral?®; los problemas
sociales tienen su rafz en el pecado?® y el olvido de los valores morales y
espirituales 5, Puebla refoma esta perspectiva ®. Las condiciones inhumanas
dz vida impiden la realizacién integral de la persona humana, su vocacién
al desarrollo v salvacidn’, implican desprecio de la persona®, fruto y
expresion de una visidn materialista de la vida®.

IRN 12; QA 41-43; MM 42; QA 96.

115 5, MM 195; BN 132; QA 32,

“QA 132 135 139.

SMM 176, RH 18d.

51154 1257 793 70 73 517 1258 186 452 28 253 349 69 138 90 281 323 358 864

TQA 180 135; LS 5.

8RN 31, QA 101 124 125; PP 9 21-22 30; RH 18 cf. Puebla 40-44 50 87
1261 134 47,

TQA 135 144; MM 176 208; PP 19; Juan Pablo II, Discurso inaugural de
Puebla, IIT,4; RH 15d 16h: Puebla 55 56 05 312 543 314,
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Junto a todos estos textos debemos colocar otros de GS, EN y LC
que maiizan las afirnaciones sobre la reduccién monista. El concilio afiade
a la frase ya citada: “hay que distinguir cuidadosamente progreso temporal
y crecimiento del Reino de Cristo” la palabra “aunque” que precede a
la cita, y sigue asi: “sin embargo, el primero, en cuante puede contribuir
a ordenar mejor la sociedad humana, interesa en gran medida al Reino
de Dios” (GS 39). Més ain, el Concilio distingue entre una presencia real
e histérica del Reino y otra perfecia: “FEl Reino estd ya mistericsamente
presente en nuestra. tierra: cuando venga el Sefior, se consumara su per-
feccion’ (Id). Para el Concilio, después de afirmar que “la misién propia
que Cristo confid a su Iglesia es de orden religioso”, se deduce de esta
realidad una misién en lo social. “Pero precisamente de esta misma misién
religicsa, derivan funciones, luces vy energias que pueden servir para esta-
blecer v consolidar la comunidad humana seglin la ley divina” {GS 42).

En forma muy enfética, Pable VI subraya la relacién en las libera-
ciones: “Entre evangelizacién y promocién humana —desarrollo, libera-
cién— existen efectivamente lazos muy fuertes. Vinculos de orden antro-
poldgico, porque €l hombre que hay que evangelizar ne es un ser abstracto,
sinc un ser sujeto a los problemas sociales y econdmicos, Lazos de orden
teolégico ya que no se puede disociar el plan de la creacién del plan de
la redencién que llega hasta situaciones muy concietas de injusticia, a la
que hay que combatir ¢ de justicia que hay que restaurar. Vinculos de
orden eminentemente evangélico como es el de la caridad: en efecto, cémo
proclamar el mandamiento nuevo sin promover mediante la justicia y Ia
paz, el verdadero, el auténtico crecimientc del hombre? Nos mismo lo
indicamos, al recordar que no es posible aceptar ‘que la obra de la evan-
gelizacién pueda o deba olvidar las cuestiones extremadamente graves, tan
agitadas hoy dia, que atafien a la justicia, a la liberaciém, al desarrollo y
a la paz del mundo. Si eso ocurriera seria ignorar la doctrina del Evangelio
acerca del amor hacia el préjirmo que sufre o padece necesidad” (EN 31).

El conjunto de la Instruccién sobre la teologia de la liberacién ma-
nifiesta bien a las claras el rechazo de la separacién dualista de las dos
liberaciones; sin embargo, el planteo teoldgico del problema acentia mucho
mds la advertencia al “inmanentismo historicista” como riesgo y no destaca

¢n el mismo plano el otro riesgo de un dualismo. Para encontrar una posicién
més exacta y justa sobre el problema debemos acudir 2l documento de los
Obispos del Perti sobre la teologia de la lberacién '°

Los Obispos, después de recoger la advertencia conira el monismo
con estas palabras: “De no hacer la distincidn, la gracia se ve absorbida
por la naturaleza, Dios por Ja historia, Cristo queda reducido 2 ser un
maestro de moral o un lider social, la Iglesia a ser una institucién humana,
O se llega a divinizar 0 a mesianizar las realidades temporales, la Historia,

¢ CONFERENCIA EPISCOPAL DEL PERU: Dawmmto de la Coﬂferencm sobre
Iz Teologiz de la Liberacién, Octubre 1984, Lima. _




Medellin, Vol. 18, n. 51, Septiembre de 1937 395

el Pueblo, 1a Revolucién. La escatologia se diluye en el proceso evolutivo
de 1a Historia y el Rejno de Dios se logra sélo por los esfuerzos de los
hombres” (n. 51)... afiaden, sin embargo, la adveriencia contra el dua-
lismo: “Por otra parie, de no mantener Ia unidad entre las dos dimensiones,
queda negada la realidad de nuestra fe: la creacidn, la encarnacién, la
redencion, la gracia, Un mesianismo inmanentista no puede dejar de con-
ducir a las més amargas desilusiones, pero renunciar a toda esperanza de
mejorar este mundo, ya desde ahora, es negar el poder salvador del Seiior.
La lucha contra el mal en este mundo es responsabilidad humana, ayudada
por la gracia, pero el triunfo definitivo contra el mal ¥ la muerte, es don
de Dios que esperamos. A El estd reservado poner fin a la Historia, asi
como fue El quien le di6 inicic” (n. 52), Los Obispos del Perd sitdan,
pues, adecuadamente el problema como rechazo tanto del monismo reduc-
cionista como del dualismo que separa las dos liberaciones en forma
absoluta.

También LC significa una posicién mas clara en favor de la vincu-
lacién que exisie entre los dos procesos de liberacién.

“Somos liberados del amor desordenado hacia nosofros mismos, que
es la causa del desprecio al préjimo y de las relaciones de dominio entre
los hombres” (LC 53). “El amor evangélico y la vocacién de hijos de
Dios, a la que todos los hombres estdn llamados, tienen como consecuencia
la exigencia directa e imperativa de respetar a cada ser humano en sus
derechos a la vida y a la dignidad. No existe distancia entre el amor al
préjimo y la voluntad de justicia. Al oponerlos entrs si se desnaturaliza
el amor y la justicia entre si. Ademds el sentido de la misericordia completa
el de la justicia impidiéndole que se encierre en el circulo de la venganza.
Las desigualdades inicuas y las opresiones de todo tipo que afectan hoy
a millones de hombres y mujeres, estin en abierta contradiccién con el
Evangelio de Cristo y no pueden dejar tranquila la conciencia de ningin
cristiano” (LC 57). “Conviene ciertamente distinguir bien entre progreso
terreno y crecimiento del Reino, ya que no son del mismo orden. No
obstante, esta distincién no supone una separacién, pues la vocacidn del
hombre a la vida eterna no suprime sino confirma su deber de poner en
préctica las energias y los medios recibidos del Creador para desarrollar
su vida temporal...” (LC 60) ...“La Iglesia pone todo su imterés en
mantener clara y firmemente a la vez la unidad y la distincién entre evan-
gelizacién y promocién humana: unidad, porque ella busca el bien total
del hombre; distincién, porque estas dos tareas forman parte, por titulos
diversos, de su misién” (LC 64).

Lo dicho hasia aqui parece confitmar un consenso paciiico sobre la
opinién de que las dos liberaciones estin relacionadas entre si. Esta con-
viccién es, por lo demés clasica en el pensamiento teolégico''. Otro pro-
blema diferenie es el de explicar el modo de relacién de ambas liberaciones.

1 Podriamos confirmar esta afirmacién con la citza siguiente: “Como para la mayor
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El problema del modo de la relacién fue discutido en el Sinodo sobre
la Evangelizacitn, de 1974, Podemos citar observaciones de un tedlogo
asesor de dicho encuentro: “La declaracién final del Sinodo anuncia: en
cuestién de tanta importancia nos hemos sentido en profundo acuerdo en
volver 2 afirmar la conexién intima (intima connexio) que existe enire la
obra de la evangelizacién y la mencionada liberacién”. He aqui una
evidente alusién a la afirmacién hecha por los Padres Sinodales de 1971
que habian declarado que la accién por la justicia y la participacién en
la transformacion del mundo les parecia plenaments una “dimensién cons-
titutiva® (ratio comstitutiva) de la evangelizacién, No es dificit ver que el
texto de 1974 es menos valiente que el de 1971. La expresién fuerte
‘dimensién constitutiva’ usada en 1971 es ahora, en 1974, substituida por
la férmula vaga de ‘conexidn intima’, que es ambigua, pudiendo significar
mucho (en el sentido de unz conexién intrinseca, integral o esencial) o
poco (en el sentido de una conexidn extrinseca u ocasional, por ejemplo
para la situacién de hoy, como signo de credibilidad, donde fuere nece-
sario) 'Z,

Las aclaraciones del Sinodo, sin embargo, no debilitaron tanto la
intima conexiGn, que fuera meramente ocasional. Dice el mismo autor:
“Con estas aclaraciones la afirmacién de que ‘la liberacién humana te-
rrestre es parte integrante de la evangelizacion’ fue sin duda la mds
consagrada por el Sinodo de 1974” . Hubo varias declaraciones de Padres
Sinodales en este sentido: la salvacién eterna y la promocién humana no
pueden separarse de la accidn de la Iglesia ni en la de cualquiera de los
cristianos, pues astdn intimamente unidas en la misma obra de la creacidn
y de la redencién {Card. Woityla); es vinculo necesario (Mons., Matagrin
de Grenoble); la evangelizacién no se reduce a la promocién humana pero
la incluye, la postula y la lleva a su cima (Circulus minor hispano-portu-
gués, Il parte); la promocién humana y la evangelizacién son dos dimen-
siones de una misma realidad global y no realidades o actividades distintas
(documento presinodal de los Obispos del Brasil); finalmente el Mensaje
de los Derechos Humanos, publicado 2] 23 de octubre de 1974 declaraba:
“En nuestro tiempo, la Iglesia ha llegado a comprender mds profunda-
mente esta verdad (es decir: el desarrollo integral de las perscnas vuelve
mds clara la imagen divina en ellas) en virtud de lo cual cree firmemente
que la promocién de los derechos humanos es requerida por el Evangelio
y es central en su ministerio™ ™.

parte de los autores medievaies, para San Buenaveniura coincide la historia del munde
con la historia de la salvacién humana, Neo hay una Weltgeschichte al margen de uma
Heilsgeschichte. No que sean idénticas historia sagrada e historia profana: pero ambas
estdn vistas bajo el unico angulc de la salvacién redentora en Cristo”, OLEGARIO GON-
ZALEZ: Misterio trinitarie v existencie humana. Estudio bistérico teoldgico en tormo a
San Buenaventura. Rialp, Madrid 1965, p. 605.

12 Boaventura KLOPPENBURG ofm: Evengelizacidn v liberacion segin el Sinodo de
1974, en Medellin 1 (1975) 6-35; p. 20.
: BId. p. 21,

141d, pp. 21-23.
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Tal vez con el profundo respeto del Papa por tan diversos y ricos
aportes, el texto de Evangelii Nuntiandi sobre la distincién de las libera-
ciones es cuidadosamente presentado, de modo que en forma alguna deje
una impresién de dualismo o de separacién real de las dos liberaciones.
Nos referimos a un texto citado arriba, del cual enfresacamos estas lineas:
“no toda nocidn de liberacién es necesariamente coherente y compatible
con una visidn evangélica del hombre, de las cosas y de los acontecimien-
tos...” (EN 35, subrayados nuestros).

. En este texto de Pablo VI, la afirmacién clara de la distincién se
sitia en la forma de entender un proceso que bien puede ser drico en la
realidad (dos dimensiones de una misma realidad global y no realidades
o actividades distintas, segiin los Obispos del Brasil). La “nocién® es una
forma de comprender, de captar una realidad, y lo mismo la “visidn®;
es un dngulc o modo de percepcién. Esto no significa, en forma alguna,
minimizar las diferencias, porque las nociones o visiones que se aplican
a los hechos funcionan de algiin modo como instrumentos que los inter-
pretan y hasia los transforman y por tanto, pueden reducitlos y empo-
brecerlos (va a nivel real) o darles sus proporciones auténticas. La visién
evangélica, por ejemplo, impide ‘“nociones estrechas” reductoras, como
reducir la liberacién a “la simple y estrecha dimensién econdmica, politica,
social o cultural...” (EN 33) o “circunscribir (la misién de la Iglesia)
al solo terrenc religioso, desintereséndose de los problemas temporales del
hombre” (EN 34).

De todos modes, la discusién sobre el modo de relacién de ambas
liberaciones no es iema ceniral para nuestro discurso, siendo suficiente
constatar que las dos liberaciones estdn unidas en el términc g guo, y
también en el téimino ad quem:

—en el término a quo, donde Ia liberacién de Cristo incide in recio
en la liberacién del pecado, raiz de opresiones sociales; y por tanto in
obliquo la liberacion social es afectada por la otra liberacidn.

