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LA DIVERSIDAD RELIGIOSA COMO PROBLEMA
TEOLOGICO EN AMERICA LATINA. RELACION
ENTRE LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION
Y LA RELIGIOSIDAD POPULAR

THE RELIGOUS DIVERSITY AS THEOLOGICAL PROBLEM
IN LATIN AMERICA. RELATION BETWEEN LIBERATION
THEOLOGY AND POPULAR RELIGIOSITY

Patricio Merino Beas!

Universidad Santo Tomas de Colombia

Resumen

El actual debate que se da en América Latina y el Caribe sobre la diversidad religiosa
tiene un capitulo importante y su antecedente, en la relaciéon que ha tenido la teologia
de la liberacion con la religiosidad popular. Este articulo muestra la relacion entre
ambas, sobre todo en su primera época, centrandose en la evolucién del pensamiento
de la teologia de la liberacion al respecto. En esa relacion se forjaron unas categorias
teologicas que, a nuestro juicio, permiten que hoy la diversidad religiosa sea un pro-
blema no sélo abordado por las ciencias sociales, sino también por la teologia.

Palabras clave: Teologia de la liberacion, religiosidad popular, diversidad religiosa,
teologia de las religiones.

Abstract

The current debate occurring in Latin America and the Caribbean on religious diversi-
ty, is an important chapter and its antecedent, the relationship that has had the libera-
tion theology with popular religiosity. This chapter shows the relationship between
the two, especially in its early days, focusing on the evolution of thought of liberation

! Doctor en Teologia Dogmatica. Académico de la Facultad de Teologia de la Uni-
versidad Santo Tomés de Colombia y del CEBITEPAL — CELAM. Colombia. Perte-
nece al grupo de investigacion Gustavo Gutiérrez de la Facultad de Teologia USTA-
Colombia. Correo electrénico: patriciomerino@usantotomas.edu.co
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theology about it. In this relationship a theological categories that, in our view, allow
religious diversity today is not only a problem addressed by the social sciences, but
also in theology were forged.

Keywords: Liberation theology, popular religiosity, religious diversity, theology of
religion.

1. La religiosidad popular y la teologia de la liberacion

Para nadie es un secreto que en los comienzos de la teologia de la libera-
cion la religiosidad popular y la diversidad religiosa no tuvieron buena
prensa, ni fueron especial objeto de reflexion?, las prioridades eran otras.
La mas destacada fue la interpelacion de la realidad de la pobreza, la injus-
ticia y la exclusion en medio de un pueblo que se declaraba cristiano. Sin
embargo, poco a poco se dio una cierta convergencia entre los cristianos
preocupados por el tema de la liberacions, ya sea en sentido mas politico
y socioeconémico (influenciados por las mediaciones marxistas), ya sea
aquellos que la entendian en sentido mas amplio (mediaciones antropolo-
gico-culturales, y biblio-teoldgicas), y aquellos que les preocupaban temas
relacionados con la religiosidad misma y los signos de creciente secula-
rizacion e indiferencia religiosa que se estaban percibiendo en América
Latina en la década de los setenta.

A estas convergencias influyeron, ciertamente, documentos eclesiales
tales como la Evangelii nuntiandi. Sin embargo, para explicar la evolucion
interna fue mas importante la influencia de los te6logos que asumieron
las categorias de “cultura” y “pueblo de Dios” para interpretar las trans-
formaciones socio-culturales y la praxis de liberaciéon. Ambas categorias
hicieron que cobrara gran interés la cuestion de la religiosidad popular, ya
que ésta es parte constitutiva de la identidad y de la problemaética cristiana

2 Por ejemplo, R. ALvEs, “Religion ¢Opio del Pueblo?”, en: G. GUTIERREZ - R. AL-
vES - H. Assmany, Religion éInstrumento de Liberacién?, Morava, Madrid 1973; J. B.
Lisanio, “Religion y Teologia de la Liberacion”, Alternativas 20/21 (2001) 78-79. P.
MEerivo, Teologia Latinoamericana y Pluralismo Religioso, UPSA, Salamanca 2012.

3 Cf. S. GaLILEA, “La religiosidad popular en la teologia de la liberaciéon Latinoa-
mericana”, Concilium 156 (1980) 370.
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del continente. La convergencia entre liberacion y religiosidad popular se
plantea de la siguiente manera: “los sujetos de la liberacion (los pobres y
oprimidos) viven habitualmente la religiosidad popular”. Agregaba S. Ga-
lilea: “durante siglos parecié que el catolicismo popular latinoamericano
no tenia mucho que ver con la liberacién social o con la politica. Hoy dia ya
no podemos pensar asi. Para bien o para mal, el catolicismo que empapa
la mentalidad de nuestro pueblo est4 llamado a jugar un papel positivo
o negativo en el proceso liberador y politico y la pastoral popular que lo
orienta sera responsable de consecuencias socio-politicas”s.

Surgieron preguntas tales como: ¢En qué medida estos gestos y ritos de
religiosidad popular reflejaban valores y motivaciones evangélicas? Estos
¢potencian o alejan del proceso liberador?® Frente a estas preguntas, ge-
neralmente, aparecian tres actitudes tipicas’:

a) Una postura elitista europeizante que consideraba la religiosidad
popular plagada de supersticiones y como una expresion equivoca
de un cristianismo masificado y alienante, que no iba acorde con las
justas aspiraciones de una adecuada secularizacion correspondiente
a una sociedad moderna y adulta.

b) Una actitud popular ingenua que pretendia que todo lo que emerge
del pueblo y la cultura es bueno y que, por lo mismo, hace practica-
mente superflua la evangelizacion.

¢) Una actitud critica que valora lo evangélico presente en la religiosi-
dad popular pero que, a su vez, requiere de un constante acompa-
flamiento, discernimiento y evangelizacion. A ésta le corresponderia
una pastoral popular.

4 S. GALILEA, “La religiosidad popular en la teologia de la liberacion latinoameri-
cana”, 371.

5 S. GaLILEA, “La fe como principio critico de promocién de la religiosidad popu-
lar”, en: AAVV., Fe cristiana y cambio social en América Latina, Sigueme, Salaman-
ca 1973, 151.

¢ Cf., A. Bontic, “Dimensiones del catolicismo popular latinoamericano y su in-
sercion en el proceso de liberacion. Diagnostico y reflexiones pastorales”, en: AAVV.,
Fe cristiana y cambio social en América Latina, Sigueme, Salamanca 1973, 131.

7 Para lo que continua seguimos a A. BinTig, “Dimensiones del catolicismo popu-
lar latinoamericano...”, 132-135.
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Los te6logos de la liberacion necesitaron un tiempo para llegar a una
valoracién del potencial liberador que puede tener la religiosidad popu-
lar. En efecto, en ciertos tedlogos y pastores latinoamericanos existié una
equivocada equiparacion entre religion o religiosidad popular o piedad
popular con una pastoral o teologia de “neo-cristiandad”®; esto hizo que
se excluyera en un primer momento el tema religioso en si del proceso de
liberacion.

El concepto de neo-cristiandad denotaba una determinada forma de
encarnar el cristianismo que entraba en conflicto con los nuevos aires que
buscaban introducir los tedlogos de la liberacion. No obstante, un paulati-
no proceso fue llevando a una precision de la propia identidad latinoame-
ricana que culmino, no s6lo en la valoracion de la religiosidad popular y su
fuerza liberadora, sino que, ademaés, consensué toda una praxis pastoral
de la Iglesia Latinoamericana.

En este proceso podemos distinguir, al menos, tres factores que cata-
lizaron la inclusion de la religiosidad popular en la reflexion teologica de
la teologia de la liberacion, pero también en toda la teologia latinoameri-
cana’y que la diferenciaron de una pastoral y teologia de neo-cristiandad:

1. La superacion de una vision religiosa y pastoral denominada elitista,
ilustrada, que consideraba a la religiosidad popular o el catolicismo
popular como una deformacioén religiosa'® contraria al evangelio y
que, por lo tanto, deberia ser superada.

8 Cf., A. METHOL, “La ruptura de la cristiandad Indiana”, Medellin 43 (1985) 384-
410; J. FonTECHA, “La trayectoria histoérica desde la unidad sacral al pluralismo secu-
lar”, en: AAVV., Fe y nueva sensibilidad historica, Sigueme, Salamanca 1972, 33-62.

9 Para una vision general de la religiosidad popular en la Iglesia y teologia lati-
noamericana, como asimismo bibliografia, ver: F. LaBarca, “Religiosidad popular”,
en: J. L. Saranvana (dir.), Teologia en América Latina, vol. ITI, Iberoamericana-Ver-
vuet, Madrid 2002, 393-441.

1o Cf. F. CastiLLo, “Cristianismo: ¢Religion burguesa o religion del pueblo?”, Con-
cilium 145 (1979) 210-221. El Documento de Medellin fue el que configur6 la tenden-
cia al equilibrio al concebir la pastoral de elites (formacion de lideres) y la pastoral
popular como complementarias y convergentes; supuso asumir positiva y critica-
mente la religiosidad popular, reconociéndola en sus elementos valiosos y necesitada
de evangelizacion. Esto fue posibilitado por varios factores, entre ellos, la ampliaciéon
de la perspectiva eclesiologica a una Iglesia Pueblo de Dios, en la perspectiva del
Concilio Vaticano II.
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2. La progresiva valorizacion de la religiosidad popular como una ri-
queza continental propia de su identidad y como reserva religiosa
frente al secularismo imperante en el primer mundo®.

3. La valorizacion del potencial liberador de la religiosidad popular2.

Estos factores implicaron en su momento un reconocimiento e inte-
rés por lo autoctono, por la cultura propia y por la configuraciéon de una
identidad's latinoamericana. También significd reconocer en el pueblo la-
tinoamericano una historia y cultura maravillosamente rica y diversa. Una
sabiduria de fe popular que puede ser explicitada por la teologia y que
posibilité verla, no s6lo como una degradacién de una religion méas pura o
como una ruptura con la religiéon autdctona originaria, sino como un fruto
nuevo, con una identidad que no es s6lo discontinuidad sino continuidad
elevada de la religiosidad y cultura ancestral.

La denominada escuela Argentina de teologia popular hizo en su dia un
gran trabajo de sistematizacion del estatuto teologico de la religiosidad y
praxis popular*, descubriendo un “logos sapiencial” en la cultura y religio-
sidad popular que configuraron la identidad latinoamericana®.

Analicemos ahora los tres procesos mencionados arriba.

2. De la pastoral de elite a la pastoral popular

En un primer momento la teologia de la liberacién cuestion6é duramente

1 Cf., M. Arias (dir), Religiosidad y fe en América Latina, Mundo, Santiago 1973;
B. KroppENBURG, “El proceso de secularizaciéon en América Latina”, Medellin 7 (1976)
308-332; también, El cristianismo secularizado. El humanismo del Vaticano II,
Paulinas, Bogota 1971; A. Sarvarierra, “Religiosidad popular y ateismo en América
Latina”, Medellin 7 (1976) 386-401.

2 D, IRARRAZAVAL, “Religion Popular”, en: I. ELracuria - J. Sosrivo (dirs.), Mys-
terium Liberaciones II, Trotta, Madrid 1994, 345-375; A. SaLvatierra, “El potencial
liberador de la religiosidad popular”, Medellin 71 (1992) 562-580.

8 Cf. S. GaLILEA, Religiosidad Popular y Pastoral Hispano - Americana, Cris-
tiandad, Madrid 1979, 8; S. GaLiLEA - R. VipaLEs, Cristologia y Pastoral Popular,
Paulinas, Bogota 1976.

4 Por ejemplo, L. Gera, “Religion y cultura”, Sedoi-Documentacion 86-87 (1985)
86-87.

15 J. C. ScANNONE, Teologia de la Liberacion y praxis popular, Sigueme, Salaman-
ca 1976, 72.
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el rol de la religiosidad popular en el proceso de promocion y liberacion
de la pobreza y la injusticia, principalmente por la sospecha de que aque-
lla religiosidad promovia una falsa resignacion y un conformismo secular.
Los tedlogos de la liberacion se preguntaban si “¢la religiosidad popular es
un punto de partida valido para la liberacion?, si ées posible desarrollar
una conciencia critica y de cambio desde la religiosidad popular o ésta se
convierte siempre en un lastre que debe ser superado? Y si ¢no habra que
distinguir entre esta religiosidad y un cristianismo liberador y auténtico,
con el cual se identifica la teologia de la liberacion?”.