— también en el término ad quem porque la utopia cristiana de una
liberacién integral es impensable sin ambas liberaciones, por mas que se
reconozca siempre, en la historia, su cardcter germinal e incompleto. La
sociedad que el cristano estd llamadc a construir, en modo algunc es
compatible con las esclavitudes socio-ecomdmicas, culturales y politicas,
porque ellas derivan del pecadc, de donde nacen, y se vuelven ocasiones
para el pecado, por ser obstdculos que impiden vivir la vocacién de los
hijos de Dios. Medellin ya habfa afirmado que el rechazo de la paz —con-
dicién de los hijos de Dios— es rechazo de Dios mismo: “La paz con
Dios ¢s el fundamenic dltimoc de la paz interior ¥ de la paz social. Por
lo mismo, alli donde dicha paz social no existe; alli donde se encueniran
injustas desigualdades, sociales, politicas, econdmicas y culturales, hay up
rechazo del don de la paz del Sefior; més ain, un rechazo del Sefior
mismo (Paz 14). También LC reafirma la intuicién de Puebla 28, de la
contradiccién y escdndalo de la injusticia en confextos de cristianismo:
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“Las desigualdades inicuas y las opresiones de todo tipo que afectan hoy
a millones de hombres y mujeres estdn en abierta contradiccién con el
Evangelio de Cristo ¥ no pueden dejar tranqmla la conciencia de ninglin
cristiano™ (LC 57¢).

Desde la concepcién cristiana, ‘pues, el verdadero progreso de la
sociedad temporal no puede darse sin la superacién del pecado porque
esta liberacién abre a la persona humana hacia la totalidad de las libe-
raciones. El acentc unilateral en otras liberaciones, como v.g. mejoras
sociales, o ccondmicas, olvida la principal liberacién. Por eso podemos
concluir también que el términc ad guem de un proceso de liberacidn para
el Tercer Mundo no puede identificarse ¢on los modelos que les ofrecen
tanto el primer mundo del consumo, como el segundo de la colectivizacién
estadista, sino que estos modelos deben ser trascendidos y superados.

b. EI procesc liberador

El planteamiento de la cuestién nos Ileva a preguntarnos si puede
darse un proceso de liberacién que disccie las dos liberaciones. En térmi-
nos més claros, si el empleo de medios que son pecado —y por tanto no
expresan la liberacidn interior— pueden ser vélidos para un fin de libe-
racion social. Tenemos aqui en mente sobre todo las advertencias de LN
sobre la violencia.

No hablamos de la posibilidad del hecho de la violencia, que puede
afectar pasivamente a un sujetc (a quien se le hace violencia) ¥ que puede
coexistiv con la liberacion interior. El ejfemplo més evidente lo tenemos en
el Evangelio, en la pasién del Sefior. Més atin, el hecho de que el camino
o medio de violencia exterior ha sido precisamente el camino de redencidn,
de conquista de la libertad interior de todos los hombres. Los cristianos
veneramos el lefio de la cruz como redentor, a pesar de ser instrumento
de tortura v de muerte,

Tampoco crec que el eje de la cuestion deba situarse en Ia opcidn
por el uso de la violencia. Serfa una novedad en el magisterio de la Iglesia,
afirmar en forma taxativa y absoluta que la violencia, sea cual fuere la
situacidn y circunstancia que la origine, es siempre absoluta e intrinseca-
camente perversa.

Los grandes imperios del mundo se cuidan de distinguir entre la
violencia hecha por regimenes “totalitarios” y la hecha por los “autori-
tarios”, segiin la violencia sea ejercida por paises enemigos o por paises
amigos. Es evidente que estas distinciones politicas e ideologizadas, no
pueden ser norma de la conciencia ética del pensamiento cristiano; por
ello el paralelismo no vale. :

Pero es la Iglesia misma, la que desde larga tradicién anterior, sostuvo
que Ia violencia puede ser justificada en ocasiones exiremas (injusta
agresién, legitima defensa, mal menor... recordemos PP 31). El propio
documento LN introduce algunos matices: “Por esta razon €l recurso sis-
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temdtico v deliberado a la violencia ciegs, venga de donde venga, debe
ser condenado” (XI,7). Hace falta mucha objetividad para examinar las
condiciones de lo sistemdtico, deliberado y ciego en las manifestaciones
de violencia, sin inclinarse a justificar la represién oficial como no-siste-
mética, no-deliberada, o no-ciega, y la violencia revolucionaria como sis-
temética, deliberada y ciega. Las posibilidades de interpretacién ideoldgica
de fendmenos idénticos de viclencia puede subsistir subjetivamente, a pesar
de los criterios objetivamente ofrecidos. Por otra parte LC completa LN
en este aspecto y es por tanto recurso obligado de la interpretacién de LN
en este tema si queremos ser fieles a una lectura orgdnica de ambos docu-
‘mentos. En efecto, LC, después de reafirmar las adveriencias sobre la
violencia, afiade sin embargo: “Estos principios deben ser especialmente
aplicados en el caso extremo de recusrir a la lucha armada, indicada pot
el Magisterioc como el dliimo recurso para poner fin a una ‘tirania evi
dente y prolongada que aientara gravemente a los derechos de la persona
y perjudicara peligrosamente al bien comiin de un pais’. Sin embargo la
aplicacién concreta de este medio, sélo puede ser tenido en cuenta después
de un andlisis muy rigurose de la situacion” (LC 79).

Si no estdn en cuestién, pues ni el hecho de la violencia que ya estd
existiendo,' o la opcidn de una violencia legitima, menor, como {ltimo
recurso ante una tirania evidente y prolongada (cfr. PP 31, LC 79) ;ddnde
hay que pener el acento del rechazo del anélisis marxista de la lucha de
clases para la teclogia?

Nos parece que la perspectiva fundamental ofrecida por LN es la
concepcidn filoséfica de Ia viclencia como intrinsece a la naturaleza humana,
Asumiendo, provisionalmente, como vélida esta hip6tesis, exarninaremos
en la siguiente parte de nuestro articulo la posicién de LN ante la esencial
conf]ié_ﬁvidad de la naturaleza humana, que, segfin dicho documento,
caracterizaria el andlisis cientifico y la filosofia marxista, y por consi-
guiente, las peligrosas desviaciones a que induce en el pensar teolégico.

Il. La Esencial Conflictividad en la Naturaleza Humana

‘Varias veces sefizla LN como el eje de la cuestién el problema de la
conflictividad, considerado por el marxismo —segln Io interpreta LN—
como “estructura fundamental de la historia” (V11I, 5); “ley objetiva” Gd. 7);
“ley fundamental (que) tiene un cardcter de globalidad y universalidad”
(id. 8). Aceptar este postulado “pone radicalmente en duda la naturaleza
misma de 1a ética. De hecho el cardcter trascendente de la distincién entre
el bien y el mal, principio de la moralidad, se encuentra implicitamente
negado en la dptica de la lucha de clases” (id. 9).

El examen de esta cuestién nos lleva, en primer lugar a interpretar
qué’ puede significar el planteamiento mismo de la “esencial conflicti-
vidad” en la 16gica del discurso marxista. Estamos en un debate -semdntico.
El segundo paso serd considerar la doctrina catdlica sobre la naturaleza
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humana. Asi percibiremos la fuerza del rechazo del conflicto como “dina-
mismo del progreso humano”.

a. La conflictividad en lg ldgica del pensamiento marxista

Si las reservas ante el conflicio no se dan en el campo de los hechos
conflictivos existentes, ni en las opciones que pueden tener justificacidn
ética (el caso extremo de recurrir a la lucha armada, indicada por el
Magisterio como Ultimo recurso...”) sino en el cardcter intrinseco que
el marxismo parece atribuirle con relacién 2 la naturaleza humana, de-
bemos preguntamos qué significan para el marxismo, en comparacién con
¢l pensamiente cristiano dichas categorias de lo “intrinseco y de lo esencial
en Ia naturaleza”. Nos ayudard en nuestro proceso recordar un trabajo
de Arturo Gaete ® sobre el dificil didlogo del catclicismo social y el
marxismo.

Los conceptos de naturaleza y de historia no tienen la misma signi-
ficacidn en el pensamiento tomisia y en el marxismo. Gaete recuerda:

“El tomismo y particularmente el neotomismo de la segunda
mitad del siglo XIX es pensamiento de la substancia; el accidente
no interesa (ac-cidens, en latin significa ‘lo que cae al lado’, al lado
de lo importante, se entiende). Pues bien, cuando un hombre nace
ya estd presente toda su substancia; lo que viene después, la vida
entera, la historia es ‘accidente’. Ademds el {omismo es sobre todo
pensamiento del ser no de la accidn. Al ser se lo designa también
con el nombre de esencia o de naturaleza. La “‘naturaleza” es la
esencia en cuanto principio de accién. Pero en realidad no vamos
més alld del ser. ‘La operacidén es consecuencia del ser’, dice uno de
los adagios méds célebres del tomismo. Por estas dos razones se com-
prende que el tomismo se haya interesado tan poco en pensar la
historia. El hombre es su propia historia. Su ser no pre-existe sino
de una manera elemental; su ser se lo va tallando en la historia. El
maixisme es ademds pensamiento dialéctico, es decir, percibe 1a rea-
lidad como un proceso de contradicciones. No es de extrafiar entonces
que el marxismo sea pensamiento del trdnsito como tal ‘“.

Mis adeclante, a propdsito de la lucha de clases, establece el mismo
matiz: .

“En el tomismo la historia es un accidente con respectc de la
substancia, la esencia o la naturaleza. En el marxismo, en cambic es
un concepto originante. Por ‘naturaleza’ se entiende lo que nos rodea
y eso hay que pensarlo en relacidn a una historia humana. La lucha
de clases no es un accidente de la naturaleza humana, El hombre no
tiene naturaleza sino historia. En esta historia ella es un hecho central

15 Arturo GAETE, SJ' “*Catolicismo sumal y marxisme en el siglo XIX: un dijlogo
imposible”, Mensaje, 205 (1971} 588-602.

lbgc. p. 595, Sobre la idea del poco interés del tomismo por la historia, Gaete la
fundamenta en la autorizada opinidn de Etienne Gilson: *“la indiferencia de Santo Tomis
con respecto a la historia ha side prodigiosa”, y también de G. Fessard.
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que nos constituye como hombres. Pero esta historia no es definitiva;

es mds bien la prehistoria de unos hombres alienados”’.

Teniendo en cuenta estas diferencias de sentido y de légica del dis-
curso, se puede comprender lo dificil que es plantear el problema de la
lucha de clases para ambos sistemnas en las mismas bases de comprensidn.
Para Ledén XIH, por ejemplo, el conflicto de clases no puede basarse en
la naturaleza: “Es un mal capital en la cuestibn que estamos tratando,
suponer que una clase social sea espontdneamente enemiga de la oira,
como si la naturaleza hubiera dispuesto a los ricos y a los pobres para
combatirse mutuamente en un perpetuo duelo” (RN 14).

Para Marx, en cambio, la fundamentacién de su cancepto de hicha de
clases no brota de la naturaleza humana sino de planteamientos histdricos
que se formulan después tedricamente. En forma andloga, mientras que

el magisteric social busca 2l fundamento del Estado “en lo que pide la .

recta razén de conformidad con la naturaleza...” (RN 23), el marxisme
no interroga la naturaleza del Estado para leer en ella su finalidad per-
manente a la cual deberia conformarse, sino que interroga la historia del
Estado (como lo hace Engels, en: E! origen de la familia, de la propiedad
privada y del Estado, en 1884), para buscar 1o que de hecho ha side ¥
trata de ver hacia adonde apunta lo que de hecho serd al final.

Habria que preguntarse, pues, si lo que es interpretado como “esencial
conflictividad de la naturaleza humana” en el magisterio corresponde
exactamente a una idea semejante en la 16gica de discurso del marxismo;
o si més bien, mds que abordar problemas de la “naturaleza™ no se estdn
expresando constataciones empivicas de la historia refiriéndose a la esencia
en el sentido que tiene la palabra para la ciencia y no para la filosofia,
es decir, como la naturaleza de un ser que opera del mismo modo a base
de un ndmero suficiente de coustataciones empiricas.

Es claro que una cosa es lo que el marxismo quiere decir y otra lo
gue el cristiano puede entender cuando lee ese discurso desde sus propias
categorfas cristianas, viendo una esencia metafisica donde sdlo hay cons
tataciones empiricas. En este sentido es vilida toda advertencia del magis-
terio que orienta sobre el modo de leer, pero no enjuicia &l sentido de
quien habla; en otros términos, advierte que si ese pensamiento fuera
interpretado de tal o cual forma, serfa incompatible con la fe.

Si por una parte no queda clarc con absoluta evidencia, que el
pensamiento sobre la conflictividad, -dentro de las categorfas marxistas,
tengan exactamente el mismo semtido que esas palabras suscitan en un
esquema mental diferente, por otra parte, tampoco resulta absolutamente
claro que, denfro de las categorias propiamente tomistas, y en general -del
magisterio, no puedan expresarse —esta vez ortodoxamente— ideas co-
rrespondientes a las que el marxismo propone en relacidn con el conflicto.

7oc. p. 597.
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b. La doctring catélica sobre la naturaleza humana

La doctrina catdlica distingue distintos “estados” de la naturaleza
humana. Considerando las distintas posibilidades de ordenacién a un fin
puramente natural con medios puramente naturales, o de ordenacién a
un fin sobrenatural con los medics para ello, y a su vez la presencia o
ausencia de la gracia y de los dones llamados “preternaturales” podria
hablarse hasta de seis estados de la naturaleza.

a) naturaleza pura, ordenada a un fin natural con medios naturales,
sin gracia ni dones, Ese estade nunca existié, y se considera como mera
posibilidad.,

b) naturaleze integra, difisre de la anterior en tener dones preter-
naturales.

¢) sobrenaturgl: difiere de la anterior en tener gracia, perc no dones

preternaturales, y de ordenarse al fin sobrenatural con medios sobrena-

turales,

d) naturaleza inocente, es la naturaleza a la cual alude la Revelacidn
comoa anterior al pecado (de Adédn: Gn 3). Se considera que esta naturaleza
estd ordenada a un fin sobrenztural con medios schrenaturales, en estado
de gracia sobrenatural y con dones preternaturales (inmunidad de muerte,
dolor, ignorancia y concupiscencia).

e) naturaleza caida vy redimida: es aquella naturaleza que sigue
estando ordenada a un fin sobrematural pero no puede, por el pecado,
alcanzarla en cuante es naturaleza cafda, y si puede alcanzar dicho fin,
por la redencién. En cuanio caida ha perdido la gracia y los dones
preternaturales, y por tanto no es inmune a la muerte, ni al dolor, ni a
la ignorancia, ni a la concupiscencia,

f) naturaleza caida, no redimida: aquella que no recupera la gracia.

De estas seis posibles, la fe retiene sblo dos como histéricamente
reales: la inocente v la caida y redimida. Dogméticamente no puede ha-
blarse, pues, de una naturaleza inocenie a la cual sea esencial intrinseca-
mente el conflicto como dinamismo del progreso., Precisamente, la idea
que la naturaleza inocente quiere contrapener a la realidad histdrica, es
Ia de la armenia interior v exterior del hombre, de los hombres entre si
y con la naturaleza; origindndose esta armonia en el acto creador de Dios.

Perc este estado es contrapuesto a una historia concreta, de ruptura
de armonia interna (concupiscencia que introduce desorden en la libertad),
y externa (envidia, egofsmo, conflicto} en relacidn con ofros y con el
mismo mundo. Se trata por tanto del misteric del pecado introducide por
la libertad del hombre,

Si hay conflicto en la historia, no es por la naturaleza creada, pero
sf, por la naturaleza histéricamente vivida, fruto de la libertad humana,
El pecado introduce el desequilibric vy por eso existe €l conflicto como
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hecho (cuya realidad es admitida) y como opcidn posible y libre de los
hembres.

El dogma del pecado original nos advierte pues sobre la existencia
del mal en la naturaleza humana, aun anies de la opcidn de la libertad.
Citando a uno de los especialistas en el tema: “Podemos concebir una
sitnacidn privada de gracia que preceda a todas nuesiras acciones libres
y las abarque a todas™'®.

La teclogia catdlica contempordnea, en su esfuerzo por compremder
el pecado original ofrece diversas interpretaciones segin los distintos pre-
supuestos antropoldgicos . Pero en todo caso siempre existe el consenso
de que el pecado original marca una naturaleza que ya no es inocente, tal
como fue creada por Dios, sino afectada por un heche introducide por la
likertad, y que antecede ofras opciones posibles de la libertad.

Varias de las teorias propuestas por los teblogos pueden zxplicarnos
esta realidad del pecado original. Siguiendc el pensamiento de Schoonen-
berg, podemos entender la libertad humana como en situacidn; es decir,
como afectada y afectando a su vez por los actos libres, de otros o de si
misma en influjos reciprocos. Todo acto libre nos sitda en el tiempo y el
espacio y sitda a los demds ante nuestra libertad; todos somos a nuesira
vez “situados” es decir, influides por las libertades de otros .

Otro modo de explicar esta realidad podria esiablecerse a partic de
las categorias de la teologia de Karl Rahner, como lo hace su discipulo
Weger . A todo ser humano le corresponde un “existencial” que en el
caso de la referencia teol6gica pecado-gracia, podemos llamar “zxistencial
sobrenatural®. El hecho de tener este existencial sobrenatural, puede vi-
virse en la mera potencialidad trascendental o en la concrzcién histérica
categorial. De la misma manera que hablamos del existencial sobrenatural
de la gracia, también podemos hablar del existencial sobrenatural negativo
o del pecado; tal serfa la explicacién del pecade original, afectando pro-
fundamente la naturaleza humana, aun antes de las decisiones libres del
sujeto individual,

QOtras concepciones como la de Robberechts 22 nos son particularmente
fitiles, por cuanto significan el pecado como una *pardlisis del Jlegar a
ser”, aquello hacia Io cual nuestra naturaleza nos impulsa: hacia la se-
mejanza con Dios. En esta concepcién, el “dinamismo del progreso”
supone siempre una realidad de gracia, y por ello mismo un dinamismo

18 SCHOONENBERG, Piet sj. El poder del pecado, Ediciones Carlos Lohlé, Buenos
Aues-Me]mo, 1968, p. 11 13.
19 MUNERA Alberto sJ.: Pecado personal desde el pecade original, Pontificia Uni-
versu%%(:f Ja.\.vensm]:i\.é Facultad de Teologia, Coleccién monografias, n. 6, Bogotd 1983, 329 pp.
. nota .
20'WEGER, Karl-Heiz s.j. Theologie der Erbsiinde, Coleccién “Quaestiones disputatae”
n. 44, Herder, Frelburg—Basel Wien, 1970.
22ROBBERECJEITS Ludovic, Le myihé d'Adam et le péché originel, B, Uriversi-
taires, Paris, 1967.
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que suponga pecado (como vg. violencia), serd mds bien una pardlisis
del crecimiento que dinamismo de evolucidn y desarrollo. '

Sean cuales fueren las diversas interpretaciones, subsiste un hecho
fundamental: el reconocimiento de que la libertad humana esté afectada
histéricamente por decisiones que nos anteceden, y que de alguna maners
han entrado tan profundamente en la propia naturaleza humana, que nos
inclinan al mal, aun antes de cpciones Iibres de cada sujeto.

Si un pensador marxista se introdujera en todos estos matices dogmé-
ticos no dejarfa de sorprenderse del rechazo a una ley histérica de la
conflictividad humana, basada en lo empirico de la historia, cuando el
cristianismo presupone una herencia de pecado sobre toda la humanidad,
que marca y condiciona toda su existencia en forma mucho mds intrinseca
y esencial, de la que el propio marxista se hubiera airevido a sosiener.

Evidentemente, tenemos en la fe una respuesta: .la naturaleza caida
he sido redimida por Jesueriste y con su gracia el hombre puede regenerar
su existencia personal y social. La &ptica cristiana sigue considerando al
pecado come la rafz de Ias opresiones y de las injusticias sociales; y por
consiguiente, la conversidn como la “curacién en raiz” de todas las opre-
siones e injusticias. :

Pero si queremos confrontar una tesis marxista de la esencial con-
flictividad de la naturaleza humana, con una tesis cristiana de la naturaleza
inocente creada por Dios, y caida y redimida, deberiamos tener en cuenta
algunas observaciones. La docirina sobre la naturaleza redimida, en cuanto
que nace de la revelacién, no es accesible al marxista sino a través del
testimonic concreto de una comunidad eclesial, la cual refleje en sus
actitudes sociales y politicas la realidad de una naturaleza redimida pot
Jesucristo, y por tanto, capaz de establecer Iz convivencia humana sobre
bases muy diferentes a las del conflicto como lucha de clases, para poder
obtener sus fines. Por este motivo mantienen su valor crientador sobre la
utopia cristiana las narraciones de los capitulos 2 v 4 de los Heches de los
Apdstoles sobre la solidaridad fraterna de las primitivas comunidades cris-
tianas. La existencia de tales comunidades, en ndmera socialmente signi-
ficativo seria la verificacion social de la doctrina dogmética sobre la natu-
raleza redimida. ’

. Pero, en cambio, si atendemos con honestidad a los hechos histéricos,
jqué dificil es reclamar autoridad moral en la denuncia de la conflictividad,
para una Iglesia que no excluyd el uso de los medios violentos para
conseguir finalidades espirituales, como v.g. en el caso de las cruzadas,
o en el uso de la fuerza militar de los conquistadores que acompafié la
evangelizacién latinoamericana, o los métodos violentos de torturas para
asegurar la ortodoxia de la fe usados por la Inquisicién! jQué distancia
abismal entre una docirina de la naturaleza redimida y unos medios vic-
lentos de praxis histGrica!
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No olvidemos, pues, que la doctrina sobre la naturaleza inocente,
donde no cabe el conflicto, y sobre la naturaleze caida y redimida, donde
el conflicto, aunque realidad que brota de la libertad por el pecado —ha
side vencido por la gracia de Cristo, son doctrinas recibidas de la reve-
lacién. Su comprensién —para quien no tiene fe— sélo se hace patente
a pariir del testimonic de la fe de la comunidad. No es pues objeio de
un didlogo directo, en el mismo nivel de presupuestos y de lenguaje, con
el que no tiene la gracia de la fe. La asequibilidad, pues de tal concepcién
supone el testimonic de la caridad. El mundo, al ver a los cristianos cumplir
el precepto del amor entiende que son discipulos de Jestis (cfr. Jn 13,35).

La doctrina tiene que manifestarse en la conducta. Pero ademds la
doctrina debe aplicarse a cascs semejantes. Por ello debemos aplicar la
misma medida y los mismos criterios teoldgicos usados en el caso del
conflicto come estrategia de la politica revolucionaria marxista, al caso del
egoismo usado como dinamismo del crecimiento econémico capitalista.

lIl. El Esencial Egoismo de la MNaturaleza Humana

El paralelo ldgico del rechazo a la esencial conflictividad sustentada
por el marxismo, deberia ser, para el magisterioc de LN, el rechazo del
esencial egoismo de la naturaleza que estd en la base de la ideologia
capitalista.

No se trata, meramente, de un lamentable exceso, provocado por
algunos, sino —en forma exactamente paralela a la que LN asume ante
la ideologia marxista— de un verdaderc postulado filoséfico, de una
auténtica conviceibn antropolégica que lleva a pensar que la dindmica del
progreso econdmico debe descansar en el instinto fundamental del ser
humano de buscar priovitariamente su propio interés.

Los textos del magisterio que vamos a citar, no se limitan a sefialar
los posibles excesos dentro de un sistema que puede ser bueno, sino que
consideran como reprobable el sistema en cuanto tal. Tomemos, por e]em-
plo, Populorum Progressio, 26.

“Pero, por desgracia, sobre estas nuevas condiciones de la so-
ciedad (industrializacidn, etc.) ha sido construido un sistema que con-
sidera el provecho como motor esencial del progreso econdmico, la
concurrencia como ley suprema de la economia, la prop1edad privada
de los medios de produccién, como un derecho absoluto, sin limites
ni obligaciones sociales carrespondientes. Este liberalismo sin freno,
que conduce a la dictadura, justamente fue demunciado por Pio XI
como generador del ‘imperialismo internacional del dinero’. No hay
mejor manera de reprobar tal abuso que recordando solemnemente
una vez mis que la cconoinia estd al servicio del hombre. Pero si es
verdadero que un cierto capitalismo ha sido la causa de muchos su-
frimientos, de injusticias y luchas fratricidas, cuyos efectos duran
todavia, serfa injusto que se atribuyera a la indusirializacién misma
los males que son deb:dos al nefasto sistema que la acompana
(PP 26). .
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Segin este texio bay gque distinguir entre los bienes producidos por
el “movimiento histdtico” de la industrializacién, de los defectos del re-
fasto sistema, que acompafié dicho movimiento y sus progresos, ya que
tal sistema conduce por su propia logica a la dictadura e imperialismo
internacional del dinero.

En forma semejante, la ideologia liberal es presentada asi por el
mismo Papa en Octogesima Adveniens, 26 y 35:

“...la ideologia liberal cree exaliar la libertad individual sustrayén-
dola a toda limitacién, estimuldndola con la biisqueda exclusiva del
interés y del poder, y considerando [as solidaridades sociales como
consecuencias mds o menos automiticas de iniciativas individuales y
no ya como un fin y un ctiterio més elevado del valor de la organi-
zacidn social” (QA 26).

Los cristianos que se comprometen con el liberalismo ...“que-
rrian un modelo nuevo més adaptado a las condiciones actuales, olvi-
dando facilmente que en su raiz misma el liberalismo filoséfico es
una afirmacién errénea de la autonomia del individuo en su actividad,
sus motivaciones, el ejercicio de su libertad. Es decir, la ideologia
liberal requiere por su parte un atento discernimiento” (OA 35).