Los cuestionamientos son anteriores a la teologia de la liberacion pro-
piamente tal. Ya en la década de los cincuenta encontramos las primeras
valoraciones sistematicas sobre el denominado catolicismo popular, rea-
lizado principalmente por socidlogos y pastoralistas, quienes sostuvieron
un juicio negativo. Aquella critica no estaba dada por una perspectiva de
liberacion, sino por la idea de suscitar movimientos y comunidades de eli-
tes, comprometidas con un cristianismo calificado de adulto. Esta misma
orientacion siguieron afios més tarde los pioneros de la teologia de la li-
beracion.

Para una mejor comprension en este punto de nuestro recorrido, re-
querimos de una breve contextualizacién histérica. Las jovenes reptiblicas
latinoamericanas nacidas en el siglo XIX bebieron de las ideas europeas de
los ilustrados, con una presencia cada vez mas fuerte de las ideas liberales,
lo que, a su vez, se vio reforzado con el desarrollo del socialismo y el mar-
xismo. Estas ideas ilustradas con su creciente desprecio por las expresio-
nes religiosas de las masas, la exaltacion de los valores intelectuales y de
la burguesia europea, acompaiiados del consecuente desprecio de las cul-
turas y de los valores del pueblo, pretendieron introducir en este pueblo
los primeros gérmenes de pluralismo’. Todo esto fue configurando una
suerte de dicotomia en la fisonomia cultural de las nuevas reptblicas que
quedaban marcadas por una cultura dominante, mas bien elitista, liberal

16 Cf. S. GaLILEA, “La religiosidad popular en la teologia de la liberaciéon Latinoa-
mericana”, 372.

7 Cf., R. PoBLETE, “Secularizacién en América Latina”, en: Equiro SELADOC, Pa-
norama de la teologia latinoamericana I, Sigueme, Salamanca 1975, 46. (original en
Mensaje 21 (1972) 521-530).
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e ilustrada y una cultura popular dominada y marginal, muy religiosa y
acritica. Esta situacién se vio complejizada con la llegada a Latinoamérica
a fines del siglo XIX de nuevas congregaciones religiosas que introdujeron
nuevas devociones, todo lo cual signific6 un despertar religioso popular,
pero de significado ambiguo puesto que no fue acompaiiado de un proceso
evangelizador propiamente tal®.

Hasta bastante entrado el siglo XX se foment6 una religiosidad sin cri-
tica y sin buscar una educacion de la fe, lo que llevo a un cuestionamiento
del ejercicio pastoral y una mirada critica de la religiosidad popular. Esta
situacién, paradojalmente, en vez de fomentar su estudio y basqueda de
posibilidades, implic6 un abandono de ella a su suerte. Tanto asi, que se
comenzo a hablar de pastoral de elites, es decir, de la formacién intensiva
de pequenos grupos evangelizados y formados, que luego influyeran en la
masa.

La relacion entre pastoral de elites y popular recién alcanzo su equili-
brio eclesial con la segunda Asamblea General del Episcopado Latinoame-
ricano, celebrado en Medellin en 1968. Esta concibi6 la pastoral de elites y
las pastorales populares como complementarias y convergentes®. Para S.
Galilea los factores que posibilitaron este proceso fueron: la ampliacion de
la perspectiva eclesioldgica que procura integrar la dimension de una Igle-
sia entendida como Pueblo (Iglesia de los pobres) y su perspectiva histori-
ca, es decir, encarnada en una realidad histérica determinada y llamada a
ser fermento en ella®°.

Podemos ver en la evolucion teoldgica de Juan Luis Segundo?! un ejem-
plo claro del proceso del que estamos dando cuenta. Para este autor, el

8 S, GALILEA, Religiosidad Popular y pastoral Hispano- Americana, 28.

 Cf., CELam, Documento de Medellin, Paulinas, Buenos Aires 1968, n° 1-15 (Pas-
toral Popular) y n° 1-2 (Pastoral de Elites).

20 S. GALILEA, Religiosidad Popular y pastoral Hispano- Americana, 30.

2 Cf. J. L. SEcunpo, Esa comunidad llamada Iglesia, Lohé, Buenos Aires 19663
del mismo autor, La Pastoral Latinoamericana. Sus motivos ocultos, Centro Fabro,
Montevideo 1972, Liberacion de la Teologia, Lohé, Buenos Aires 1973; y, Teologia
Abierta para el laico Adulto 1-V, Centro Fabro, Montevideo 1968. Para una vision de
conjunto de la relacion y diferencias entre el pensamiento de J.L Segundo y otros te6-
logos de la liberacion ver: G. SAUERWALD, Reconocimiento y Liberacién: Alex Honneth
y el pensamiento latinoamericano, Verlag, Berlin 2008, especialmente el capitulo 9
“Liberacion de la Teologia”, 169-183.
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cambio cualitativo que requeria el cristianismo de aquellos anos en Amé-
rica Latina era el de movilizarse hacia una fe adulta y madura, esto impli-
caba una interpretacion teologica y pastoral que no podia ser masiva, sino
la formacién de una minoria cristiana consciente y comprometidaZ®2.

En su obra Liberacién de la teologia propone una metodologia para
una teologia méas liberadora, donde es muy critico con la religiosidad po-
pular haciéndose eco de las criticas tipicas de las que hemos dado cuenta,
es decir, de ser ambigua y conformista. No obstante, en la segunda edicion
de su Teologia abierta para el laico adulto® reconoce en aquellos comien-
zos de la teologia de la liberacion una teologia muy ideologizada, con una
mirada critica de la fe cristiana popular por considerarla muy cargada de
elementos magicos?*y necesitada de una desmitologizacion. J. L. Segundo
cambi6 su pensamiento y vio en la religiosidad popular una esperanza de
liberacion real y en el cristianismo popular (asi lo llama) un contrapeso a
la secularizacién moderna?s.

Segundo Galilea mostré al iniciarse la década del ochenta que la va-
loracion positiva de la religiosidad popular llevo a abandonar la pastoral
de elite y a una preocupacion por la masa popular: “las comunidades cris-
tianas descubren por un lado que su razon de ser es la mision en la masa,
en el pueblo dejado; por otro lado, descubren que la religiosidad popular
sigue presente en ellos (cf. DP 455)... este proceso de maduracion ha cris-
talizado en lo que es tal vez la intuicién fundamental de la pastoral actual:
la insercion en el Pueblo, la evangelizacion y liberacion de los pobres, que
acerco los evangelizadores a su pueblo, les ayudo a descubrir sus valores,
a comprender sus ambigiiedades, en fin, a respetarlo verdaderamente. De
ahi la reivindicacion de la religiosidad de ese pueblo y su aceptacion, a la
vez, respetuosa y critica... una Iglesia de los pobres que no asume su re-
ligiosidad seria un contrasentido”. Nace entonces la propuesta de que “la
evangelizacion de la religiosidad popular debe estar unida al proyecto cul-
tural y social de la liberacion cristiana de los pueblos hispanoamericanos”.

22 Por ejemplo ver: J. L. SEGunpo, Accion pastoral latinoamericana. Sus motivos
ocultos, Lohé, Buenos Aires 1972, y Masas y minorias, Lohé, Buenos Aires 1973.

23 Cf. J. L. SEcunpo, Teologia abierta para el laico adulto I-V, Cristiandad, Madrid
1983ss.

24 J. L. Secunpo, Teologia abierta..., 22.

25 J. L. Secunpo, Teologia abierta..., 23.
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Este enriquecimiento teologico-pastoral pudo realizarse gracias a la
concurrencia, tanto de la opcién por los pobres proveniente de una espi-
ritualidad de la liberacion, como por la incorporacion de mediaciones en
una perspectiva mas antropologica-cultural de los analisis de la situacién
concreta de la Iglesia en Latinoamérica. Ambos permitieron rescatar el
concepto de cultura y, con ello, la necesidad de su evangelizacion.

Todo esto se vio reforzado con la buena acogida en Latinoamérica de
la Enciclica Evangelii nuntiandi (1975), la cual permiti6 fijar la mirada en
la cultura popular y las culturas minoritarias, como asimismo, la reivindi-
cacion de la religiosidad popular. También posibilito la critica a la élite y
la cultura dominante, por percibirlas como una nueva forma de domina-
cion cultural. Sera en la Asamblea de Puebla donde converjan todos los
elementos.

Frente a las primeras caracterizaciones de la religiosidad popular como
religiosidad de la pobreza, vista ésta con desprecio por ser ya alienante, ya
acritica, conformista o esclavizadora, comienza a pensarse en que esta re-
ligiosidad en cuanto expresion de identidad cultural puede tener un senti-
do sapiencial que no la hace necesariamente susceptible de enjuiciamien-
tos en perspectiva ilustrada o elitista. Se cae en la cuenta que el juicio debe
venir de su conformidad con el Evangelio y no con la cultura dominante.
De ahi la propuesta de una pastoral popular y de evangelizacion de la reli-
giosidad popular, de modo que “ayude a liberar a toda religiosidad de sus
esclavitudes inherentes. La liberaciéon que nos deja Jesucristo es también
una liberacién religiosa, de las servidumbres del temor y del ritualismo
formal”.

Una de las claves de interpretacion del cambio y que apunta a uno de
los centros més importantes de la teologia de la liberacion, la ofrece nue-
vamente S. Galilea cuando, al describir la nueva religiosidad del hombre
urbano, dice: “(el hombre urbano) requiere un cristianismo donde la re-
ligiosidad no sea percibida tan exclusivamente como una necesidad del
hombre, sino como una intervencion en la historia de Dios que busca al
hombre para asociarlo a su creacién y a su utopia de fraternidad y libe-
racion”®, En efecto, la movilizacion de grandes masas populares com-

26 S, GALILEA, Religiosidad popular y pastoral hispano-americana, 9, 62, 61y 21,
respectivamente.
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prometidas con cambios sociales ayudo a que la teologia de la liberacion
fijara la mirada mas en las mediaciones historico-culturales, acentuado el
aporte de las ciencias humanas sintéticas y hermenéuticas, matizando las
socio-economicas (de influencias marxistas)?”. Cobrando en aquello gran
importancia la categoria de Pueblo de Dios?® (pueblo-nacién: en el caso
de la rama teoldgica argentina)?® que desde los tiempos de la conquista y
pasando por las ideas ilustradas, liberales y las elites intelectuales urba-
nas, estaba mas bien subyugada y desprestigiada. Cambiada la situacion,
el Pueblo paso a considerarse como el agente liberador por excelencia: “y
con el pueblo pasa a ser también liberador lo popular, incluso la religion.
Se trata de que el pobre ha preservado valores esenciales de la convivencia
humana... el te6logo que se precie de tal debe ponerse al servicio de ese
pueblo pobre del continente”s°,

La categoria de pueblo popular la definia Lucio Geria de la siguien-
te manera: “popular es lo propio de un pueblo... un pueblo es un sujeto

27 Cf., J. C. ScannNoNE, “Cambio de paradigma en la teologia latinoamericana de la
liberacion. Del analisis socioeconémico y cultural”, Medellin 96 (1998) 637-658. A
juicio de Scannone, también habria influido la filosofia de la liberacion, especialmen-
te las reflexiones del mismo Scannone y de Enrique Dussel al integrar las categorias
del mundo y la diferencia de Heidegger, como también la de alteridad de Levinas. Al
respecto ver: AAVV., Hacia una filosofia de la liberacién latinoamericana, Bonum,
Buenos Aires 1973; También, del mismo grupo de autores, Cultura popular y filosofia
de la liberacién, Bonum, Buenos Aires 1975. Para una vision actual de la panordmica
de la filosofia de la liberacion y bibliografia, ver: J. C. ScanNoNE, “La filosofia de la libe-
racion: historia, caracteristicas, vigencia actual”, Teologia y Vida 1-2, vol. 50 (2009)
59-73; A. GonzALEz, “El significado filosofico de la teologia de la liberacion”, Miscela-
nea Comillas 98 (1993) 149-166.