- Entendemos el mensaje de Pablo VI cuando recordamos que la Octo-
gesima Adveniens es una enciclica sobre el discernimiento, donde ¢l Papa
no quiere formular una orientacion vélida para todos los cristianos, sino
sugerir que las comunidades cristianas con sus obispos ¥ segin los criterios
del magisterio, vean localmente, el conjunto de las circunstancias que
permiten hacer las opciones por las ideologias y los sistemas #.

La Laborem Exercens finalmente sefiala también los elementos intrin-
secos de la filosofia liberal: el entender el trabajo como una mercancia (cfr.
LE 7,b); el hecho de que el sistema por su ideologia sigue la l6gica de sus
premisas de economismo y por tanto “reforzaba y aseguraba la iniciativa
econdmica de los solos poseedores de capital” sin preocupacién por los
derechos del hombre del trabajo (cfr. LE 8c), Tal sistema, basado en el
méximo lucro, conduce a un conflicto social:

“Tal conflicto ha surgide por el hecho de que los trabajadores,
ofreciendo sus fuerzas para el trabajo, las ponian a disposicién del
grtupo de los empresarios, y que é&ste guiado por el principio del
méaximo rendimiento, trataba de establecer el salario més bajo posible
para el trabajo realizado por los obreros” (LE 11¢).

Para Juan Pablo II, el problema de la ideclogia capitalista no se
reduce a meros excesos sino a auténticos errores antropoldgicos, a con-
cepciones deficienies del hombre y de ia sociedad, incompatibles con ia
doctrina cristiana.

Bgf. ANTONCICH, Ricarde sj.: “Reflexiones sobre el discernimiento de las ideo-
logias en Octogesima Adveniens 81-35" en Medellin (44) (1985) 452-488.
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“La ruptura de esta imagen coherente en la que se salvaguarda
. estrechamente el principio de la primacia de la persona sobre las
cosas, ha tenido lugar en la mente humana, alguna vez, después de
un largo perfodo de incubacién en la vida préctica. Se ha realizado
de modo tal que el trabajo ha sido separado del capital y contrapuesto
al capital, y el capital conirapuestc al trabajo, casi como dos fuerzas
andnimas, dos faciores de produccién colocados juntos en la misma
perspectiva ‘economistica’. En tal planteamienio del problema habia
un error fundamental, que se puede Hamar error del economismo, si
se considera el trabajo humano exclusivamente segin su finalidad
econémica. Se puede también y se debe llamar este error fundamental
del pensamiento, un error del materialismo, en cuanto que ¢l econo-
mismo incluye direcia o indirectamente la conviccion de la primacia
y de la superioridad de lo que es material, mientras por otra parte,
el economismo sitfia lo que es espiritual y personal (la accidn del
hombre, los valores morales y similares) directa o indirectamente, en
una posicién subordinada a la realidad material. Esto no es todavia
el materialismo- tedrico en el plenc sentido de la palabra; pero es ya
ciertamente materialismo prdctico, el cual no tanto por las preiisas
derivadas de la teorfa materialista, cuando por un determinado modo
de valorar, es decir, de una cierta jerarquia de hienes, basada sobre
la inmediata y mayor atraccidén de lo que es material, es considerado
capaz de apagar las necesidades del hombre” (LE 13c).

_Cuando la ideologia liberal reviste las formas aqui descritas por PP,
OA y LE, no se trata de meros excesos de egoismos aislados, sino de
consecuencias que se derivan de una antropologia, de una concepcidn del
ser del hombre, y por tanto se acercan al terreno donde hemos situado el
problemma del rechazo de la filosofia marxista,

Ahora bien ¢sucede siempre que las précticas sociales estén intima-
mente ligadas con presupuestos ideolégicos-filoséficos? ¢Son absolutamen-
te indisociables? No siempre se da absoluia coherencia entre las practicas
sociales y los presupuestos ideolégicos. :

Podriamos decir, pues, que la filosofia liberal, no siempre pretende
describir la naturaleza humana en forma metafisica, sino m4s. bien a
partir de una esencia basada en constataciones empiricas. Podriamos también
indicar que el interés propio no es absolutamente condenable, sino el
excesivo lugar que ocupa en el espiritu humano cuando lo hace indiferente
anie los intsreses de los demas.

Pero tales salvedades, legitimamente defendibles (no se pueden aplicar
también a la teoria marxista? Podria decirse que el concepto de naturaleza
no corresponde a la metafisica sino a la constatacién empirica, v que la
conflictividad, si es regulada y canalizada por el uso de los medios legi-
timos, nada tendria de objetable. Asi llegd a expresarlo Pio XI en el
siguiente texto: - '

“La lucha de clases, sin enemistades vy odios mutuos, poco a poco
se transforma en upa como discusién honesta, fundada en el amor
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a la justicia; ciertamente no es aquella bienaventurada paz social que

todos deseamos, perc puede y debe ser el principio de donde se llegue

a la mutua cooperacién de clases” (QA 115).

El texto de Pio XI no significa una “luz verde” para asumir el and-
lisis de la Iucha de clases o la estrategia marxista de la lucha de clases;
pero si se refiere ciertamente a la conflictividad social, la reconoce, y la
acepta come préctica, siempre y cuando esté 1egulada por el amor cris-
tiano (“sin enemistades y odios mutuos™),

Lo que en este trabajo quiere ser subrayado es que la advertencia
unilatzral sobre el conflicto en el pensamiento marxista, sin alusién a los
problemas planteados por el egofsmo capitalista, puede ofrecer un campo
bastante grande a la manipulacién ideolégica del sistema liberal. En efecto,
cuando los dos sistemas plantean iguales problemas de discernimiento
{como lo recordaba Pablc VI en OA 31-35) vy después sélo se sefialan
problemas en unoc solo, el otro sistema no se siente censurado, e incluso se
siente defendido en su polémica ideoldgica comira el otro pensamiento.

De alli la necesidad de ofrecer un balance en las advertencias que
son basadas no en intereses ideol6gicos, sino en una verdad teologica.
Cuando las dos concepciones, la del conflicto y la del egoismo, son enten-
didas radicalmente en el ser humano —mediante una concepcién antropo-
I6gica— hasta el punto de hacer de ellas el punto de apoyo o dinamismo
del progresc, emtonces nos oponemos en forma radical a un  concepto
cristiano de la naturaleza humana, que es considerada, desde la fe, como
creada por Dics, y aunque marcada por el pecado, ha sido redimida por
Cristo.

Si, en cambio, ambos conceptos de conflicto y egoismo se limitan
a una cbservacién empirica sobre la conducta humana que nos muestra
una realidad con la que hay que contar y que debe ser superada por una
regulacidn ética, entonces tal posicién se aproxima bastante a lo que podria
ser aceptado como pensamiento cristiano. En efecto, una consideracidn al
interés propic como estimulo legitimo del progreso humano estd presente,
en la doctrina social de la Iglesia sobre la propiedad, cuando sefiala la
dimensién individual o personal que tiene toda propiedad. Pero tal con-
- cesidn estd inmediatamente balanceada por la clara afirmacién de la fun-
cién social, de tal manera que se deja fuera de duda que la funcién indi-
vidual sin la social es cristianamente inaceptable.

En forma semejante, }a constatacién del cardcter conflictive estd tam-
bién presente, v.g. en el sentido de interpretacién histérica que Juan Pablo
II retiene del marxismo, aunque déndole un sentide nuevo y original:
el conflicto enire capitul y trabajo *. Anie estas realidades conilictivas que
reclaman una opcidn por el trabajo, el Papa limita €] sentido del conflicto,
excluyendo ciertos medios y aceptando otros como legitimos. La defensa

24 cf, ANTONCICH Ricardo sj.: *Hacia una interpretacién cristiana del coniflicto
social, en Medellin 45 (1986) 64-88.
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del derecho a sindicalizacién y a la huelga, son aspectos de cémo la propia
Iglesia ha aceptado la conflictividad humana y ha integrado su reflexidén
en el propio magisterio social.

Una importaﬁte distincion: lo ético y lo soteriolégico

Las . presentes reflexiones nos han conducide a un pumto en que
necesaviamente deben anudarse dos cuestiones sobre la liberacidn: sus
aspectos éticos (¢qué hacer?, jqué medios emplear?, jcudles son los
caminos permitidos y prohibidos?), con sus aspecios soteriolégicos {iqué
significa la naturaleza humana redimida por Jesucristo?).

El empefio dzl magisteric en sefialar ambas dimensiones se hace
evidente en textos come Libertatis Nuntius, Libertatis Conscientia v la carta
de Juan Pable Il a los Obispos del Brasil. En efecio, la teologia de la
liberacidn debe estar vinculada con ¢l hecho redentor de Jesucristo:

“La experiencia radical de la libertad cristiana constituye aqui el
primer punio de referencia. Cristo nuestro Libertador, nos ha librado
del pecado y de la esclavitud de la ley y de }a carne, que es la sehal
de la condicién del hombre pecador. Es pues la vida nueva de gracia,
fruto de justificacidn, la que nos hace libres. Esto significa que la
esclavitud més radical es la esclavitud del pecado. Las otras formas
‘de esclavitud encuentran pues en la esclavitud del pecado su dltima
raiz. Por esto la libertad en pleno sentido cristiano, caracterizada por
Ia vida en el Espiritu, no podrd ser confundida con la licencia de
ceder a los deseos de la carne. EIIa es vida nueva en la caridad™
(LN 1V, 2).

LC, en el n. 23 bajo el titulo “Dimension soteriolfgica y ética de la

liberacién® precisa la idea:

..“la liberacién mds radical, que es la liberacién del pecado y de
la muerte, se ha cumplido por medio de la muerte y resurreccién de
"Cristo. La fuerza de esta liberacién penetra v transforma profunda-
mente al hombre y su historia en su momento presente, y alienta su
impulso escatolégico.” El sentide primero y fundamental de la libe-
racién que se manifiesta asi es el soterioldgico: el hombre es liberado
de la esclavitud radical del mal y del pecado. En esta experiencia de
salvacion el hombre descubre el verdadero sentido de su libertad, ya
que la liberacién es restitucidn de la libertad. Es también educacidn
de Ia libertad, es decir educacién de su recto uso. Asf a la dimensién
sotenolégma de la liberacién se anade su dimensién ética” (LC 23,
y parte del 22).

Esta distincidn de 1o ético y de lo soteriolégico estd fuertemente
destacada por Tuan Pable IT en su carta del 9 de abril de 1986 a los
obispos: del Brasil: : :

“En este punio es indispensable tenmer presente la importante
reflexién de la Instruccidn Libertatis Conscientia (nn. 23 y 71) sobre

- las dos dimensiones consiitutivas de la liberacign en su concepcién
cristiana: ya sea en el nivel de la reflexién, como en su praxis, la liber-
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tad es, antes que todo, sofericldgica (un aspecto de la salvacidn realiza-
da por Jesucristo, hijo de Dios) y después ético-social (o ético politica).
Reducir una dimensién a otra —suprimiendo précticamente ambas—
o anteponer la segunda a la primera es subvertir y desnaturalizar la
verdadera libertad cristiana. Es deber de los pastores, por lo tanto,
anunciar a todos los hombres, sin ambigiledades, el misterio de la
liberacion que se encierra en la Cruz y en la Resurreccién de Cristo.

La Iglesia de Jesiis en nuestros dias, como en todos los tiempos, en
el Brasil como en cualquiér parte del mundo, conoce una scla sabi-
durfa -y una sola potencia: la de la cruz que lleva a la Resurreccidn
(cfr. 1 Co 2,1-5; Ga 6,14). Los pobres de este pais, que tienen en
Uds. a sus pastores; los pobres de este Continente son los primeros
en sentir la urgente necesidad de este evangelio de la liberacidn radical
¢ integral, Ocultarlo seria defraudarlos y desilusionarlos” (Carta del
Papa a los Obispos del Brasil, 9 abril 1986).

Esta necesaria distincién y a la vez mutua inter-relacidn muestra cémo
la Teologia de la Liberacidn es empobrecida cuando se la reduce a ser
simplemente un capitulo de la ética social. Por el conirario, la Teclogia
de la Liberacién adquiere sus auténticas dimensiones cuando la praxis
de liberacidn y la reflexi6n que se lhace sobre ella, se vuelven camino de
comprensién de los alcances soterioldgicos de la redencién de Cristo.

Intuiciones como ésta fueron desarrolladas, justamente desde los inicios
de la Teologia de la Liberacién. Gustave Gutiérrez mencionaba la- libe-
racién en sus tres niveles: la politica, 1a del hombre como agente de su
propic destino, la liberacién de Cristo: “Los tres niveles mencicnados se
condicionan muiuamente, pero no se confunden; no se dan el uno sin el
otro, pero son distinfos; forman parte de un proceso tnico y global, pero
se sitian en profundidades diferentes” 2. '

Si en el nivel del problema ético de la liberacién no podemos tratar
aisladamente-e¢! problema del conflicto marxista sin referimos también al
problema del egoismo capitalista —salvo caér en el riesgo del use ideolo-
gizado—, en el nivel del problema soferioldgico encontramos la conver-
gencia de las razones profundas por las cuales no podemos aceptar una
antropologia del conflicto o del egoismo. : :

En efecto, las razones son idénticas para ambas ideclogias; un cris-
tlano no puede aceptar que el conflicto sea concebido como esencialmente
intrinseco a la naturaleza humana; pero lo mismo debe decirse del egoismo,
La naturaleza humana creada por Dios no vivié las desarmonias del
conflicio 0 del egoismo. Si estos existen como realidad humana lamen-
table, no deben ser concebidas como resultado de la naturaleza, sino como

5 GUTIERREZ, Gustavo: Teologia de la liberacidn. Perspectwas, Centro de Estu-
dios y Publicaciones, CEP, Lima, 1971, 1°* edic. p. 227. .
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fruto de la libertad, productio -del pecado y por tanto deben ser situadas
delante del hecho redentor de Jesucristo.

Esto significa que, para el cristiano, los dinamismos del progreso
humano, esencialmente basados en el conflicto o en el egoismo, son dina-
mismos que, a la larga, han de pervertir el auténtico sentido del progreso.
Un dinamismo auténtico, supone por fanio la superacién del conflicto y
del egoismo, acogiendo la gracia redentora de Jesucristo que purjflca la
naturaleza humana marcada pov el pecado.

El pecado nos ha llevado al ‘“egofsmno-conflictivo™, ya que ambos
dinamismos en realidad son la exaltacidn del amor propio:

“El hombre pecador, habiendo hecho de si su propic centro,
busca afirmarse y satisfacer su anhelo de infinito sirviéndose de las
cosas: riquezas, poder y placeres, despreciando a los demés hombres
a los que despoja injustamente y trata como objetos o instrumentos.
De este modo. contribuye por su parte a la creacién de estas estruc-
turas de explotacién y de servidumbre que, por otra parte, pretende
denunciar” (LC 42).

“Somos liberados del amor desordenado hacia nosotros mismos,
que es la causa del desprecio al préjimc y de las relaciones de do-
minio entre los hombres” (LC 53).

La redencién debe levarnos a la solidaridad-reconciliada como hecho
unitario, por el que confesamos que el egofsmo debe ser superado por la
solidaridad, pero que ésta es dificil, porque debemos superar toda conflic-
tividad que divide.

De alguna manera volvemos siempre a encontrar los valores del Reino
de Dios, que pedimos en el Padre Nuestro, y que describimos en la misma
otacién. La sociedad humana supone la auténtica fraternidad de un *nos-
otros™ {pan nuestro, Padre Nuestro), la cual exige la capacidad de perdo-
narnos mutuamente (perdona nuestras ofensas), perc supone también la
solidaridad del compartir (] pan nuestro). Cuando los hombres consirui-
mos esa solidaridad-reconciliada, estamos expresando de forma efectiva la
realidad del reino del Padre, cuya voluntad es realizada y cuyo nombre

es glorificado.

Pero al mismo tiempo, el “pedit” a Dios en oracién humilde que su
Reino venga, significa ser conscientes de que nuestro trabajo es coope-
racién a un don que nos viene de arriba, en forma gratuita e inesperada,
y que aconiece, como liberacion, en el acto redentor de Jesucrisio,

Conclasidn

Queremos recapitular los elementos mas significativos de nuestra
reflexién. Hemos querido sefialar, en primer lugar, las diferentes concep-
ciones de “naturaleza” humana en los distinios discursos filoséficos. Aun-
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que la palabra sea la misma, no lo es su significado, Sin estas precisiones
el didlogo se hard imposible,

En segundo lugar, nos parece que la consideracidn de las razomes de
rechazo de una posicidn ideoldgica muestran sus verdadercs alcances
crando la arguinentacidn nos encamina al examen de ofras posiciones
ideolGgicas, reafirmando la ensefianza de la Iglesia en sus motivos pro-
fundos de cardcter teoldgico y no en las posibles manipulaciones que
pueden sufrir sus textos. El servicio a la verdad y la pureza de la fe se
hace maés nitido e imparcial.

Finalmente, queremos destacar la necesidad del testimonio personal
y comunitaric de los cristianos. Si creemos que la naturaleza humana
puede conseguir desarrollar los dinamismos de su progreso, como fruic
de la redencién de Cristo, entonces es necesaric que se pueda observar
histéricamente cémo Ia superacidn de cgoismos y conflictos, por Ja re-
dencién, conducen verdaderamente a una sociedad més fraternal y justa.
En definitiva, el lenguaje de los hechos de la caridad es la epifania de
los motivos de la fe. Por el amor, se conocerd que somos discipulos de Jests.
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RECENSIONES

Robert RICARD, La conquista . espiritual de México. Ensayo sobre el
apostolado 'y los métodos misioneros de las drdenes mendicantes en la
Nueva Espafia de 1523-1524 a 1572, México, Fondo de Cultura Econd-
mica, 19867, 491 p.

Muchos hlstonadores y pastoralistas sa]udaran con gratitud la nueva
edicién de la obra cldsica de Ricard, agotada desde varios lustros. Fruto
de- una investigacién de diez afios (1922-1932), esta valiosa tesis doctoral
fue defendida en La Sorbona en 1933 y publicada en Parfs el mismo afio.
Sali6 en una traduccién castellana del famoso nahuatlato Angel Maria GA-
RIBAY K. en 1947 (Ed. Jus y Ed. Polis) con notas criticas del traductor
entre corchetes y una autoctitica del autor redactada en 1940, pero cuya
publicacién la 22 Guerra Mundial demord hasta 1947. Cabe anotar que R.
hizo otras dos autocriticas de su valiosa monografia: una en 1966, en el
Dixiéme Stage International d’Efudes Humanistes, de Tours (Paris, Vrin,
1968), que por desgracia se publicé “en tan malas condiciones” que -el
autor no pudc asumir su responsabilidad cientifica'. Otra aparcce en la
nueva edicién, con fecha de 1974, con una distancia de cuatro décadas
que permite una interesante mise au point. -

' Recordemos la estructura general de la obra que nos revela su gran
riqueza. Son 3 “libros”, 2 apéndices y un memento cronolégico.

El libro primero trata de la Fundacién de la Iglesia de México: I.
Cristianismo y paganismo frente a frente; II. Preparacidn etnogrifica y
lingiifstica del misicnero; III. Dispersién apostélica y reparto geografico
de las fundaciones mondsticas; IV. Ensefianza prebautismal y administra-
cién del bautismo; V. El catecismo; VI. La adminisiracidn de los sacra-
mentos; VII. Virtudes de los fundadores de la Iglesia de México.

El libro segundo estd consagrado a la Consolidacion de la Iglesia de
Nueva Espafia: I. Organizacién social y obras de interés piblico; IT. Los
hospitales; 111. Las condiciones misioneras y la arquitectura religiosa; IV.
El esplendor del culto y la devocién; V. El teatre edificante; VI. Enseifianza
primaria y -ensefianza técnica; VII. La formacidn de grupos selectos y
problema del clero indigena.

. 1la tra.nscnpclon de algunos nombres propios da unz idea de los gazapatones co-
metidos en la pubaca.cton de Ja. conierenua de Ricard: Bayadolz pot Va].la.dohd Filon,
por. Phelan. .
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El libro tercero es de Conclusiones: 1. Dificultades infernas del apos-
tolado; II. La resistencia indigena; II[. La evangelizacién primitiva y la
evolucién religiosa de México,

El apéndice 1 presenta un Ensayo de inventario de obras en lenguas
indigenas, o referentes a ellas, escritas por veligiosos entre los afios 1524-
1572. El apéndice 11 hace una breve descripcién de La Doctrina de los
Dominicos (1548). Notemos de paso que esta dltima presentacién estd com-
pletamente superada por la que hizo Juan Guillerme DURAN a partir de
la edicién de 1544 en el tomo 1 de sus MONUMENTA CATECHETICA
HISPANOAMERICANA, Buenos Airss, 1984, 171-283. (Cf. recensién de
Ernesto J. A, MAEDER en MEDELLIN, 46, 286ss.). ' '

. Después de medio siglo, a pesar de la avalancha de estudios publicados
sobre los mismos temas, R. opina que su tesis “mas necesita ser completada
que rectificada”. Por su parte, los recensores, con o sin razdn, le han
reprochado lagunas que en algunos casos el lector deberd tomar en cuenta,

De hecho, R. no se reconoce culpable de dos omisicnes: la primera
se refiere a Bartolomé de Las Casas y la segunda al Patronato.

Sobre Las Casas, dice el autor que; lejos de eliminarlo sistemdtica-
mente de su estudio como lo han insinuado algunos criticos malévolos,
sencillamente no lo ha encontrado en su camino. En efecto, dice, la acti-
vidad misionera de Las Casas se ha ejercido fuera del marco geogréfico
del Centro de México que estudia R, Por otra parte, Las Casas fue mas
polemista que misionero: el intento de misién sobre la costa venezolana
aborté desde ‘el principio y su gira apostélica por Verapaz no-dio. sino
frutos efimeros. Aqui confieso que la defensz de R. no convence del todo.
El hecho de que fray Toribio de Benavenie (Motolinfa), uno de los mds
notables apdstoles de la Nueva Espafia, haya escrito en 1535 una carta
tan- violenta al Emperador Carlos V contra Las Casas es prueba clara de
que Las Casas sf cruzaba el camino de los evangelizadores.- La preccupacién
por la justicia social no andaba separada de la evangelizacién (DP 558).
Los primeros misioneros de Nueva Espafia estaban perfectamente conscien-
tes de ello, Sus continuas intervenciones en defensa de los indios lo prueban
de sobra. : ' : '

En cuanto al Patronato, que posibilitaba una evangelizacién que ni la
Santa Sede, ni ninguna iniciativa privada hubiera podido emprender, tenia
el inconveniente grave de someter a la Iglesia al arbitrio del Estado espaiiol.
Este problema, opina R., no era tan agudo en el pericdo que 41 aneliza.
“Es mds que todo a partir de Felipe IT {1556-1598) y mds todavia a partir
de la instalacién de los Borbones en el trono de Espafia (1700) que los
progresos del espiritu regalista hicieron del Patronato un instrumento de
sujecidn de la Iglesia espafiola de las Indias”. Y de esta situacién més
sufrieron los obispos que los religiosos, pues éstos més fAcilmente lograban
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escapar de la autoridad del Rey. Los cuidadosos estudios de Richard KO-
NETZKE, dice, han mostrado, por ejemplo, que los esfuerzos de la Corona
por imponer la ensefianza sistemdtica del castellano a los indios han tro-
pezade durante tres siglos con la oposicién pasiva de los frailes. Los obis-
pos, oficiales del Estado, nc podian tomarse semejantes libertades. Agre-
guemos sin embargo por nuestra parte que, pasada la primera generacidn,
los . frailes notardn un cambio notable en sus relaciones con la Corona y se
quejardn amargamente del nuevo clima. De hecho, los frailes tuvieron su
edad de oro de 1524 a 1564 (4 décadas!) hasta la muerte del virrey Luis
de Velasco que habia ofrecido un apoyo entusiasta a los mendicantes. Pero
con la llegada del visitador Valderrama (1563) y la supresién de los privi-
legios de la Omnimoda (1568), empieza lo que Mendieta llama “el cauti-
verio de Babilonia” y los virreyes se vuelven siempre menos receptivos a
los consejos de los frailes.

Pero si R. defiende lo escrito en los temas anteriores, reconoce sin
embargo otras omisiones que seria del caso corregir si fuera posible re-
fundir del todo su trabajo.

La primeta de estas lagunas se refiere al hecho de que R. se ha
limitado a estudiar la actividad de las drdenes mendicantes a causa "del
papel esencial que han desempefiadc los franciscanos, dominicos y agus-
tinos en la evangelizacién de México. Esto lo ha llevado a callar la obra
de una de las figuras episcopales mas importantes de la historia misionera
de este Continente, la del primer cbispc de Michoacdn, Don Vasco de
Quiroga, €l mismo que el Papa Juan Pablo LI exalt$ en su discurso de Santo
Domingo sobre 1a “evangelizacién nueva” (12 de octubre de 1984). Confiesa
R. en Tours: “iSi hubiera empezado a hablar de Quiroga, el volumen de
mi libro se hubiera duplicado!”. Para colmar esta deficiencia, podrd el
lector consultar el articulo de Jests CARABES en MEDELLIN, 50, 257-
288 o, si dispone de mds tiempo, consultar el libro-homenaje que ofrecid
el afio pasado la Arquididcesis de Morelia a Tata Vasco, publicando sus
texts (Vasco de Quiroga y obispado de Michoacdn, edicién pastoral del 450
sniversario, Arzobispado de Morelia, 1986, 341 p.), o la breve y dgil bio-
graffa con apéndice documental por Rafael AGUAYO SPENCER (Don
Vasco de Quiroga, taumaturgo de la organizacion social, México, Ed. Oasis,
1970) o el Recuerdo de Vasco de Quiroga editado por Silvio ZAVALA
(E. PorrGa, México, 1963).