28 Al respecto ver: L. GEra, “Pueblo, Religiéon del Pueblo e Iglesia”, Teologia 27-28
(1976) 99-123; M. Arias, “El concepto de pueblo como base para la elaboraciéon de una
teologia de la liberacion”, Teologia y Vida 26 (1985) 75-84; S. Poui, “La teologia del
Pueblo. Génesis y perspectivas”, Nuevas Voces 3 (1990) 1-22; C. GaLLi, “La recepcion
latinoamericana de la teologia conciliar de Pueblo de Dios”, Medellin 86 (1996) 69-
119, también, El Pueblo de Dios en los pueblos del mundo. Catolicidad, encarnacién e
intercambio en la eclesiologia actual, UCA, Buenos Aires 1993, tesis doctoral dirigida
por Lucio Gera.

29 Cf. CoNFERENCIA EPISCOPAL ARGENTINA, “Documento de San Miguel” (1969), en:
CEA, Documentos del Episcopado Argentino 1965-1981, Claretiana, Buenos Aires
1982, 66-101; L. GERra, “Pueblo, Religion del Pueblo e Iglesia”, Teologia 27-28 (1976)
99-123, también, “Cultura y dependencia a la luz de la reflexion teologica”, Stromata
30 (1974) 11-64.

30 J. L. SEGunDoO, “Teologia Abierta...” 23.
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colectivo, esto es, una forma especifica de comunidad. Es entonces una
pluralidad de individuos, una multitud reducida a unidad: unificada y (re-
lativamente) totalizada” y frente a la pregunta de si hay un solo pueblo o
muchos en Latinoamérica, se inclina por la tesis de que “existe un subsue-
lo de la conciencia latinoamericana, una voluntad comtn de estar unidos
en un mismo pueblo y en la comin aspiracion a la plena autodetermina-
cion (liberacion)... La tesis puede ser entendida no en el sentido de negar
la existencia de minorias culturales, sino de afirmar la existencia de una
cultura (mestiza, mezclada o acrisolada) como cultura dominante o gene-
ralizada en América Latina; més atin, como el eje dinamico y unificador
por donde pasa la historia futura”.

El proximo paso fue clarificar lo que se entendia por religion, su rela-
cion con la cultura y, finalmente, la relacion de la Iglesia con la religion
del pueblo. Para Gera la religion “designa el hecho de sentirnos referidos
alo sagrado (a Dios, y en general, al mundo de lo divino), y al modo como
ponemos en practica esa conciencia de estar referidos a semejante objeto”.
Lucio Gera destaca dos aspectos de la religion, uno interno, es decir, la vi-
vencia, la representacion de lo divino y la actitud frente a él. En este caso,
a partir de la revelacion y la fe seria posible un reconocimiento y asun-
cion del conocimiento natural de Dios, con las consiguientes tonalidades
afectivas y posturas voluntariamente adoptadas. Y otra externa, dada por
el conjunto de medios exteriores religiosos organizados e instituidos (por
autoridad o costumbre) que incluyen, tanto las palabras (formulas, profe-
siones de creencia, etc.), como el rito y la conducta ética. Frente a este as-
pecto externo, la revelacion y la fe deberian plantearse el tema de si éstas
son posibles de ser asumidas.

Ahora bien, la relaciéon con la cultura se establece porque la religion
pone al hombre frente a la situacion y a la pregunta por lo tltimo, por el
limite; entonces “la postura que el hombre adopte frente a lo dltimo es la
que sostendra y marcara con su sello la totalidad de la cultura... pueden ser
actitudes de fatalismo o de una dificil e interrogante espera e incertidum-
bre; las de la magia o de la humilde creacidn; las de la hybris o de la serena
aceptacion de su propio proporcion humana. En todo caso, esas actitudes,
auténtica o pervertidamente religiosas, son la substancia de su cultura”.

Finalmente, sobre la relacion entre Iglesia y religiosidad del pueblo,
piensa Gera que la fe cristiana debe encarnarse en la religion del pueblo,
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ya que, asi como las religiones necesitan de Cristo y de la fe cristiana, para
ser sanadas y redimidas, la fe cristiana requeriria la religion como punto de
insercion y modo para poder expresarse humanamente. Este pensamiento
le lleva a oponerse a la tesis que hace incompatible la fe y la religion. El
piensa que aunque se distinguen, en cuanto a que la fe es fruto de la revela-
cion y no de la religion, no deben entenderse como contradictorias. Sinteti-
zando, nos dira Gera: “no solamente podemos descubrir en esa religiosidad
semillas del Verbo, en el sentido de bienes y valores de caracter religioso
o moral meramente natural, sino también elementos organicos de un ver-
dadero cristianismo e impulsos y aspiraciones que nacen de la fe cristiana.
Esta persuasion no significa desconocer la existencia de minorias religiosas
no cristianas y no catdlicas, a las que hemos de reconocer fraternalmente
y asumir solidariamente. La afirmacion de la existencia de una auténtica
fe cristiana en nuestros pueblos, aunque en muchos casos imperfecta o no
suficientemente instruida catequéticamente, nos parece el presupuesto fun-
damental para toda elaboracion de un programa de accién pastoral”s:,

Hubo entonces un cambio de acentuacion, si antes el catolicismo o
religiosidad popular era considerado como enajenante, reaccionario y un
freno para la liberacions?, el pensamiento evolucion6 hasta catalogarse a
si misma la teologia de la liberaciéon como reformista, pero no popular.
Esta estaba mas bien orientada a una clase media occidentalizada, elitis-
ta y secularizada, dandole con ello la espalda a su propio pueblo pobre y
religioso: “Por ende la teologia de la liberacion va a desentenderse desde
entonces de ese reformismo basado en la critica interna de la teologia,
para aceptar el discipulado del pobre”ss.

Por otra parte, J.C. Scannone reivindica la identificacion de la teolo-
gia de la liberacion con una teologia profética, como interpretacion de la
situacién latinoamericana a la luz de la Palabra de Dios y, por lo tanto,
especialmente sensible a la desideologizacién de las teologias que adoptan
sin saberlo la ideologia de la cultura dominante. Desde esta perspectiva la
teologia de la liberacion hizo un proceso que llevo a una autocritica, que

31 L. GERra, “Pueblo, Religion del Pueblo e Iglesia”, 104, 107, 115, 115, 116 y 122-123,
respectivamente.

32 S. GALILEA, “La fe como principio critico...”, 152.

33 J. L. SEGuNDO, “Teologia Abierta...”, 23.
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le permiti6é reconocer en el pueblo latinoamericano y en su historia una
cultura propia popular, una sabiduria popular, que puede ser explicitada
por la teologia de modo que descubra un logos o racionalidad sapiencial
en esa cultura popular y que no es, necesariamente, el logos de la moderni-
dad ilustrada, ni se ajusta a los canones de la razon técnico-instrumental.
Tampoco se puede caracterizar negativamente como mero sincretismo, ni
como subproducto sociocultural de una alienacién socioeconémica, ni por
cierto influjo protestante contraponerla con la fe, reproduciendo la polari-
zacion entre religion y fe34.

El asunto no seria buscar cuél cristianismo es el verdadero, si el eli-
tista-burgués o el popular: “religiéon burguesa como religién capturada y
neutralizada por la burguesia, impregnada por evidencias del mundo bur-
gués (division de clases, relaciones de cambio como relaciones humanas,
dinero como medio universal de comunicacion, etc.) o religion del pueblo,
como articulacion religiosa de su experiencia de sufrimiento y de lucha,
como religion que cuestiona las evidencias cosificadas, que no es ética ni
politicamente neutral frente a la opresion y que toma partido por el opri-
mido”35, ya que esto mismo nos pondria en la buisqueda de una soluciéon
que se decidiria en el plano tebrico. Mas bien, la cuestidon se resolveria
en el plano historico, en la practica de los sujetos concretos de la Iglesia,
porque el tipo de cristianismo existente en una sociedad seria el resultado
de un tipo concreto de anuncio del mensaje cristiano, esto es lo que debe
llevar a revisar las practicas y estructuras eclesiales, de modo que no se dé
la situacion de que el pueblo viva un cristianismo (catolicismo) popular y
la Iglesia sea de una elite. La convergencia se encontraria en que la opciéon
por lo pobres (que viven esa fe como religiosidad popular) y su liberacién,
no es so6lo una opcién politica, sino sobre todo de fe. Mistica y politica
constituirian dos dimensiones de la experiencia concreta del amor al pro-
jimo®, todo lo cual se plasmé en una espiritualidad de la liberacién®’. Por

34 J. C. ScannonE, Teologia de la Liberacién y praxis popular, 56, 72-73.

35 F. CastiLLo, “¢Religion burguesa o popular?”, Concilium 145 (1979) 212.

36 F. CasTILLO, “¢Religion burguesa o popular?”, 217- 219. En este punto coincide
mucho con la postura de toda la obra de Segundo Galilea, para ver esto: P. MERINO,
“Homenaje a una persona y obra: Segundo Galilea discipulo y misionero de Jesucris-
to”, Medellin 135 (2008) 541-557.

37 Cf., P. MErNo, Teologia latinoamericana y pluralismo religioso.
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eso, la evangelizacion de la religiosidad popular no trataria de purificar
la religion para hacerla coincidir con la religion oficial de las elites, sino
que fue necesario entender la evangelizacion como un proceso que une el
anuncio y la practica, en el que ésta posee el papel decisivo. La evangeliza-
cién de la religiosidad popular que sea reflejo de la opcion por los pobres
es una evangelizacion desde el lugar de los pobres. En concreto, F. Castillo
habla de hacerse Iglesia del Pueblo3®,

Otra pista para el cambio que se dio en la propia teologia de la libera-
cion la encontramos en continuidad con la toma de conciencia3®® de la si-
tuacion latinoamericana y su teologia pastoral. La toma de conciencia hizo
pasar de una teologia del progreso+’, mas bien influida por perspectivas
no latinoamericanas, a una de la Liberacion, que si bien en un primer mo-
mento también tenia fuertes influjos ilustrados, poco a poco y a la vez que
se enriquecia la perspectiva evangélica por sobre la ideolégica, permitié
descubrir en la cultura religiosa latinoamericana un potencial liberador y
una identidad propia#+.

3. La religiosidad popular versus la secularizacion

El cambio de conciencia y de practica que tuvieron te6logos de la libera-
cion, en el sentido de abandonar una practica pastoral de elite y de consi-
derar su originaria actitud como ella misma incoherente, implicé la ruptu-
ra con una forma de hacer teologia muy influenciada por planteamientos
mas bien protestantes y norte atlanticos, siempre muy criticos con la re-
ligiosidad popular. Gustavo Gutiérrez ha descrito este proceso y se alejo

38 F. CastiLLO, “¢Religion burguesa o popular?”, 221.

39 Recordemos el influyente libro del chileno R. Muroz, Nueva conciencia de la
Iglesia en América Latina, Nueva Universidad PUC, Santiago de Chile 1973. Esta
nueva conciencia habria abarcado a toda la Iglesia latinoamericana con las Confe-
rencias de Medellin y Puebla, ver A. MeTHOL, “La ruptura de la cristiandad Indiana”,
384-410.

4o Cf. A. DE NicoLas, Teologia del progreso. Génesis y desarrollo en los teélogos
catélicos contempordaneos, Sigueme, Salamanca 1972.

4 En esto ha sido muy importante, como hemos sefialado, el influjo de la Asam-
blea del Episcopado en Medellin y los aportes, entre otros, de Segundo Galilea y Juan
Carlos Scannone.
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de aquellos planteamientos en su obra La fuerza histérica de los pobres
(1979). Piensa que aquellas teologias serian herederas de una concepcion
burguesa elitista e ilustrada, que tiene como premisa la afirmacion de
que las masas populares se hunden en la supersticion y en la ignorancia,
las cuales hay que combatir, porque niegan la racionalidad cientifica y la
libertad+?, como asimismo, porque no dan cuenta de la situacién actual
del hombre creyente, que tendria que aprender a vivir un cristianismo a-
religioso.

Podriamos caracterizar la critica que la teologia de la liberacion co-
menzo6 a hacer de sus origenes relacionados con aquellas teologias de la
siguiente manera: “El burgués no creyente, ateo o escéptico sera el inter-
locutor privilegiado de la teologia moderna”3, en cambio, para la teologia
de la liberacion, critica de si misma, identifica en los pobres creyentes el
sujeto de la liberacién. Las diferentes teologias, que Gutiérrez llama en su
conjunto progresistas, seran herederas de una u otra forma concepciones
que desdefian la religion popular. Gutiérrez hace en aquella obra algunas
valoraciones diferentes de aportes de K. Barth, P. Tillich y D. Bonhoeffer.