Oiro- aspecto en el que R. admite que sea preciso completar su obra
se refiere a los antecedentes de los religiosos que evangelizaron México.
Resulta muy importante subrayar que los que hicieron melfla misionera en
Nueva Espaiia eran recoleios, o sea religiosos reformados. Venian de comuni-
dades en las cuales se habia procurado restaurar la disciplina, el espiritu
de pobreza y el celo apostblico desinteresado. Punta muy importante que
no habia alcanzade discernir R., algunos de los misioneros franciscanos
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'venian matcados por una teologia milenarista inspirada por las especula-
‘ciones apocalipticas de Joaquin de Fiore (+1202). Fray Gerénimo de MEN-
"DIETA es el que expresa en forma més articulada esta interpretacién mfs-
tica de la conquista. Fiel discipulo de MOTOLINIA, consideraba que el
Viejo Mundo cristiano -estaba en plena decadencia vy no ofrecia ninguna
esperanza. Se necesitaba nada mencs que volver a fundar la Iglesia de
Jesucristo en Nueva Espafia. El indio mexicano, pobre, sencillo, humilde,

libre de codicia, era la materia prima providencial para volver a empezar
desde el principio. Dicha Iglesia' no iba a ser una mera imitacién de la _
Iglesia primitiva de Jerusalén. Con la llegada de los “Doce Apésioles”

franciscanos en 1524, la Iglesia apostdlicd, la de los pobres, volvia a nacer
bajo los rasgos de la Iglesia indiana. “En estas condiciones y como miem-
‘bros de la Iglesia indiana, los indios debfan disfrutar de un régimen ecle-
sigstico separado, dirigido por frailes ajenos al afén de riguezas y-de ho-
nores, y no por prelados o clérigos de espiritu mundano” (Prélogo a esta
22 edicién en castellano, p. 29). Scbre este tema importantisimo resulta
indispensable completar la obra de R. con otros dos estudios: John L.
PHELAN, E! reino milenario de los franciscaros en el Nuevo Mundo, Mé-
xico, UNAM, 1972, y Georges BAUDOT, Utopia e historia-en México, Los
primeros cronistas de la civilizacién mexicana (1520-1569), Madrid, Espasa-
Calpe, 1983, 543 p. :

- A las lagunas anteriores agregaré otra que hoy me parece de fondo y
que en una futura edicién justificarfa afiadir un capitulo preliminar a toda
la obra. Se trata del clima teoldgico e ideolégico que respiraban los prota-
gonistas de aquella magna empresa de evangelizacién. Cuando R. defendia
su tesis en Parfs, Marcel BATAILLON no habfa publicado todavia su
libro magistral sobre Erasmo y Espafia, Estudios sobre la historia espiritual
del siglo XVI (1937). Esta obra iba a enriquecer notablemente la investi-
gacién sobre la historia de la Iglesia en el s. 16, Ya sabemos cémo el
primer obispo de México, fray Juan de ZUMARRAGA, estaba influenciado
por Erasmo y Constantino PONCE de la FUENTE en una linea de reno-
vacién evangélica frente a la sequedad escoldstica imperante. Estas influen-
cias marcaren profundamente las primeras obras impresas en México. Ha-
bria gue mencionar también otras obras que influenciaron directamente la
catequesis y la religiosidad popular, p.e. el Breviloguio de san BUENA-
VENTURA,; &l Tripartito de Jean GERSON (publicado por Zumérraga en
1544}, la Imitacidn de Jesucristo (que llamaban De contemptu mundi), etc... .
Y para la predicacidén, los sermones de san VICENTE FERRER... Tam-
poco podia R. conocer el estudio de Silvio ZAVALA sobre La “Utopia” de
Tomds More en la Nueve Espafia (1937}, de influencia decisiva sobre la
obra evangelizadora de D. Vasco de. Quiroga. Pero. si hubiera podido por
fo menos saludar de paso a fray Francisco de VITORIA que ni flgura en
el indice de nombres. - :

A pesar de todas estas' lagunas que revelan més que todo los grandes
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progresos de la investigacién histérica del dltimo medio siglo, la obra de
R. sigue constituyendo una rica mina, referencia obligada para cuantos se
interesan por las rafces de nuestras Iglesias americanas.

En el contexio del novenaric de preparacién al 52 Centenario de la
Evangelizacién de América, urge conocer mejor nuestra propia historia
sagrada, Cuanto se logre en esta linea ayudard a reforzar la identidad de
nuestras Iglesias. Y el libro de R. viene como un instrumento providencial
que no debe faltar en las bibliotecas de seminarios, escolasticados y ceniros
de formacidn de agentes pastorales.

Cabe recordar aqui las palabras del Papa Juan Pablo II en el va
citado discurso sobre “la evangelizacidn nueva™:

“Frente a la problemdtica y desafios que la Iglesia tiene planieados
para la evangelizacién en el momento presente, ella necesita una ldcida
visién de sus origenes y actuacidn. o

“No por mero interés académico o por nostalgias del pasado, sino para
lograr una firme identidad propia, para alimentarse en la corriente
viva de misién y santidad que impulsé su camino, para comprender

- mejor los problemas del presente y proyectarse més realisticamente
hacia el futuro.

“No cabe duda que esa exacta autoconciencia es prueba de madurez
eclesial. Y si es verdad que de ello 12 Iglesia sacard motivos de con-
version y mayor fidelidad al Evangelio, también podra deducir tantas
lecciones y aliento ante los problemas que encuentra su misién salva-
dora en cada momento de la historia”.

Alfredo MORIN, ps.s.

R.HHERSH, D.PAQLITTO, J.REIMER, E! crecimiento moral. De Piaget
a Kohlberg. Madrid, Narcea, 1984, 192 pp. Prélogo de Lawrence Kohlberg.

- Los autores exponen criticamente los hallazgos de Lawrence Kohlberg
en sicologia del desarrollo moral, en su aplicacién a la educacién escolar
y en la fundamentacién filoséfica que se sintié obligado a elaborar, en
coherencia con los principics democréticos de la Constitucién Polftica de
los Estados Unidos de Norteamérica, que aparecen como telén de fondo.
Su sintesis presta un gran servicio, ya que Kohlberg sélo ha publicado
articulos en diferentes revistas especializadas. Incluyen oportunamente la
abundante bibliografia norteamericana sobre los estudios realizados en la
reciente década, con &l mérito adicional de sefialar las respectivas traduc-
ciones castellanas conocidas.

Su aporte original es una teoria educativa compulsada en experiencias,
capaz de apoyar las propuestas de Kohlberg, indicande pormenorizada-
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mente las condiciones psicoldgicas para lograr avance en el criterio’ moral
de los alummos. Con alguna base empirica, que no consideran todavia con-
cluyente, suponen que el desatrolic del criteric moral favorece el mejora-
miente del obrar moral.

Sefialan estudios publicados en la revista Child Development 42 (1971)
y 46 (1975) de R. Selman y de W. Damon, ademés del libro de éste, Thd
social world of the child (San Francisco, Jossey-Bass, 1977), referentes a
nifios menores de 10 afios, edades no estudiadas por Kohlberg.

Proponen una técmica de elaboracién del curriculum de formacién
moral dando preferencia a los contenidos de la historia, de la literatura y
de las situaciones de aula. Concluyen planteando condiciones de la estruc-
tura escolar como “comunidad justa” para favorecer el desarrollo moral.

Es cuestionadora su afirmacién de que la mayoria de los adultos de la
sociedad norteamericana sélo alcanzan el mivel de desamrollo del criterio
moral correspondiente a la preadolescencia, en que se llegan a aceptar los
convencionalismos scciales sin descubrir principios o derechos universales
mds obligatorios. Un estudio les mostré que sélo 15 por ciento de los
adultos norteamericanos de clase media de 21 a 50 afios reconocen derechos
y normas mds importantes que las leyes establecidas. El ritmo de evolucién
desde criterios morales infantiles a estadios mds avanzados es més lento
en sociedades de menor complejidad. En aldeas primitivas aisladas, para
la totalidad de los adultos se estabiliza el criterio en un estadio de preado-
lescencia (pp. 64, 66, 835). Estos hallazgos son interpelantes para los sis-
temas educativos, civicos y pastorales en todas las sociedades, cosa que
los sutores no dicen. )

La discusién de valores morales es abierta a lo largo de la obra, enjui-
ciando las opiniones o doctrinas de las Iglesias como componentes de los
problemas pero nc como pistas de solucién, dejando ésta eniregada a la
razén. Su humanismo secularizado coherente exige a los educadores cris-
tianos replantear los fundamentos de sus criterios morales. Pueden ayu-
darles los estudios de Tony Mifsud, S.J.: La educacion moral: enfoques
contempordneos (Santiago de Chile, CIDE, 1982) y Los seis estadios del
juicio moral: con aplicacién pedagdgica (Santiago, CIDE, 1983).

Hno. Enrique Garcfa
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DECAT. Catequesis Familiar. Bogotd, Centro de Publicaciones del CELAM,
1987. 104 pp.

Esta publicacién obtuvo sus contenidos del material producido en la
preparacién y resultades del Seminario Latinoamericano de Catequesis Fa-
miliar realizado por el DECAT en Santiago de Chile en junio de 1985, del
cual se informd en revista Medellin, XI11-48 (dic. 1988) 533-554.

Tras un capitulo introductorio sobre “los primeros evangelizadores de
los hijos”, el siguiente plantea posibles “tipos de catequesis familiar”, aun-
que de ellos no existan sistemas pastorales organizados que hayan alcan-
zado algin relieve,

El tema de fondo es el capitule III, sobre “la catequesis familiar con
ocasién de la primera comunién”. Hay que saber que es el informe pre-
sentado en dicho Seminario por el Pbro. Carlos Decker Guerra, Director
del Departamento Arquidiocesano de Catequesis de Santiago de Chile, Se
trata de la forma de catequesis familiar méas efectiva que se conoce en
América Latina para evangelizar adultos, iniciar asi comunidades eclesiales
de base, restaurar familias en Cristo y desencadenar procesos de catequesis
permanente para nifios y para los adultos paralelamente. El parrafo 7 de
dicho capftulo sustituye los fundamentos teoldgicos de dicho informe por
algunas citas genéricas de Catechesi Tradendae.

El Anexo 2, que describe experiencias similares realizadas en Perd y
Argentina, agregando la de Brasil que difiere en no confiar tan directamente
como las otras la preparacién de los nifios a los propios padres con apoyo
de la comunidad local, pude constituir un capftulo IV. No menciona expe-
riencias similares en cursc en Ecuador y Bolivia. Después del Seminario
desde Nicaragua y Reptiblica Dominicana se solicitaron cursos para im-
pulsar el mismo sistema pastoral. Lamentablemente, México no se hizo
presente en el Seminario para confrontar su experiencia, inspirada en el
jesuita belga Pierre Ranwez.

Muy dtiles resultan para quienes no participaron en el Seminario, <l
actual cap. IV, sobre “algunos criterios para implementar e impulsar la
catequesis familiar”, y el V, con “algunas cuestiones y respuestas™. Ambos
son preducto del intercambic realizado en el Seminaric. El Anexo I, refe-
rente a “catequesis familiar en el magisterio de la Iglesia a partir del Va-
ticane II” anima a trabajar en el sistema pastoral propuesto en el Semi-
nario, con las adaptaciones necesarias para cada pais y cultura.

Hno. Enrique Garcia



Sonoranias Catequisticos

Fichas valorativas de algunos
SONOramas cathuisticos latincamericanos

Los criterios que nos han guiado en la seleccién de los soncramas
atencién hacia los materiales audmvlsuales categuisticos latlnoamencanos.
El ITEPAL y el DECAT delinearon entonces un programa y se formé un
equipo mixto de catequistas y productores para analizar sonoramas cate-
quisticos producidos en América Latina 'y publicar las fichas valorativas
-que a continuacién se presentan. ' :

Deb:do a la gran extensidn. de las ayudas audiovisuales, hemos tenldo
que cefiirnos a los sonoramas 'y, entre éstos, a los que tenen un cardcter
catequistico. El Episcopado Espafiol, a través de su Secretariado Nacional
de Catequesis y su Departamento de Audiovisuales, ha elaborado y publi-
cado los andlisis de los montajes audiovisuales espafioles, muchos de los
cuales son excelentes y llegan a nuestro Continente. Por eso nos limitamos
a las producciones latinoamericanas, cieriamente con grandes limitaciones,
pues resulta imposible conocer todas, Aqui partimos de las que hemos
tenido a puestro alcance, esperandc para mas tarde ampliar nuestro archivo
audiovisual. Hemos analizado unos 200 sonoramas, muchos de los cuales
no retinen las condiciones bisicas del lenguaje audiovisual catequistico;
sdlo publicamos los que nos han parec:do llenar ciertos requisitos bésicos,
muchos de ellos excelentes. : :

 Los crtierios que nos han’ guiado en la seleccién de los soncramas
'pubhcados son los sigulentes:
— Incidencia en la catequesis.
— Lenguaje audiovisual,
— Calidad técnica. :
— Dimensiones -teolégica, antropolégica y - pedagéglca
e La Guia Dldactica como parte 1ntegrante del sonorama.
- Los objetwos que nos han guiado en la pubhcamén plesente son
ante todo- _ . S
— estimular a la.reaijzacién de mejcres producciones;
‘— ‘orientar ‘en Su labor tanto a los productores como a los catequistas;
— despertar mayor creatividad, y

— dar a conocer lo que se ha hecho en las diversas casas productoras en
América Latina.
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Entre las dificultades que hemos encontrado al analizar muchos sono-
ramas estd la de saber el origen y afio de produccién de algunos que no
tienen esos datos sefialados. En casos muy numerosos hemos contado menos
adn con los nombres de sus autores y reahzadmes Ojalé los tengamos para
préximas publicaciones.