Para Gutiérrez, de los tres fue Tillich quien més se ocup6 del tema de
la religion en si y le concedié un lugar en la vida del hombre moderno.
No obstante, fueron Barth y Bonhdeffer quienes tuvieron mayor acogida
en América Latina. Barth habia opuesto fe y religion, lo que Bonhoeffer
consider6 inadecuado e insuficiente para una interpretacién no religiosa
de los conceptos teologicos. Lo propio de la posicion de Bonhoeffer no fue
negar la distincion entre fe y religion, sino considerar que la critica a ésta
no fue llevada hasta sus tltimas consecuencias#. La cuestion era como
hablar de Dios en un mundo adulto, qué es el cristianismo y quién es Cris-
to. Esto implicaba para Bonhoeffer romper con un lenguaje metafisico e
individualista, que més bien sacarian al hombre y a Dios del mundo y de
lo pablico. Gutiérrez resume las diferencias entre Barth y Bonhdoeffer de la
siguiente manera: “para Barth la religion es el resultado del esfuerzo hu-

42 Cf., G. Guriirrez, “Teologia desde el reverso de la historia”, en: G. Guriirrez, La
fuerza histérica de los pobres, CEP, Lima 1979, p. 321.

43 G. GuTiErrez, “Teologia desde el reverso de la historia”, 322.

44 Cf., G. Gurtiirrez, “Los limites de la teologia moderna. Un texto de Bonhdeffer”,
en: G. GUTIERREZ, La fuerza histérica de los pobres, 403.
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mano... si se le toma como punto de partida (como hacia Schleiermacher)
es imposible llegar a alcanzar al Dios de la Biblia. Para Bonhdeffer la in-
terpretacion religiosa del cristianismo es algo histéricamente situado, fe-
némeno occidental, hoy superado por la madurez de la humanidad... Pero
hay otra gran diferencia. Para Barth la religion es en cierto modo un inten-
to de apoderase de Dios. Para Bonhoeffer se trata mas bien de una manera
de entender a Dios como dominador de la persona humana”4. Este es el
meollo de la cuestion. Para Bonhdeffer Dios es el Dios de Jesucristo, aquel
que nos salva por su sufrimiento. Dios es el Dios sufriente, creer en El es
participar de su debilidad. De ahi la necesidad de una fe a-religiosa.

Segtin Gutiérrez, aunque esta linea de reflexién llevo a Bonhoeffer a
una valoracion del sufrimiento y de los que sufren, no le dio tiempo para
avanzar hacia el reconocimiento de la responsabilidad historica, social y
econdmica de ese pensamiento: “pensar dentro de la mentalidad moderna
sin asumir teologicamente que ella ha acompanado y justificado un proce-
so histoérico creador de un nuevo mundo de despojo e injusticia no da mas.
Ignorar en la reflexion teologica que el llamado espiritu moderno, interlo-
cutor de la teologia progresista es reflejo, en buena parte, de la ideologia
de la sociedad capitalista y burguesa, s6lo permite combates de retaguar-
dia con los restos de un mundo en descomposicion”+.

Gutiérrez le concede a Barth el haber vislumbrado la importancia del
pobre y su sufrimiento, lo que le hizo tener una sensibilidad que le man-
tuvo atento y critico al aburguesamiento del Evangelio. Es interesante
constatar lo que Gutiérrez concluye al terminar su reflexion sobre ambos
autores: “Una vez mas un profundo sentido de Dios conduce a una nueva
sensibilidad hacia el pobre, sus carencias e incluso las expresiones de su
fe en Dios”¥.

45 G. GUTIERREZ, “Los limites de la teologia moderna...”, 408-409. Gutiérrez aporta
en el escrito abundantes citas de Bonhdeffer, Barth y otros te6logos protestantes.

46 G. GUTIERREZ, “Los limites de la teologia moderna...”, 410-411. Mas o menos lo
mismo plante6: J. ComsLiN, “El tema de la Liberacion en el pensamiento cristiano
latinoamericano”, en: Equiro Strapoc, Panorama de la Teologia Latinoamericana
I, Sigueme, Salamanca 1975, 229-245. (original en: Perspectivas de Didlogo 77 (1972)
105-114).

47 G. GUTIERREZ, “Los limites de la teologia moderna...”; 412.
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Anotense dos cosas que a mi juicio son gravitantes para comprender
correctamente la evolucién de la teologia de la liberacién: a).- La expe-
riencia de Dios seria el punto de partida (mistica-espiritualidad); b).- Le
sigue la centralidad de la historia (compromiso). Ambos permiten valorar
criticamente, sea positiva o negativamente, la fe y las expresiones concre-
tas del pueblo (su cultura y su religiosidad, por ejemplo).

Desde un punto de partida biblico y desde la experiencia de Dios en la
tradicion propia latinoamericana, se posibilitd un cambio de perspectiva
que valoro la situacion historica del pueblo creyente. Esto supuso superar
los esquemas teolégicos heredados de teologias llamadas progresistas (o
modernas). También superar, como ya hemos mencionado paginas arriba,
las meras mediaciones socio-econémicas, para incluir otras que permitie-
ron superar el reduccionismo elitista-ilustrado-burgués; de modo tal que
la cultura popular y la religiosidad popular tuvieran un papel importante
en orden a superar la hegemonia de una cultura dominante y una forma
secularizada de entender la vida.

¢Como fue asumida la relacion entre secularizacion y religiosidad po-
pular por parte del resto de la teologia y pastoral latinoamericana y la in-
fluencia mutua con la teologia de la liberaci6on?

Segundo Galilea resume muy bien la valoracion de la religiosidad po-
pular que se comenzo6 a hacer en Latinoamérica, especialmente después de
Medellin y que tuvo en Puebla+® su culmen: “en la sociedad secularizada, el
catolicismo popular es un grito que recuerda el primado de lo religioso en
toda cultura. Es un testimonio de que Dios no ha muerto, que la personay
la sociedad necesitan a Dios”#. La misma idea tiene G. Gutiérrez: “(por lo
leido en el documento preparatorio a Puebla) se va introduciendo el tema
delareligion en si misma, debido a los retos del cambio de un mundo rural
a otro cada vez mas urbano y por ende industrial, con el problema de la
secularizacion como tema clave”s°.

48 Al respecto presenta una vision sintética y profunda, J. ALLIENDE, “¢Un Bogotazo
en la religiosidad popular? Opinién sobre el Documento Iglesia y religiosidad popular
en América Latina”, Medellin 10 (1977) 211-221.

49 S. GALILEA, Religiosidad popular y pastoral hispano-americana, Centro Catdli-
co de Pastoral para Hispanos del Nordeste, Nueva York 1981, 19.

50 G. GUTIERREZ, La fuerza historica de los pobres, 189.
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Ciertamente esto no estuvo libre de polémicas, puesto que el cambio de
acentos, en opinion de la teologia de la liberacion, supondria el peligro de
quitarle importancia a la realidad de injusticia social, pobreza y desigual-
dad, a favor de encarar el tema del secularismo como el peligro y cuestio-
namiento mas radical a la fe, esto mismo implic6 que se le diera mayor
importancia al tema de la cultura (cristiana)5'. La Iglesia Latinoamericana
acogi6 activamente las directrices de la Gaudium et Spes; sabemos que
la Asamblea de Medellin fue la instancia en que los obispos se reunieron
para establecer la aplicacion del Concilio a Latinoamérica y el Caribe. La
justa autonomia de la realidad terrena de que hablaba el Concilio (GS 36),
permitia diferenciar secularizacion de secularismo. La primera permite
mantener lo sagrado y lo trascendente en la justa relacion con lo profano,
porque no elimina ni hace superflua la relaciéon con Dios, dejando lugar
a la religion. El segundo, en cambio, elimina toda relacién y encierra al
mundo y al hombre en si mismo. La secularizacién deja entonces lugar a
una evangelizada religiosidad popular, el secularismo en cambio la elimi-
na por reducirla a una simple magia, pregonando, ademas, un profundo
proceso de desacralizacion y desmitificacion. El Documento de Pueblas?
acogio la preocupacion por los sintomas de secularizacion.

La actitud de los te6logos de la liberacion respecto de la religion en
si, sigui6 en un comienzo, como ya hemos sefialado, una direccién mas
cercana a una vision secularista. Esto mismo hizo que hubiera un enfren-
tamiento entre ellos y te6logos y pastores que tenian una mirada distinta.
Dentro de los més destacados se encuentran Boaventura Kloppenburg
y Alfonso Lopez Trujillo4, ambos advirtieron sintomas en América Lati-

5t G. GUTIERREZ, La fuerza histoérica de los pobres, 156; 192.

52 Una excelente panoramica de lo que significé puebla para la reflexién teolbgica
se encuentra en: EqQuiro SELapoc, Panorama de la teologia latinoamericana V (Pue-
bla), Sigueme, Salamanca 1981.

53 Destaca la obra, ya citada, de B. KLoppENBURG, EI cristiano secularizado. En ella
el autor hace un acabado estudio de la secularizacion y de la doctrina catblica sobre
ella, especialmente a la luz del Concilio.

54 A, Lopez TrusiLLo, “Secularismo, liberacion y ateismo”, Javeriana 370 (1970)
553-567. También, De Medellin a Puebla, BAC, Madrid 1982; y, Teologia Liberadora
en América Latina, Paulinas, Bogot 1974, especialmente el capitulo “El desafio de la
secularizacion”.
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na de una secularizaciéon que debia enfrentarse antes de que derivara en
secularismo® y, a la vez, fueron fuertes detractores de la teologia de la
liberacion.

Kloppenburg habia advertido agudamente que: “la crisis de lo sagrado
puede desembocar en crisis de religiosidad; la crisis de religiosidad puede
parar en crisis de religion; y la crisis de religion puede terminar en crisis
de fe. Por eso mismo, cuando deseamos la muerte de lo sagrado, debemos
proceder con cautela y respeto para no provocar reacciones en cadena.
La desacralizacion, incluso buena y legitima, podria llevar al ateismo. La
muerte de lo sagrado, bien orientada y llevada, es en realidad una puri-
ficacion de la religiosidad y, por consiguiente, no lleva necesariamente a
la muerte de la religiéon o, como dicen ahora, a la muerte de Dios. En un
mundo desacralizado los cristianos tienen mas oportunidad de vivir su fe
de modo mas auténtico y mas humano (sigue una larga cita de GS 7)”. En
este sentido, la desacralizacion entendida como secularizacion y no como
secularismo, conlleva un proceso de liberacions®.

Curiosamente se produjo un inesperado punto de encuentro entre los
tedlogos de la liberacion que estaban valorando positivamente la religio-
sidad popular y estos criticos de la teologia de la liberacion; los primeros
por el posible potencial liberador de la religion en siy por ser constitutiva
de los sujetos de la liberacién; los segundos, por considerarla una reserva
continental y de identidad propia, frente a los avances del secularismo,
esta tltima como mentalidad més bien ajena al espiritu eminentemente
religioso de América Latina®’.

Todo esto tuvo como consecuencia que en el documento de Puebla, el
tema de la religiosidad popular tuviera un lugar destacado y muy unido

5% Podemos tener una panoramica de ambos autores y de toda su relacion con la
Teologia de la Liberacion y de la transicion entre Medellin y Puebla en: J. I. SARANYANA,
“La recepcion de Medellin en la historiografia colombiana”, Anuario de la Historia de
la Iglesia 14 (2005) 177-199.

56 Cfr., B. KLOPPENBURG, El cristiano secularizado..., 26; 35-41.

57 Mayores datos acerca de como era tratado el tema de la fe popular por parte
del magisterio y los te6logos latinoamericanos en aquellos afios, los aporta: M. Arias,
Religiosidad y fe en América Latina; y en: “La religion del Pueblo. Documentos del
Magisterio”, Medellin 11 (1977).
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al tema de la evangelizacion®. El documento de Puebla define la religio-
sidad popular como: “el conjunto de hondas creencias selladas por Dios,
de las actitudes basicas que de esas convicciones derivan y las expresiones
que las manifiestan. Se trata de la forma o de la existencia cultural que la
religion adopta en un pueblo determinado. La religion del pueblo latino-
americano, en su forma cultural méas caracteristica, es expresion de la fe
catodlica. Es un catolicismo popular”?. Para Puebla la religiosidad popular
expresa la identidad de un pueblo y ofrece un lugar privilegiado a la evan-
gelizacion®. Esto en clara concordancia con las directrices de la Evangelii
nuntiandi. Esta positiva valoracion de la religiosidad popular no ha cega-
do a los obispos reunidos en Puebla, quienes también han advertido de
sus ambigiiedades y peligros, tales como: falta de pertenencia a la Iglesia;
desvinculacion o divorcio entre fe y vida; el hecho que en muchos casos
no conduce a la acogida de los sacramentos; una exagerada valoracion del
culto a los santos con desmedro del conocimiento de Jesucristo y su mis-
terio; su idea deformada de Dios; su concepto utilitario de ciertas formas
de piedad; etc.%.