La perspectiva que adoptamos para las fichas criticas no es tanto la
de expertos cuanto la de catequistas. Nuestra posicién no es la de simple-
mente juzgar una produccién audiovisual, sino la del catequista' que emplea
este medio audiovisual, que en ccasiones puede no ser perfecto, pero puede
'ser empleado como un gran apoyo para su catequesis.

TITULO: _ LA ALIANZA

' SERIE: '

DATOS TECNICOS ’ B
Autor: Luis Luna G. y Marfa Guadalupe Garcia A,
Productor: Sonoramas Educativos, México, D.F.

Pais y afio: México, 1978. .
Distribuidor: Sonoramas Educativos. Martfn Mendalde 1037.

Apartado 44052. 03100 Meéxico, D.F. México,
Precio (délares); 12

Destinatarios: Adolescentes, ]éwenes y adulios.
Descripcidn del 5 _
material: Carpeta con 80 diapositivas, casete, dura 18 minu-

tos, libreto y gufa didéctica.
SINOPSIS:

El sonorama consta de una introduccién y cinco partes o silbtemas.
Cada subtema debe ser proyectade y estudiado separadamente.

La introduccién presenta el contraste entre la esclavitud del pecado y
la liberacién en Cristo Jesiis,

La primera parte, “Dios hace una alianza con Israel”, narra la libe-
racién de los israelitas y el pacto que Dics hace con su pueblo por inter-
medio de Moisés. La segunda, “Dios promete hacer una nueva alianza”,
es un anuncio, por medio de iextos tomados de los profetas, de'la nueva
alianza que Pdos scllard con los hombres. La tercera, “Dios firma con
nosotros la alianza nueva y eterna”, nos presenta a Jests, Hijo de Dios,
quien sella el nuevo pacto de Dios y forma ¢l pueblo de la nueva alianza
o Iglesia. La cuarta parte, “Vivimos la ‘alianza en los sacramentos”, es una
visién sintética de los sacramentos como ‘signos de la nueva alianza en los
que se actualiza el pacto de amor entre Dios y los hombres. La dltima
parte, “Vivimos la alianza en nuestros actos”, nos iilestra ¢6mo Temovar
continvamente nuestro pacto con Dios, partlclpando en’ los sacramentos,
con la exigencia de vivir de una manera renovada. SRR
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VALORACION TECNICA:

En general, el sonorama estd bien realizado, con buena integracién de
imagen, palabra y misica, aunque hay detalles desfavorables al mensaje.
El ritmo es algo lento y hace decaer el interés. El copiado de algunas
diapositivas es deficiente. Se notan ciertos vacios en la grabacién y variacion
en el volumen.

VALORACION CATEQUETICA:

Es un buen audiovisual catequistico, que permite un estudio bastante
completo del tema de la alianza. La base biblica le da un valor especial,
lo mismo que las referencias 2 la situacién del hombre actual. El contenido
teoldgico es suficiente, aunque el catequista debera insistir en el sentido
de pueblo que conlleva la alianza, asi como en el cambio del corazén de
piedra al corazén de carne. La guia ofrece una metodologia excelente y es
una buena ayuda para el catequista.

TITULO: EL BAUTISMO CRISTIANO
SERIE:
DATOS TECNICOS:
Autor: Equipo Claretiano de Pastoral de Comunicaciones
(COMPAS)
Producior: COMPAS, Medellin
Pais y afio: Colombia 1980
Distribuidor: Cernitro Cultural Ignacio de Loyola (CECIL).

Carrera 44 N? 48-18 Medellin, Colombia.
Precio (dolares): 20

Destinatarios: Padres y padrinos, grupos catecumenales,
Descripcidn del
material: 83 diapositivas, casete lado A dura 16:25 min.,

lado B 18:53, libreto y guia didéctica.

SINOPSIS:

El audiovisual tiene dos partes que deben ser vistas y estudiadas sepa-
radamente. En la primera parte se presenta al Bautisme como el Sacramento
que hace la comunidad cristiana, al hacernos hijos de Dios y hermanos
de Jests. :

Otros subtemas son:

— Verdaderas y falsas motivaciones.

— Los sacramentos, signos o sefiales del amor de Dios.
— Historia del bautismo.

— EI agua, signo de salvacién.

— Fl bautismo de los cristiancs.

— El bautismo de los nifios hoy.
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-En la segunda parte se explica de manera detallada la celebracidn del
sacramento y- el significado de sus ritos y simbolos, recalcando siempre el
testimonio de fe que los mayores deben dar al nific para que éste pueda
realizar plenamente la voluntad de Dios al hacerlo su hijo.

VALORACGION - TEGNICA:

E! sonorama da predominio a la palabra y es bésicamente explicativo.
La estructura de las frases, que a veces son basiante largas, hace diffcil en
ocasiones entender €l mensaje. La mezcla de frases afirmativas y negativas,
de imdgenes de diverso estilo, asi como la falta de separacion entre un
tema y otro, puede dar lugar a confusiones. En ocasiones hay falta de
correspondéncia entre imagen y texto. La banda sonora presenta una buena
grabacién con una locucién clara y bien modulada. La misica en algunos
momentos no es adecuada y en otros se reduce a mero acompafante de la
palabra. ' '

VALORACION CATEOUE'I'ICA

Ya que el ob]envo del sonorama es ayudar a los padres y padrinos a
descubrir €]l sentido del Bautismo y su compromiso cristiano, es preciso
presentarlo en dos sesiones diferentes y realizar las dindmicas sugeridas en
la gufa. El catequista tendrd que suplir la falta de claridad en la explicacién
de Tos signos: agua, luz y aceite., Jgualmente tendrd que insistir en la perte-
nencia a la Iglesia a través de la comunidad parroquial, en los aspectos
positivos de la educacién cristiana y en el desarrollo del compromiso pro-
fético. Finalmente, deberd valorar el sentido festivo de la celebracién de
los sacramentos que no aparece en el audiovisual, a fin de suscltar la alegria

v la esperanza como dinamismo del Bautismo.

TITULO: EL BAUTISMO, SACRAMENTO PARA

UNA YIDA NUEVA
SERIE:
DATOS TECNICOS: -
Autor: Centro Cultural Ignacio de Loyola (CECIL)
Productor: Centro Cultural Ignacio de Loyola (CECIL)
' Pais y afio: Colombia, 1986
Distribuidor: CECIL. Carrera 44 N° 48-18. Medellin, Colombia.
Precio (dolares): 29
Destinatarios: ~ Padres y padrinos
Descripcion del
material: Tiene tres partes con 41, 50 y 50 diapositivas, ca-
sete con duracién de 9:30, 17:00 y 11:30 minutos
respectivamente. Libreto y gufa didéctica.
SINOPSIS: )

Este sonorama tiene fres partes para darse en tres sesiones.
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La primera parte comienza cuestionando el sentido de bautizar a un
niifio, para luego denunciar los falsos motivos sociales que a veces se tienen,
El bautismo borra el pecado y comunica la gracia, haciéndonos hijos de
Dios. Llevar a un nifio a bautizar exige la fe de los padres y padrinos. En
virtud de esta fe, respaldada por la de la Iglesia entera, Dios da el don de
la fe al bautizado. Este nuevo hijo de Dios crecerd en la fe y en las buenas
-.obras a lo largo de su vida. La fe es la respuesta a Dios, quien nes ha
demostrado su amor a lo largo de la historia, sobre todo mediante Jesuctisto,
Por eso, la fe consiste en conocer, aceptatr e imitar a JesGs.

- La segunda parte describe el rito del bautismo, que debe tener lugar
en el templo parroquial, se siguen los pasos del rito y se explican sus
simbolos.

La tercera parte habla de la nueva vida que recibe el nifio al ser
bautizado, lo cual lo convierte en hijo de Dios y heredero de los bienes
eternos. Es preciso luego vivir el compromiso bautismal, es decir, vivir
como Jesis, anunciando la verdad, luchando por la justicia y amando a
los hombres como hermanos. Ser cristiano es una tarea comunitaria; el
bautismo es un compromiso para vivir en una comunidad de amor bajo la
gufa del Espiritu Santo.

VALORACION TECNICA:

Las .imigenes son de buena calidad, con excepcién de algunas mal
copiadas; otras no simbolizan el tema tratado. Las imédgenes de la descrip-
cién del rito estdn tomadas de una celebracidn real. La grabacién resulta
buena por la variedad de las voces y la misica elegida.

VALORACION CATYEQUETICA:

Sirve como apoyo para la preparacién de padres y padrinos al bau-
tismo del nific. Estd disefiado para darse en tres sesiones, pero dentro de
una secuencia mds amplia, pues el audiovisual no basta por si solo para
dar una preparacién suficiente. La primera parte critica los falsos motivos
de bautizar al nifio, para luege insistir en la seriedad del sacramento. Luego
recalca la necesidad de la fe de los padres y padrinos, asi como la fe de
Ia comunidad cristiana, Al cateqmsta toca ampliar, profundlzar y concretar

pasos d_el ritc bautismal y descifrar sus smbolos, aunque no SIempre se
logre celebrarlo de esa manera. La tercera parte aplica el compromiso bau-
tismal a la vida cristiana, tanto personal como comunitaria. Al catequista
toca aplicar a la vida de cada uno y de Ia comumdad el compromso ‘adqui-
ride en el bautismo. : . : : :
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HATULO: EL BAUTISMO, SIGNO DE LIBEBACGION
SERIE:
DATOS TECNICOS: L
Autor: : Luis Luna G. y equipo .
Productor: Sonoramas Educativos, México, D.F,
Pais vy afio: México, 1974
‘Distribuidor: - Sonoramas Educativos. Martm Mendalde. 1037,
: - Apartado 44052.

03100 México, D.F,, México
Precio (dolares): 16

Destipatarios: Jévenes y adulios, especialmente padres y padtinos.
Descripcidn del
material: Carpeta con 120 diapositivas, casete, dura 36 mi-

nutos, y libreto, sin gufa didéctica.
SINOPSIS:

El senorama tiene tres partes que deben pfuyectarse independiente-
mente.

— El hombre anhela una vida libre: muestra cémo el hombre, llama-
do a la libertad, vive realmente como esclavo. Cristo es el dnico que puede
liberar realmente al hombre; el bautlsmo es el signo-de la auténtica libe-
racién que Cristo nos da. : :

- Cristo hace posible esta vida libre; es una presentacidn y expli-
cacién del rito bautismal y de sus simbolos, sefialando su cardcter comu-
" nitaric y la responsabilidad que implica para los padres y padrlnos llevar
a un nife al sacramento, .

—Con Cristo a la conquista de una vida libre: presenta las diferentes
dimensiones de la liberacidn y los factores que ayudan a lograrla. Concluye
finalmente que s6lo en la libertad es posible nuestro encuentro con Dios
y nuestra mds plena realizacién humana. .

VALORACION TECNICA:

El sonorama estd en gran medida elaborado a modo de exposicidn
ilustrada. El locutor trata de darle fuerza a lo que dice, pero llega a ser
en ocasiones demasiado insistente, Las imé4genes, tomadas tanto en sentido
vertical como en sentido horizontal, son de variados estilos: de 1a vida real,
artistico-simbélicas y fotomontajes; algunas se destacan por su fuerza ex-
presiva, pero no faltan las de baja.calidad. Valdria Ja pena actualizar las
que representan la realidad para hacer mds. efectivo el mensaje. La musi-
calizacién es buena en general, aun cuando llega a distraer por la mststencta
en los motivos melddicos 'y €l volumen de grabacién. .
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VALORACION CATEQUETICA:

El sonorama puede dar lugar a un foro de mucho interés catequistico;
se pueden sacar aplicaciones précticas para un proceso de vida cristiana
comunitaria, una profundizacién del sentido de la celebracién del.bautismo
y la liberacién del pecado. Al catequista -toca profundizar en los diversos
aspectos de la liberacién, desde la esclavitud del pecado hasta sus conse-
cuencias estructurales. Seria de mucho. provecho elaborar la guia didéctica,
incluyendo en ella las nuevas orientaciones del Derecho Candénico sobre el

bautismo.