En este sentido, Puebla busca armonizar progreso con identidad y ad-
vierte de las amenazas que enfrentaba la religiosidad del pueblo: el consu-
mismo; las sectas; las religiones orientales y agnosticas; las manipulacio-
nes ideologicas, econémicas, sociales y politicas; los mesianismos politi-
cos secularizados; el desarraigo y la proletizacion urbana a consecuencia
del cambio cultural®. Estas amenazas han sido parte de un proceso lento
de secularizacion que hundiria sus raices hasta fines del siglo XVIII y espe-
cialmente en el siglo XIX, cuando Latinoamérica sufri6 el impacto del ad-
venimiento de la civilizacién urbano industrial, con una pléyade de nuevas

58 Destacan especialmente: CELam, Documento de Puebla, Paulinas, Buenos Aires
1996, 250; 444-469. Para un estudio acabado de la religiosidad popular en Puebla ver:
J. ALLIENDE, “Religiosidad popular en Puebla. Madurez de una reflexiéon”, en: Equiro
Serapoc, Panorama de la Teologia Latinoamericana V, Sigueme, Salamanca 1981,
473-504 (original en Revista Medellin 17-18 (1979) 92-114); D. IraARRAZAVAL, “Medellin
y Puebla: religiosidad popular”, en: EqQuiro SELapoc, Panorama de la Teologia Lati-
noamericana V, 505-530. (original en Pdginas 24 (1979) 31-49).

* DP, 444.

% DP, 250.

' DP, 914

%2 Cf., DP, 256.
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ideologias que van desde el liberalismo, la tecnificaciéon y su mentalidad
de la eficiencia y la fisico-matematica como tnicas fuentes de la verdad y
el progreso, la lucha de clases y el marxismo, la dependencia econémica,
racionalismo, etc.?3. Todas estas amenazas que corren el peligro de trans-
formarse en idolatrias, advertia Puebla, van configurando un carécter ab-
soluto que desplazan al Gnico Dios, por eso, se llama al discernimiento de
los signos de los tiempos®, entre los cuales la religiosidad popular cobraba
gran importancia. A tanto llega la valoracion de la religiosidad popular del
pueblo latinoamericano, que ven los obispos en su expresion un clamor
por la verdadera liberacion®, es decir, por ser arrancados de la mano de la
idolatria y lo que esclaviza, para abrirse al tinico Dios de la vida.

4. El potencial liberador de la religiosidad popular

El cambio de visiéon que sobre la religiosidad popular tuvo la teologia de
la liberacion, poniéndose a la par con el resto de la pastoral latinoameri-
cana®®, materializado en las inmediaciones de la Conferencia de Medellin
a finales del sesenta y alcanzando su punto algido en torno a Puebla, fue
tan estrecha que Scannone llegé a decir: “el aporte universal de la teolo-
gia latinoamericana en los tltimos afnos puede quizas condensarse en dos
conceptos: liberacion y religion popular”®.

La tension manifestada en torno a Puebla debido a que los te6logos de
la liberacion temieron que se produjera en sus conclusiones un desplaza-
miento del tema de la liberacion por el de secularizacion, se apacigu6 con
la reflexion en torno al potencial liberador de la religiosidad popular y a la

% Cf., DP, 415-417.

% Cf., P. MERINO, “La categoria signos de los tiempos: sus significados e implican-
cias en el magisterio y en la teologia cat6lica”, ATUCSC 8.1 (2006) 65-167; en especial
el capitulo 3 “Uso de la categoria signos de los tiempos en la teologia latinoamerica-
na”, 114-135.

6 Cf'; DP, 452-453.

% A. Lorez TrusiLro, “Religiosidad Popular en América Latina”, Boletin CELAM
109 (1976) 2ss; y De Medellin a Puebla; M. Arias, Religiosidad y fe en América La-
tina.

7 J. C. ScanNoNE, Evangelizacion, cultura y teologia, Guadalupe, Buenos Aires
1990, 179.
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importancia del sujeto (el pobre religioso) liberador. Asimismo, fue muy
importante la ampliacion del concepto liberacion hacia uno de liberacion
integral que involucrara a todo el hombre y a todos los hombres, realizado
a partir de un enriquecimiento biblico y teologico-espiritual que matizo
los aspectos ideologicos y metodologicos de algunos sectores y que denun-
ciaran las Instrucciones vaticanas.

Dentro de los pioneros en advertir el potencial liberador que podia te-
ner la religiosidad popular, por su importancia en la vida de los pueblos
empobrecidos, destac6 Lucio Gera‘®. Este te6logo argentino influy6 mu-
cho en el Documento de Puebla®, especialmente al unir evangelizacion y
liberacion entorno a las categorias de pueblo-cultura-religién, alejando-
se con ello de los extremos que fluctuaban entre una teologia secularista y
otra sacralista”.

También destacan Radl Vidales, Tohikiro Kud6? y Manuel Marzal.
Pero sin duda, han sido de gran importancia para su sistematizaciéon y
desarrollo, Segundo Galilea y Juan Carlos Scannone, a ellos se les fueron
agregando otros, tales como Diego Irarrazavals.

En paginas anteriores hemos dado cuenta de la importancia que tuvo

% Se puede ver una vision sistematizada de su aporte en: R. FERrRARA - C. GALLI
(coords.), Presente y futuro de la teologia en Argentina. Homenaje a Lucio Gera,
Paulinas, Buenos Aires 1997.

% Segun el testimonio de J. Alliende, éste habria sido el redactor del capitulo de
Puebla “Evangelizacion de la Cultura” (DP 385-433); Cf., J. ALLIENDE, “En torno a
Puebla: Lucio Gera, vinculado vinculante”, en: F. FErrara - C. GaLL1, Presente y futuro
de la teologia en Argentina. Homenaje a Lucio Gera, 142.

70 Cf., L. GEra, “Pueblo, Religion del Pueblo e Iglesia”, 99-123.

7t Citado por J. C. ScannonE, “Los aportes de Lucio Gera a la Teologia en perspec-
tiva Latinoamericana”, en: V. Azcuy - C. GaLLI- M. GonzALEz (eds.), Escritos teologico-
pastorales de Lucio Gera. 1. Del Preconcilio a la Conferencia de Puebla (1956-1981),
Agape Libros, Buenos Aires 2006, 133.

72 R. VIDALES, Practica religiosa y proyecto histérico. Hipétesis para un estudio de
la religiosidad popular en América latina, CEP, Lima 1975; T. Kupo, La transforma-
cién religiosa peruana, CEP, Lima 1983.

73 Cf., J. C. ScannonE, Teologia de la Liberacién y praxis popular; también, Teo-
logia, cultura popular y discernimiento, Sigueme, Salamanca 1977; F. Boasso, ¢Qué
es la pastoral popular?, Patria Grande, Buenos Aires 1974; E. HEornAERT, Historia
do catolicismo popular brasileiro, Vozes, Petropolis 1978; C. GaLLi, “La recepcion la-
tinoamericana de la teologia conciliar de Pueblo de Dios”; también su tesis doctoral
dirigida por Lucio Gera: El Pueblo de Dios en los pueblos del mundo. Catolicidad,
encarnacion e intercambio en la eclesiologia actual.
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para la superacion de la vision restrictiva de la religiosidad popular (re-
duccionismo marxista y burgués de un sector de la Teologia de la Libera-
cion), la llamada corriente de teologia popular (Argentina) y la recepcion
latinoamericana de la categoria conciliar de Pueblo de Dios. Esta linea de-
fendia que el constitutivo més hondo que identifica al pueblo es su cultura.
Dentro de ésta se distingui6 el catolicismo popular, término que es inter-
cambiable con el de religiosidad popular cuando se entiende al catolicismo
como el que mayoritariamente informa la religiosidad popular. L. Gera
se preguntaba en la década del setenta: “dada la peculiar religiosidad del
pueblo de América Latina, écudl es la accion pastoral que, con respecto a
él, ha de realizar la Iglesia?”7+. Notese como entonces ya se tiene en cuenta
para la accién pastoral la especificidad cultural del pueblo latinoamerica-
no, especialmente su religiosidad. A diferencia de la tonica que se daba en
un principio, ahora la religiosidad es tomada en cuenta. El interlocutor
no es el cristiano adulto (ilustrado), sino el cristiano religioso popular.
Sobre su religiosidad se puede realizar un discernimiento, pero antes, hay
que tomarlo en serio: “¢Cual es la condicion histérica en que el pueblo de
América Latina, considerado en su religiosidad, estuvo y esta ahora con
respecto a la fe cristiana?”7.

La teologia de la liberaci6én inspir6 en los pueblos latinoamericanos la
conciencia de su dignidad, también ayudd a crear una conciencia critica
que alej6 de la religiosidad la sombra de una falsa resignacion y conformis-
mo’®. Poco a poco la visiéon que relegaba la religiosidad popular y le excluia
un valor liberador, fueron catalogadas como ideas venidas de culturas del
norte atlantico, propias de una modernidad ilustrada y secularizada, eli-
tistas, ajenas y dominadoras. Por consiguiente, el proceso de liberacion
deberia hacerse desde la cultura popular, en cuyo seno la religiosidad po-
pular es parte principal. En sintesis: “la presunta incompatibilidad entre
liberacion y religiosidad es también criticada por juzgarla dominada por

74 C. GaLLl, “La recepcion latinoamericana de la teologia conciliar de Pueblo de
Dios”, 99.

75 C. GaLLl, “La recepcion latinoamericana de la teologia conciliar de Pueblo de
Dios”, 101.

76 S. GaLILEA, “La religiosidad popular en la teologia de la liberacion latinoameri-
cana”, 372.
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una nocioén ideolégica de la liberacion, opuesta a la liberacion que parte
del pueblo y de su cultura™”.

Ya sea por ver en la religiosidad popular un elemento constitutivo de
la identidad de los pueblos latinoamericanos o porque ella constituye un
factor de reserva contra la secularizacion que viene de fuera del continen-
te, los tedlogos de la liberacion, los tedlogos de sensibilidad pastoral y el
magisterio latinoamericano coincidieron en valorarla positivamente. A la
vez, concordaron en la necesidad de una evangelizacién liberadora de la
religiosidad popular, todo lo cual quedo recogido en el Documento de Pue-
bla y cuya tonica ha seguido hasta nuestros dias’®.

Se planted entonces la necesidad de una pastoral popular que acompa-
Nara esta religiosidad. Y en esto se comprometieron fuertemente los ted-
logos de la liberacion. Para Boasso la existencia de una pastoral popular
pasa por la toma de conciencia que ha tenido la comunidad eclesial de que
su praxis debe contribuir e influir en la historia, se trataria de encarnar la
historia de la salvacion en la historia de los pueblos. Porque la misiéon de
la Iglesia no so6lo abarcaria los individuos, sino también a los pueblos?.
Para esto da una razon teolégica: “el Creador no ha deseado solamente la
diversidad de individuos, sino también de pueblos y naciones... La verda-
dera comunidad ha de surgir de una diversidad cultural, social, racial, etc.
Y ella es constitutiva de la naturaleza humana”®°. Este autor expresa expli-
citamente que la fe posee un potencial liberador y que ello debe abarcar la
esfera de lo temporal, porque la historia de los pueblos se ve potenciada y
enriquecida por la fe y, justamente, la pastoral popular es la que debe ayu-
dar a desarrollar esta visibilidad liberadora de la fe en la historia. Agrega:
“la fe del pueblo se expresa en su religiosidad popular con sus préacticas,
sus devociones, sus ritos... la pastoral popular ha de captar la significacion

77 S. GALILEA, “La religiosidad popular en la teologia de la liberacion Latinoameri-
cana”, 376.

78 Cf., Ademas de lo que ya se mostrado en paginas anteriores, DP 452, 457-459,
479, 482-485, 1134, 1137, 1146, 1164. Para ver la evolucion de su acogida en América
Latina y las Asambleas Plenarias del Episcopado hasta Aparecida, se puede ver el
numero monografico “Hacia una revalorizaciéon de la piedad popular”, Medellin 138
(2009) 183-343.

79 F. Boasso, ¢Qué es la pastoral popular?, 17-20.

80 F, Boasso, ¢Qué es la pastoral popular?, 21.
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honda de tras los gestos y ritos a veces desconcertantes”®. Rescatar este
lenguaje popular de la fe implica distinguirla de expresiones provenientes
de una cultura ilustrada arropada con una racionalidad distinta, con esto
se quiere advertir que antes de una critica a la religiosidad popular, que de
hecho generalmente se hace desde una racionalidad mas bien ilustrada,
se debe tratar de comprender la raiz eminentemente religiosa y teologica
que posee la religiosidad popular. Esta mas que una postura fatalista o
resignada frente a la realidad, representa una profunda apertura a lo tras-
cendente y una actitud de esperanza®:.

Ademas de los aportes de Segundo Galilea y Juan Carlos Scannone,
las reflexiones de Diego Irarrazaval® constituyen una de las fuentes mas
autorizadas a la hora de ponderar la relacidon que la teologia de la libera-
cion tuvo con la religiosidad popular, especialmente a la hora de calificar
el potencial liberador de ésta y para la valoracion de la categoria religiosa
en si misma. Analizando su propia evolucién teologica, esta claro que la
teologia de la liberacion no se acerc6 a la religiosidad popular debido a sus
opciones y mediaciones socioldgicas, econémicas e ideologicas, las cuales
mas bien la alejaban de lo religioso propiamente tal. Hasta que no puso en
el centro a la persona, al sujeto mismo de la liberacion, su religiosidad y su
cultura, esto no fue posible. El protagonista verdadero de la liberacion es
el sujeto (individual y colectivo-pueblo) con toda su gama de caracteristi-
cas, dentro de las cuales su religiosidad destaca como elemento unificador
de este sujeto y de la identidad del pueblo en su conjunto. Por esta misma
razon, Irarrazaval prefiere el término de religion popular al de catolicismo
popular, ya que éste tltimo da cuenta en mayor o menor grado de los sin-
cretismos® (que ademas del cristianismo han permitido asumir elemen-

81 F. Boasso, ¢Qué es la pastoral popular?, 59.

82 Cf., F. Boasso, ¢Qué es la pastoral popular?, 63; 67.

83 Una sintesis y bibliografia en D. IrarrAZAVAL, “Religion Popular”, 345-375; ademaés,
Religién del pobre y liberacion, CEP, Lima 1978; “Repercusion de lo popular en la teo-
logia”, en: AAVV., Cambio social y pensamiento cristiano en América Latina, Trotta,
Madrid 1993, 181-198; Teologia de la fe del Pueblo, DEI, San José 1999; Audacia evan-
gelizadora entre culturas y entre religiones, UCB-Ed. Guadalupe-Verbo Divino, Cocha-
bamba 2001; “Religion del pueblo y teologia de la liberaciéon”, Pasos 61 (1973) 5-24.

84 El concepto de sincretismo relacionado con la religiosidad popular comenzo a
ponerse en tapete principalmente a partir de Puebla, algunos de los sus topicos los
presenta B. KLorPENBURG, “Elementos para un seminario sobre sincretismos en Amé-
rica Latina”, Medellin 20 (1979) 547-556. De este tema nos ocuparemos mas adelante.
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tos provenientes de las religiones indigenas, afroamericanas y también de
expresiones religiosas urbanas y de las elites) presentes en las expresiones
religiosas®.

El proceso de analisis y acogida de la religiosidad popular fue avanzan-
do y se fueron configurando sus multiples visiones, tales como: contrapo-
sicién a la fe lacida (modernismo), funcional a la estructura eclesiastica
y/o de poderes que la hacen alienante (modernidad-ideologia marxista),
acercamiento pastoral a ella bajo una visiéon netamente estratégica (popu-
lismo), etc., hasta que la teologia de la liberaciéon la consideré como una
forma en que el pueblo de Dios, mayoritariamente pobre, acogi6 la reve-
lacion. De este modo, la religiosidad popular, aun cuando contenga ele-
mentos que necesitan ser evangelizados, expresa la identidad del pueblo,
el cual debe ser sujeto y gestor de su propia evangelizacion®®. Asi las cosas,
podemos decir que més que enfrascarse en una teorizaciéon de la funcion
de la religion en si misma, el centro lo constituy6 la practica creyente y
social de este pueblo religioso, que dejo traslucir una sabiduria e identidad
propia®, en contraste con la cultura y religién oficial. El mismo pueblo que
es sujeto de su evangelizacion debe discernir si su religiosidad popular y
su cultura son receptivas de los contenidos cristianos liberadores manifes-
tados en los Evangelios.

Bajo este principio cobr6 gran importancia la lectura popular de la
Biblia®® en las comunidades eclesiales de base, por otra se invit6 a reali-
zar esta interpretacion y discernimiento a los sujetos mismos, es decir, a
quienes provenian de distintas tradiciones culturales (indigena, mestiza,
negra, rural, urbana, marginal, etc.). La motivacion primera fue su situa-
cién de marginacion, tanto cultural como religiosa (popular), por parte
de la cultura y religion oficial. El encuentro de esta cultura popular con el

85 Cf., D. IRARRAZAVAL, “Religion Popular”, 346.

86 Nuevamente aqui se ve la cercania con el Documento de Puebla: nn° 224, 396,
450, 910, 934, 959, 1147.

87 D. IRARRAZAVAL, “Religion Popular”, 347.

88 Para una sintesis ver: C. MEstERrs - F. OroriNo, “Sobre la lectura popular de la
Biblia”, Pasos 130 (2007) 15-25; T. Cavarcanti, O método de leitura popular da Biblia
na América Latina. A contribui¢do de Carlos Mesters, Pontificia Universidade Cato-
lica, Rio de Janeiro 1991; C. MEstERs, Hacer arder el corazén, Verbo Divino, Navarra
2006.
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evangelio les daba una dignidad radical: “asi las tradiciones de los pobres
de hoy entran en la dindmica de la fe cristiana y en su transmisién a todos
los pueblos de la tierra”®.

5. Los fundamentos teologicos del potencial de la religiosidad
popular y su apertura a la diversidad religiosa

Una vez que hemos narrado el proceso de valoracion paulatino del po-
tencial liberador de la religiosidad popular por parte de la teologia de la
liberacion, debemos preguntarnos por los fundamentos teoldgicos que lle-
varon a esta valoracion®°.

Para la teologia de la liberacion ha sido muy importante la dimension
historica de la revelacion y la llamada a discernir los signos de los tiem-
pos?, en este sentido la teologia de la liberaciéon ve en la vida religiosa
cristiana (popular), un signo de los tiempos a discernir, buscando en el
sensus fidei de ese pueblo una inteligencia de la fe particular. Hay que des-
tacar entonces la raiz de fe y, por ende, teolégica que tiene la religiosidad
popular, que poniendo a Dios como centro y manteniendo su trascenden-
talidad, lo ve al mismo tiempo como presente en su historia.

La teologia de la liberacion alude como principios teolégicos para su
discernimiento la llamada universal a la salvacion, la teologia de las semi-
llas del Verbo y la eclesiologia conciliar, que hablé de grados de pertenen-
cia ala Iglesia de Jesucristo y de presencia de Cristo y de su Espiritu en las
diversas culturas (LG, GS, AG, NA). Méas concretamente, no seria sélo el
aspecto religioso el que constituiria un signo de los tiempos, sino toda la
vida y la pasion de los pueblos. Bajo la misma logica anterior y agregando-
le la centralidad del Jests histoérico, tenemos que ella ve en la vida de los

89 D. IRARRAZAVAL, “Religion Popular”, 354.

9 Seguimos de cerca a D. IRaRRAZAVAL, “Religion Popular”, 357-363; También, A.
Sarvatierra, “El potencial liberador de la religiosidad popular”, 571-580.

9t Cf., J. SoBriNo, “Los signos de los tiempos en la teologia de la liberacién”, Estu-
dios Eclesiasticos 64 (1989) 249-269; P. MEeriNo, “La categoria signos de los tiempos:
sus significados e implicancias en el magisterio y en la teologia catdlica”, 126-135; J.
CostapoarT, “Los signos de los tiempos en la teologia de la liberaciéon”, Teologia y Vida
48 (2007) 399-412.
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pueblos pobres los distintos rostros y rasgos de Cristo presentes en ellos.
Se encuentran por lo tanto en la vida y religiosidad de ese pueblo signos
cristologicos??, en el sentido de como la humanidad concreta de estos pue-
blos abraza o rehiye el camino de la salvacion, como viven su pasiéon y su
resurreccion. En este mismo sentido, igualmente denuncia las idolatrias
que pueden darse en la religiosidad popular.

Esta perspectiva cristologica (y desde Cristo, mariolégica) abre paso
a dar una interpretacion positiva a lo que antes era tenido por huida del
mundo. En efecto, la acentuaciéon en lo milagroso y maravilloso mas que
una huida de la realidad representaria un gusto por la libertad en medio
de las humillaciones, un sentido por la utopia, un anhelo de cambio his-
torico y la esperanza en el triunfo de la vida; en este Gltimo sentido, seria
posible asimilarlos a los signos del Reino, tal y como en Jesus lo tenian los
milagros.

Pero, sin duda, el criterio teoldgico de fondo lo constituye el protago-
nismo de los pobres y marginados. Los tltimos, los no hombres se conver-
tirian en los maestros de teologia, porque: “se toma en serio el misterio
de Dios en la vida cotidiana de los marginados; sus miserias exponen la
crueldad de la pasion de Cristo y de sus seguidores, y la belleza del pobre
manifiesta la gloria de Dios. Todo el vasto campo religioso constituye un
signo de los tiempos y es la materia prima de la teologia. Por eso, cada vez
mas, el pobre con su historia y su universo simbélico aparece en eventos
y escritos teologicos. Cuando no es asi, la tarea de reflexion permanece
incompleta y segregada de la fe del pueblo de Dios”94.

Cabe destacar que en esta valoracion del potencial liberador de la re-
ligiosidad popular por parte de la teologia de la liberacion, ya a finales
de los ochenta, manifiesta una vocacion de universalidad®. Aunque estos

92 Ademas de los textos que seguimos de cerca y sefialados cf., S. GALILEA, “Intentos
de un anélisis teoldgico pastoral del catolicismo popular”, en: AAVV., Religiosidad y
fe en América Latina, Mundo, Santiago de Chile 1973, 95-100.

93 En esto sigue igualmente a Puebla, cf., DP 31-39; 316-319; 333-334; 491-506.

94 D. IRARRAZAVAL, “Religién Popular”, 359.

% Es sintomatico que algunos tedlogos de la liberacion latinoamericanos dedica-
ran algin escrito a otras religiones, como por ejemplo I. ELLACURIA, “Aporte de la teo-
logia de la liberacion a las religiones abrahdmicas en la superacion del individualismo
y del positivismo”, Revista Latinoamericana de teologia 10 (1987) 3-27; J. SOBRINO,
Religiones orientales y liberacion, Cristianisme i Justicia, Barcelona 1988. Sobre este
tema volveremos mas adelante.
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tedlogos pertenezcan en su inmensa mayoria al cristianismo, se sienten
solidarios y dialogan con los que vibran con otras tradiciones religiosas,
descubriendo numerosos caminos hacia una vocacién comun de salva-
cion. Diego Irarrazaval piensa que esto no implicé un relativismo, ya que
éste queda cancelado por la especificidad del acontecimiento de Jesucristo
que es manifestacion concreta y universal de Dios amor. En consonancia
absoluta con el Concilio, comprenden a la Iglesia como sacramento uni-
versal de salvacion y maestra de la fe, pero entendiendo por eso, no un
afan hegemonico, sino un espiritu de servicio. Irarrazaval acoge en ese
sentido el principio de que la teologia de la Iglesia indaga y discierne como
cada religion esta o no en la ruta de la salvacion de acuerdo a la providen-
cia divina.