TITULfI:'- o < CONFIRMACION Y PLENITUD HUMANA
SERIE: :
DATOS TECNICOS: . .~ - = . . o
Autor: * Luis Luna G. y Maria Guadalupe Garcia
Productor: Sonoramas Educativos
Pais y afio: Méxica, 1980
Distribuidor: ~ Sonoramas Educativos. Martin Mendalde 1037.

" Apartado 44052.
03100 México, D F., México.
Precio -(ddlares): 20

Destinatarios: Adolescentes Jévenes y adultos
Descripcion del : '
material: Carpeta con 160 dmpos:twas, casete que dura 30

minutos, libreto y guia didéctica,

SINOPSIS: -

El sonorama consta de dOS partes realizadas para estudlarse y proyec-
tarse separadamente. En la primera, “El hombre anhela la plenitud”, se
muesira cémo ¢l hombre tiende naturalmente a alcanzar su plena realizacién
personal, la -cual s6lo consigue viviendo en comunidad. Es un anhelo de
perfeccién que va més alla de la madurez humana y que s6lo Cristo puede
dar. La segunda parte, “El Sacramento de la Confirmacién”, es una expli-
cacién detallada de la liturgia del sacramento con sus ritos y simbolos, el
cual explica y hace posible la plenitud humana. Esto hace comprender
més adecuadamente lo que significa para el cristiano recibir este nuevo
sacramento y los compromisos con Dios y con la Iglesia que con €l adquiere.

VALORACION TECNICA:

En general, el sonorama estd bien realizado. Sonido ¢ imagen son de
buena- calidad., Las voces son comprensibles y de buen. timbre, aunque la
locucién es algo lenta. Los coros que en la segunda parte responden a las
preguntas del obispo, no tienen un buen efecto. La musicalizacion' resulta
deficiente y aporta poco ya que se reduce a acompafiat al texto. El mur-
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mullo que inicia la segunda’ parte no produce el efecto esperado. Las
imégenes son en general de buena calidad. Las simbdlicas, empleadas con
frecuencia, enriquecen el audiovisual; sin embargc las referentes al Espi-
ritu Santo y al amor carecen de fuerza expresiva. La copia de las diapo-
sitivas es algo deficiente.

VALORACION CATEQUETICA:

El sonorama puede lograr, con'la ayuda de la guia did4ctica, los obje-
tivos propuestos, explicitados en la guja del animador. Introduce al cono-
cimiento del sacramento de la confirmacidn y de la misidén del crisiiano.
Sin embargo, la secuencia del rite no queda bien ilustrada ni explicada.
Por eso, el catequista debe complementar las ideas esenciales, La presen-
tacién de la realidad es un buen elemento de reflexién y conduce eviden-
temente a la conversién personal y al compromiso social. La gufa didéctica
es una valiosa ayuda para el animador.

TITULO: CRESCER EM JESUS CRISTO
SERIE: Educagao Religiosa Escolar
DATOS TECNICOS:
Autor: Mario Notari y equipo.
Productor: Centro Gardcho de Audiovisuais.
Pais y afio: Brasil, 1984, _
Distribuidor: Salesianos de Dom Bosco. R. Dona Laura 1020 -

Porto Alegre, Brasil.
Precio (ddlares): 40

Destinatarios: Nifios de Primaria.
Descripcion del
material: Carpeta con 285 diapositivas ¥ dos casetes con du-

racién total de 57 min. comprendiendo 9 partes,
con libreto y guia diddctica.

SINOPSIS:
El sonorama consta de 9 partes, de corte biblico, con los siguientes
temas:
.— Crecer en el amor y la amlstad (30 diapositivas y duracién de 6 min.).

—V1v1r en Ia amistad y en ¢l amor (30 dlaposnwas y duracién de
& min.).

— Jestis de Nazaret (30 diapositivas y duracién de 6:20 min.).
~+= Jeslis, compafiero y guia (45 diapositivas y duracién.de 7 min.).

— Jesiis libertador y- nuestra esperanza (30 diapositivas y duracién
de 7 min.).
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— En.busca de la vida (30 diapositivas y duracién de 6 min.).
— Crecer en Cristo (30 diapositivas y duracién de 7:30 min.).
— La Iglesia, pueblo de Dios (45 diapositivas y duracién de 7 min.).

— Bautismo, compromiso de los cristianos (15 diapositivas y duracién
de 4 min.).

Cada una de las partes tiene material de apoyo biblico y literario.

VALORACION TEGNICA:

- Contlene voces -bien moduladas y grabadas. El ruido del impulso po-
drfa haberse evitado, porque distrae y llega a fasiidiar. La musicalizacién
estd bastante bien lograda, con niveles adecuados y temas que ilustran y
ne distraen. Las imdgenes son buenas en general, aunque en ocasiones hay
una mezcla de estilos que no armonizan con la secuencia. Se da una
correspondencia entre palabra, imagen y musica, logrando un adecuado
lenguaje audiovisual.

VALORACION CATEQUETICA:

El sonorama ofrece un buen recursc al catequista para introducir o
ilustrar Jos femas de la Ensefianza Religiosa Escolar, los cuales deben na-
turalmente ser tratados y profundizados en otras sesiomes. El aspecto doc-
trinal estd bien mostrado y llevado, abarcando lo personal, lo comunitario
y lo social. Propicia una Ensefianza Religiosa Escolar con base en valores
humanos y al encuentro entre fe y cultura. S

TITULO: - ENCUENTRO CON JESUS
SERIE:
DATOS TEGNICOS:
Autor: Luis Luna G. y equipo.
Productor: Sonoramas Educativos.
Pais y afio: México, 1985.
Distribuidor: - Sonoramas Educativos. Martin Mendalde 1037

: 03100 México, DF,
Precio (dolares): 25

Destingtarios:_ Nifios de 8 a 10 afios (Primera Comunidn).
. Descripcidn del
material: 180 diapositivas, 3 casetes, dura hora y media en

total; libreto, guia didéctica y viene acompanado
de El Romance de la Salvacién. :
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SINOPSIS:

El sonorama consta de 30 temas para 30 sesiones catequisticas, cada
una con 6 diapositivas, cuya grabacién dura casi 3 minutos. El guién de
64 pdginas contiene las fotos del sonorama y los textos grabados, pudiendo
servir de libro para el nifio, Se trata de una sintesis de Ia Historia de la
Salvacién seriamente elaborada. Comenzando por la creacién y resaltando
los aspectos principales del Antiguo Testamento, se cenira en Jesiis: su
vida, sus ensefianzas y ante todo su muerte y resurreccién, para desembo-
car en la Iglesia, los sacramentos y el compromiso cristiano. La historia
salyifica viene apoyada did4cticamente por El Romance de la Salvacidn,
constituido por unos 400 versos que abarcan los 30 temas tratados, para
ser cantados con las seis melodias compuestas para este tin.

VALORAGION TECNICA:

La calidad de copiado de diapositivas y casetes es excelente. Las im4-
genes son muy buenas en general, aunque algunas no corresponden al texto
¥y unas cuantas contrastan por deficientes, Se trata de la ilustracién visual
de un texto con un suave fonde musical; la mtsica no parece estar bien
integrada a los demés elementos. El ritmo del audiovisual es lento. La voz
femenina no resulta bien modulada y en algunas frases es muy- débil.

VALORACION CATEQUETICA:

Este sonorama constituye una bien lograda sintesis fundamental de
las verdades de la fe, con base biblica, buen método teclégico y buena -
pedagogia catequistica. Esta 1iltima estd expuesta en el Guién del Animador,
que es su guia didactica, la cual proporciona al catequista una metodologia
agil y dindmica. El Romance de la Salvacién constituye un gran apoyo
poético-musical, pues los nifios aprenden con gusto la historia salvifica me-
diante estos cantos, de gran contenido y con melodias inspiradas. El au-
diovisual, por ser una sintesis, podrd servir también como repaso en otros
cursos. Aunque dirigido originalmente a nifios, este sonorama puede servir
para adultos a modo de sintesis de la Historia de la Salvacidn. En tal caso,
.el. catequista ampliard el nimero de diapositivas como juzgue conveniente.
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TITULO: EUCARISTIA, EL PAN o
SERIE:
DATOS TECNICOS: |
Autor: . Ramén- Echeverria 'y equipo.
Productor: Oficina Nacional de Cateque31s (ONAC),
Santiago de Chile.
Pais y ofie: Chile, 1984.
'Distribuidqr: 'ONAC. Brasil 94. Santiago de Chile,
Precio (dblares): 8 .
Destinatarios: - J6venes y adultos,
Descripeion del _ o )
material: 30 diapositivas, casete, dura 12 minuios, libreto y

oufa didédctica.
SINOPSIS: |

Se dan pistas de reflexion desde el pan hacia la Eucaristia; en su
contenido se ve una secuencia Iégica a través de todo el recorrido. Se
advierte que no se dice todo acerca de la Eucaristia, s6lo considera al pan
como signo eucaristico. Comienza presentando el pan como signo en la
vida humana, como simbolo que encierra los anhelos del hombre. Pasa
luego a verlo como don de Dios v a Jesucristo como pan de vida.

VALORACION TECNICA:

La voz resulta clara y la msica adecuada.

El texio es significativo y las imdgenes son sugerentes e invitan ala
creatividad. Sin embargo, las diapositivas estdn deficientemente fomadas
y carecen de colorido. :

VALORAGION CATEQUETICA:

El audiovisual tiene un contenido evangélico apropiado para iluminar
situaciones reales. Ciertamente no basta para una catequesis sobre la Euca-
ristia; ¢s necesario que se integre deniro de una catequesis eucarfstica més
extensa. El sonorama logra invitar a compromisos concretos.
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TITULO: - -FORMANDO COMUNIDADES
SERIE: Jovenes hoy
DATOS TECNICOS:

Autor: Gustave Viviani y Juan Carlos Pisano
Productor: Ediciones Paulinas.
Pais y afio: Argentina

. Distribuidor: - . ... Ediciones. Paulinas. Av San Mariin 4350.
- 1602. Florida (Buenocs Aires), Argentina.

Precio (délares): 15
Destinatarios: Jévenes y adultos.

Descripcion del e
material: - . Carpeta con, 48 diapositivas, casete que dura 9 mi-
nutos, lbreto y guia didéctica.

SINOPSIS:

- El audiovisual hace notar la interdependencia mutua de todos los
‘humanos a partir de la. imagen de un pan: (Cuéntos hombres hay detrds
de .este pan? Mediante dibujos. bien logrados, se habla de la soledad, la
cooperacién, la ayuda mutua y la necesidad de la fraternidad. Todo ello
se refiere a la esencia social del ser humano, culminando con la 1nv1tac10n
a formar la sociedad del amor. .

VALORACION TECNICA:

El audio presenta buena laocucién, pero la misica de la.primera parte
no parece -plenamente adaptada al contenido. Las imégenes son dibujos
bien logrados, bastante significativos y corresponden al texto.

VALORACION CATEQUETIGA:

El sonorama parte de una realidad humana: el pan; siguiendo un
procedimiento graduado, desarrolla el tema. Se nota la ausencia de la
familia como base de la. v1da comunitaria y soc1a1 El audiovisual no tiene
.grandes -contenidos catequisticos, pero es un buen material para hacer una
_excelente catequems sobre la pamcxpacxén y comunién en perspectiva cris-
tiana. El catequista deberd complementar el mensaje, destacando més:las
dimensicnes biblica y teolégica de la vida social.
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TITULO: LA IGLESIA DE CORINTO
SERIE: Pastoral
DATOS TECNICOS:

Autor: - Sonovisa del Perd,
Productor: Sonoviso del Perad. -
Pais v afio: Perd, 1986.

Distribuidor: Sonoviso del Perd, Rio de Janeiro 488 (Jests Maria)
: : Apartadc 1852, Lima 100. Perd.

Precio (délares): 3.50
Destinatarios: Jévenes y adultos.

Descripcion de! . _
material: 13- diapositivas, casets qus dura 5:10 minutos, li-
© breto y gufa didéctica.

SINOPSIS:

Trata sobre la primera carta de San Pablo a los Corintios, en la que
el Apdstol condena la situaci6n “irregular de las celebraciones eucaristicas
en aquella comunidad por manifestarse en ellas las diferencias sociales.
El sonorama seiala las distintas reacciones de los cristianos y -resalta la
conversién de la mayoria que decidié mantenerse f1eI al mandato del Senor
recordado por Pablo. :

VALORACION TECNICA:

~ Las voces tienen buena locucién, La musicalizacién es sencilla y su-
giere ¢l ambiente de la época de los primeros cristianos. El tipo de imd-
genes logra mediante dibujos simbolizar las escenas y revela una creatividad
adecuada. El mensaje resulta de los elementos del audiovisual,

VALORACION CATEQUETICA:

A pesar- de su brevedad, el audiovisual alcanza a entregar su mensa]er,
aunque al final da la impresién de inconcluso. Sin embargo, al catequista
toca redondear ¢l téma y le -servird para apoyar el tema de Ia Iglesia pri-
‘mitiva, el cual debe hoy retomar relevanma en Ia formacxén de la comu-
nidad cristiana.