Siguiendo esta idea, el autor da cuenta de que este proceso de discer-
nimiento y de asumir creativamente la religiosidad popular desde la fe, ha
estado presente en la misma Sagrada Escritura. Por lo mismo, encontra-
mos en ella principios que iluminan la condicién actual, tanto de religio-
sidad como de diversidad religiosa. Por ejemplo, la labor de los profetas
mantiene la fidelidad al Dios liberador y ofrece resistencias frente a cual-
quier dejo de idolatria o absolutizacion. A partir del dato biblico no sélo
se pondera la religiosidad popular, sino también la oficial, especialmente
cuestionando cualquier tipo de ritualidad vacia. Del mismo modo, el Nue-
vo Testamento asume, por ejemplo, las fiestas judias, pero las reinterpreta
pascualmente. Igualmente es muy importante la accién de Jesus, critico y
libre frente a manifestaciones religiosas que no dan cuenta de su sentido
original y fundamento. Se desprende de la actuacion de Jesus un doble
principio para la valoracion de la religiosidad: la fidelidad al Dios revelado
y la compasiéon humana2.

En sintesis, la actuacion de los profetas, pero sobre todo las actitudes
de Jesucristo y el acontecimiento pascual, testimoniados en las Sagradas
Escrituras y el discernimiento eclesial a partir de la lucidez del Espiritu,
constituirian el punto de partida para una lectura teolégica de la religio-
sidad popular. Pero a la vez, constituyen el niicleo de origen desde donde
los cristianos fueron encarnando el evangelio en una cultura determinada:

9 Cf., D. [RaARRAZAVAL, “Religion Popular”, 359-362.
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“los paradigmas no tienen como finalidad suplantar la religion popular
por una fe auténticamente biblica, los mismos textos biblicos tienen el sa-
bor de la fe popular. Pero la Biblia tampoco legitima sin més la religion
popular actual; mas bien la interpela a una mayor fidelidad... En efecto, el
pueblo creyente est4 llamado a modificar cada elemento de la religion po-
pular que no lleve consigo la orientacién de Cristo y su Iglesia... El pueblo
de Dios es urgido a acentuar todo lo que en su religion popular es encuen-
tro con el Dios liberador y todo lo que es amor fraterno™”.

Irarrazaval, ademas, plantea una reflexion sobre la religion y la teolo-
gia del pobre®®; en lo medular afirma que la religion popular es un lugar
teolodgico, por cuanto constituye un acontecer histérico que da cuenta del
encuentro entre sabiduria cultural y Evangelio, que se traduce en la fe de
los sencillos y pequenos (Mt 11, 25 y Lc 10, 21). Junto con ello, alude a la
doctrina de la LG 12 y 35 sobre el sensus fidei del Pueblo de Dios, fun-
damentado en el bautismo. A partir de ellos afirma: “es posible asentar
que la religion del pueblo y la teologia latinoamericana no son circulos
separados, ni la primera es mero objeto para la segunda. Se trata de dos
circulos que se entrelazan, y tienen un fértil terreno en comun: la sabi-
duria cristiana del pobre”. Pero advierte que esta sabiduria requiere ser
orientada y a veces corregida por la comunidad eclesial y su magisterio.
Para este autor, la teologia de la liberacion dialoga con organizaciones y
culturas populares, y reflexiona sobre la revelacion y sobre la fe con que
responde el pueblo de Dios. Esta forma de hacer teologia tiene como pro-
tagonistas a los pequenos de este mundo, aunque sin idealizarlos, y ve en
sus formas religiosas diversas: “signos de resistencia, alegria, creatividad,
aunque también huellas de opresion en su religiosidad .

En los procesos descritos en las paginas anteriores y que marcan una
evolucion en la teologia de la liberacion hacia la valoracién positiva de lo
religioso en si mismo para la praxis liberadora, ha quedado subyacente
un factor de gran importancia para comprender lo sefialado. Se trata del
protagonismo del sujeto y la ampliacion de estos en la praxis liberadora.
El sujeto, es decir, el pobre religioso y su cultura seran los protagonistas

97 D. IRARRAZAVAL, “Religion Popular”, 363.
98 D. IRARRAZAVAL, “Religion Popular”, 366-375.
99 D. IrarRRAZAVAL, “Religién Popular”, 367 y 375, respectivamente.
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del proceso liberador. La ampliacion de los sujetos, es decir, la superacion
de una comprension restrictiva (econémica) del pobre para dar paso a su
ampliacion, comprendiéndolo como el excluido, el marginado, el otro y
el distinto, permitié la ampliacién de los temas-sujetos de la teologia de
la liberacién hacia el de la mujer, el indigena, el afroamericano, el cam-
pesino, e incluso la tierra y los temas denominados eco-humanos. Y méas
concretamente a nuestro problema el hecho de una diversidad religiosa,
situaciéon que sintetiza muy bien el axioma: “los muchos pobres en las
muchas religiones™°°. Esta situacion fue decisiva para una valoracion del
otro-diverso, incluyendo su cultura y su religion.
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Resumen

La estructura de un documento biblico es el mapa que se traza, a partir de su propia
gramatica, para comprender la articulacion de su perspectiva y que permite, ademas,
observar, de otro modo, el contexto desde el cual se escribe. En el caso del evangelio
de Marcos, el tema de la estructura de su narracion ha tenido distintos acentos pero
falta una vision més integradora y de mayor atenciéon a su dindmica retérica. Este ar-
ticulo busca aportar en la comprension de dicha integridad textual y narrativa usando
las herramientas metodolégicas del criticismo retérico.

Palabras clave: Evangelio de Marcos, estructura retorica, criticismo retorico, Jests
histérico, Reino de Dios.

Abstract

Traced from its own grammar, the structure of a biblical text is a map that allows us
to understand the perspective articulated in the document and to observe the context
from which it was written in an entirely different way. Mark’s Gospel has been tackled
from diverse standpoints, but the study of its structure still requires a more compre-
hensive analysis with careful attention to its rhetoric. This article contributes to the
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understanding of Mark’s Gospel, with mindful attention to its narrative and textual
totality by using the tools of rhetorical analysis.

Keywords: Gospel of Mark, rhetorical structure, rhetorical criticism, historical Je-

sus, Kindom of God.

Introduccion

Estudiaré en este articulo la segunda seccion del Evangelio segiin Marcos
que corresponde a Marcos 6.14-9.13. No hay antecedentes en otros comen-
tarios de este tipo de delimitacion. Trataré de demostrar como, desde el
punto de vista retorico, es posible distinguir una forma alternativa de orga-
nizar el material de Marcos y el acento que esta propuesta de organizacion
implica. La pureza sigue siendo un tema de especial valor y significado en
la seccidn 6.14-9.13, pero también se profundiza la comprension de quién
es Jesus y en qué consiste su quehacer.

Segunda seccion de Marcos: 6.14-9.13

A 6.14-6.30 El asesinato de Juan el que bautiza y el inicio del ciclo de Elias
B 6.31-6.56 Los panes que sacian y endurecen el corazéon
C 7.1-.21 Comer el pan con las manos limpias no limpia el corazéon
C’ 7.24-30 Comer las migajas que caen de la mesa
B’ 7.31-8.26 Los panes que sacian y endurecen el corazon
A’ 8.27-9.13 El asesinato de Jesis y el cierre del ciclo de Elias

Secciones A 6.14-30 y A’ 8.27-9.13
La presencia de Elias

Las dos secciones que conforman Ay A" son particularmente significativas
por la mencion de Elias y el juego de relaciones e indentificaciones que se
construyen a través de este profeta. La discusion gira en torno a la “iden-

2 J. Marcus sefala que el martirio de Juan prefigura el martirio de Jests, en este
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tidad” (rango de honor) de Jests en ambas subsecciones pero de manera
muy distinta a las preguntas sobre la “identidad” de Jests en la Primera
Seccion (1.27, 4.41, 6.2). La “identidad” de Jests se vincula a Juan el que
bautiza, a Elias o a uno de los profetas (6.14-15; 8.28), pero también Pedro
le identifica como el Cristo (8.29), Jests se refiere a si mismo como Hijo del
hombre (8.31) y Dios le llama hijo amado (9.7).

Se da por sentado que desde la introduccién al evangelio (1.2-3) existe
una relacion entre Juan el que bautiza y Elias y que esta relacion es tal
porque habia una expectativa “general” del regreso de Elias para lo cual se
cita Mal 3.22-24:

22 kai idou egw apostellw umin Hlian ton Qesbithn prin elgein hmeran
kuriou thn megalhn kai epifanh 230j apokatasthsei kardian patroj proj
uion kai kardian angrwpou proj ton plhsion autou mh elqw kai pataxw thn
ghn ardhn 24mnhsghte nomou Mwush tou doulou mou kagoti eneteilamhn autw
en Cwrhb proj panta ton Israhl prostagmata kai dikaiwmata

Y esto pudo ser, pero no hay evidencia documental que pruebe cuan
extendida estuvo esta idea. Mas bien, al buscar puntos de referencia uno
encuentra silencio. Marcos 1.2-3 retoma Malaquias 3.1 (LXX):

idou egw exapostel lw ton aggelon mou kai epibleyetai odon pro proswpou mou
kai exaifnhj hxei eij ton naon eautou kurioj on umeij zhteite kai o aggeloj
thj diaghkhj on umeij gelete idou ercetai legei kurioj pantokratwr kai tij
upomenei hmeran eisodou autou h tij uposthsetai en th optasia autou dioti
autoj eisporeuetai wj pur cwneuthriou kai wj poa plunontwn (Mal 3.1-2)

Pero como se puede apreciar no es una cita textual sino una alusiéon
en donde se mantienen algunos elementos y se cambian otros. Marcos si

sentido acentta el arresto (ekratésen) y el ser atado (desantes) en 6.17 y 14.46, 15.1.
J. Marcus, Mark 1-8, The Anchor Bible, Doubleday, New York 2000, 400. Guelich
subraya la relacion entre el relato sobre el asesinato de Juan y el primer anuncio de
la passion de Jesus: “Therefore, this story of the “forerunner” set in the context of
Herod’s and the public’s views about Jesus (6.14-16) points to Jesus’ first passion an-
nouncement in 8.31 wich comes as part of the answer to who Jesus is in 8.27, the very
question behind the “answers” of 6.14-16 as well”. Cfr., R. A. GueLicH, Mark 1-8.26,
Word Books Publisher, Dallas 1989, 328.

283



An.teol. 16.2 (2014) 281-329 / ISSN 0717-4152 Estructura retorica... | F. Mena O.

recupera la idea de Malaquias 3.23 expresada en el verbo apokagistanw en
Marcos 9.12.

En fuentes cercanas a Marcos no se encuentra una tradiciéon consistente
sobre este profeta como precursor. En el caso de 1 Macabeos se habla de
esperar a que surja un profeta (4.46; 14.41) sin mencionar directa o indi-
rectamente a Elias.

kai oti oi loudaioi kai oi iereij eudokhsan tou einai autwn Simwna
hgoumenon kai arcierea eij ton aiwna ewj tou anasthnai profhthn piston
(1Mac 14.41)

El verbo anisthmi de la tltima linea de 1Macabeos 14.41 se usa en Ben
Sira 48.1 con relacién a Elias:

kai anesth Hliaj profhthj wj pur kai o logoj autou wj lampaj ekaieto
Ben Sira expone la grandeza de Elias y culmina diciendo:

109 katagrafeij en elegmoij eij kairouj kopasai orghn pro qumou epistreyai
kardian patroj proj uion kai katasthsai fulaj lakwb *makarioi oi idontej
se kai oi en agaphsei kekoimhmenoi kai gar hmeij zwh zhsomega (48.10-11)

Se observa cercania entre la cita base de Malaquias y Ben Sira en lo que
toca a la restauracion de la Casa de Israel pero ambas difieren de 1 Maca-
beos. Se esperaria encontrar algo mas en esta linea en Qumran, sin embar-
20, no es asi. El listado de textos biblicos que se refieren a Elias son: 4Q76
IV, 162 que corresponde a un fragmento de los profetas menores Zacarias,
Malaquias y Jonas fechado entre 150 al 125 a.e.c.4, y 4Q382 2,3; 5,1; 40,25,
fragmentos de 2Reyes 2.3-5.

3 M. G. ABeGG - J. E. BowLEy - E. Cooxk - E. ULricH, The Dead Sea Scrolls Concor-
dance. The Biblical Texts from the Judaean Desert, Brill, Leiden 2010, Vol. 3, Part 1, 53.
Ver en: http://www.deadseascrolls.org.il/explore-the-archive/manuscript/4Q76-1,
revisado 13/3/2014.

4 F. GArcia MARTINEZ, Textos de Qumran, Trotta, Madrid 1993, 492.

5M. G. ABEGG - J. E. BowLEY - E. Cook, The Dead Sea scrolls concordance. The Non
Biblical Texts From Qumran, Brill, Leiden 2003, Vol. 1, Part 1, 61. Ver en: http: //www.
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El 4 Esdras apunta al arribo de aquellos que no conocieron la muerte
(Elias entre ellos) como un signo de la salvaciéon de Dios y el fin del mundo:

It shall be that whoever remains after all that I have foretold to you shall
be saved and shall see my salvation and the end of my world. And they
shall see the men who were taken up who from their birth have not tast-
ed death; and the heart of the earth’s inhabitants shall be changed and
converted to a different spirit. For evil shall be blotted out, and deceit
shall be quenched; faithfulness shall flourish, and corruption shall be
overcome, and the truth, which has been so long without fruit, shall be
revealed. (4Ezra 6.25-28)°.

Asi también, la esperanza de un Mesias, el Mesias que vendria, no es
una tematica tan extendida como se ha asumido. Jacob Neusner sefala
sobre la perspectiva rabinica en esta materia dentro de la Misnah:

They hardly propose to explain the relationship between their book and
the established Holy Scriptures of Israel. As we shall see, the absence of
sustained attention to events and a doctrine of history serve also to ex-
plain why the Messiah as an eschatological figure makes no appearance
in the system of the Mishnah’.

deadseascrolls.org.il/explore-the-archive/search#q="4Q382’ revisado 13/3/2014. La
referencia a 2Reyes 2.3-5 es indicada por D. L. Wasusurn, A Catalog of Biblical Pas-
sages in the Dead Sea Scrolls, Society of Biblical Literature, Atlanta 2002, 80.

6 B. M. METzGER, “The fourth book of Ezra”, en: J. H. CuarLesworTH, Old Testa-
ment pseudepigrapha. Apocalyptic Literature and Testaments, Doubleday, New
York 1983. El 4 Esdras es datado cerca del 100 e.c.

7 J. NEUSNER - W. S. GReEN - E. S. Frericus, Judaisms and Their Messiahs at the
Turn of the Christian Era, Cambridge University Press, Cambridge 1987, 267. “The
theology of the Mishnah encompasses history and its meaning, but, we now realize,
history and the interpretation of history do not occupy a central position on the stage
of Israel’s life portrayed by the Mishnah. The critical categories derive from the mo-
dalities of holiness. What can become holy or what is holy? These tell us what will at-
tract the close scrutiny of our authorship and precipitate sustained thought, expressed
through very concrete and picayune cases. If I had to identify the two most important
foci of holiness in the Mishnah, they would be, in the natural world, the land, but only
The Holy Land, the Land of Israel, and, in the social world, the people, but only The
People of Israel. And to these, the Messiah forms little more than a footnote, hardly
integral to the system.” J. NEUsNER, The Idea of History in Rabbinic Judaism, Brill,
Leiden 2003, 251.
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Es la santidad lo que cruza la Misnah y en este punto si se puede encon-
trar ecos en las tradiciones contemporaneas a Marcos:

MM. R. Pinhas b. Yair says, “Heedfulness leads to cleanliness, cleanli-
ness leads to cleanness, cleanness leads to abstinence, abstinence leads
to holiness, holiness leads to modesty, modesty leads to the fear of sin,
the fear of sin leads to piety, piety leads to the Holy Spirit, the Holy Spir-
it leads to the resurrection of the dead, and the resurrection of the dead
comes through Elijah, blessed be his memory, Amen.” M. Sotah 9.15

Pero de seguido habria que preguntarse qué tan lejos lleg6 esta tradicion
sobre Elias o el mesias de manera que fuese inteligible para el mundo de
Jests. Si tanto en las tradiciones tanaiticas de la Mishna como en Qumran
esta dimension de la previa venida de Elias antes del Mesias, o de un Me-
sias no esté clara, es dificil asumir que se trat6é de una tradicion extendida
en los judaismos del siglo primero. De hecho la misma comprensiéon de la
venida de un Mesias no es especifica sino que, cuando la hay, es plural®. La
referencia a la posicion de los escribas sobre este punto, aunque no nece-
sariamente debe ponerse en duda, tampoco puede considerarse normativa.
Estos datos hacen pensar que se trata de una reflexién cristiana que queda
resuelta, a su modo, en Marcos.

Estructura de las subsecciones y relaciones internas
de la segunda seccion

Primero se debe notar que existe una correspondencia importante entre la
aperturade Ayde A”:

6.4Kai hkousen o basileuj -Hrwdhj( faneron gar egeneto to onoma autou(
kai elegon oti Vlwannhj o baptizwn eghgertai ek nekrwn kai dia touto ener
gousin ai dunameij en autw.

8 R. A. HorSLEY - J. A. DraPER - J. M. FoLey - W. H. KEeLBER, Performing the Gos-
pel: Orality, memory, and Mark: essays dedicated to Werner Kelber, Fortress Press,
Minneapolis 2006, 180.
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5alloi de elegon oti VHliaj estin\ alloi de elegon oti profhthj wj eij
twn profhtwn.
akousaj de o -Hrwdhj elegen\ on egw apekefalisa Vlwannhn( outoj hgergh.

8.27Kai exhlgen o Vlhsouj kai oi maghtai autou eij taj kwmaj Kaisareiaj
thj Filippou\ kai en th odw ephrwta touj maghtaj autou legwn autoij\ tina
me legousin oi angrwpoi einai;

280j de eipan autw legontej [oti] Vlwannhn ton baptisthn( kai alloi YHIian(

alloi de oti eij twn profhtwn.
29kai autoj ephrwta autouj\ umeij de tina me legete einai;

El tema del padecer del Hijo del Hombre presente en A” es unido, por el
mismo Jesus, con el destino de Juan-Elias:

831Kai hrxato didaskein autouj oti dei ton uion tou angrwpou polla pagein

9120 de efh autoij\ \Hliaj men elqwn prwton apokagistanei panta kai pwj
gegraptai epi ton uion tou angrwpou ina polla pagh kai exoudenhgh;

Al mismo tiempo, 9.13 regresa el relato a 6.14-30:

Balla legw umin oti kai YHliaj elhlugen( kai epoihsan autw osa hgelon(
kaqwj gegraptai epl auton.

En este caso el asesinato de Juan es analogo al futuro asesinato de Jests
y ambos estan entretejidos con Elias. También aparece el tema “levantarse
de los muertos” y “resucitar” al inicio de 6.14ss y que resulta en la per-
plejidad de los tres discipulos en 9.10. Esta es la base de relaci6on entre
ambas secciones y debe considerarse, a pesar de las diferencias de forma,
amplitud y tematica, como un punto sélido de referencia para comprender
la dinamica del relato de Marcos en esta segunda secciéon. En ambos, el
asesinato de una persona justa es clave.

Estructura de Marcos 6.14-30

Dicho esto, podemos ingresar al analisis de la estructura de ambas secciones
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menores. En primer lugar, Marcos 6.14-30 esta contenida en la inclusion
que forman los versos 12-13 y 30° lo que enlaza la seccién anterior y ésta:

2Kai exelgontej ekhruxan ina metanowsin( *3kai daimonia polla exeballon(
kai hleifon elaiw pollouj arrwstouj kai egerapeuon.

3°Kai suna gontai oi apostoloi proj ton Vlhsoun kai aphggeilan autw panta
osa epoihsan kai osa edidaxan.

Esta inclusién esta formada por la descripcion del quehacer de los dis-
cipulos al ser enviados y a su regreso en donde cuentan, a Jesus, lo hecho y
lo ensenado. La narracion del asesinato de Juan no es un lapsus de Marcos,
al contrario, se trata de mostrar como el avance del movimiento de Jesus
se torna en crisis para los poderosos debido al crecimiento de su fama. Tal
fama implica no s6lo a la figura de Jests sino a su movimiento que sigue
activo luego de su muerte. Lo que gatilla las tensiones con las figuras de
autoridad es la forma como Jests y sus discipulos han ido construyendo
un “nombre™®. Por esta razén el quehacer de los discipulos desencadena
las acciones de Herdodes, atin y cuando éste atribuye sblo a Jests (Juan

9 Boring considera que la seccidon 6.6b-30 es otra intercalacion marcana entre el
envio de los doce y su regreso. Cfr., M. E. Boring, Mark: A Commentary, Westmins-
ter John Knox Press, Louisville 2012, 167. También, R. H. Gunpry, Mark. A Com-
mentary on His Apology for the Cross, William B. Eerdmans Publishing Company,
Grand Rapids 1992, 303; A. Yarsro-Corrins, Mark. A Commentary, Fortress Press,
Minneapolis 2007, 314.

1o Malina advierte que el problema planteado por este relato de Marcos no tiene
que ver con la “identidad” sino con el rango de honor que Jests ha ido adquiriendo.
Esto me parece cierto. No se puede hablar de identidad individual en los documen-
tos del N.T. porque son expresiones de una cultura colectivista y diadica, es decir,
no hay una preocupacién por el individuo como tal y este, una persona concreta en
particular, adquiere su “nombre” por la via de su familia o de sus logros. Es el rango
de honor lo que le permite a una persona establecer quién es y su estatus. Personal-
mente he tenido que usar el concepto “identidad” para evitar un debate sobre el tema
del honor debido al breve espacio de estos articulos y su enfoque que es basicamente
describir una propuesta de estructura para el evangelio de Marcos. Cfr., B. MALINA-
R. RonrBaucH, Social-Science Commentary on the Synoptic Gospels, Fortress Press,
Minneapolis 1992, 216. Ver también, N. F. Santos, “Family, Patronage, and Social
Contests: Narrative Reversals in the Gospel of Mark”, Scripture and Interpretation
2/2 (2008) 200-224.
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el que bautiza en el pensamiento de Herodes) los actos de fuerza (6.14) "
De este modo inicia el complejo conjunto de relaciones y superposiciones
entre Juan el que bautiza, Elias y Jests:

This story then clarifies matters for the Markan audience by distinguish-
ing between the two men, while at the same time foreshadowing the sort
of violent end that Jesus would also come to. 8:27ff is, in addition, pre-
pared for in this story, as is 9:9-13, which is in a sense the commentary
on 6.14-29'.

El peso de la tematica de la muerte y el sufrimiento de Juan y la poste-
rior explicacion de Jestus acerca de su sufrimiento y muerte establecen la
relacion de fondo entre Ay A”. Marcos 3.6 resume la situacion de conflicto
de la primera seccion (1.16-6-13). Fariseos y Herodianos salen de la sinago-
ga y concilian un plan para matar a Jesus y es significativo que este verso
incorpore, en dicho complot, a los herodianos. Ahora, luego de un proceso
de construccion de identidad del grupo de Jesus y su separaciéon de otros
grupos, el relato de la muerte de Juan el que bautiza, muestra la gravedad
de la situacion y marca el camino que seguira Jesus, asi como su destino's.

La estructura de la secciéon 6.14-30 puede seguir varios patrones, sin
embargo, el siguiente es el que permite ver la integridad de la misma en
cuanto a su narracién y su fondo:

1 J, Marcus, Mark 1-8, 398. Boring indica: “Since verses 14-29 are a Markan in-
tercalation, the new scene is not a fresh beginning, but connected with the previous
scene. This means that it is the mission of the Twelve that brings Jesus to the atten-
tion of Herod, and indeed it is Jesus’ identity that is the subject of the paragraph
-another indication of Mark’s theology that binds together Jesus-and-his-disciples as
a funtional unity, and that ecclesiology and Christology are inseparably related.” M.
E. Boring, Mark: A Commentary, 176.

2 B. WITHERINGTON III, The Gospel of Mark. A Socio-Rhetorical Commentary,
WBEPC, Grand Rapids 2001, 212.

3 “The point of the identification of Jesus and John is this: the political destiny
of those who proclaim repentance and a new order is always the same. Now we can
understand why the John story has been inserted into de narrative of the apostle’s
mision: insofar as they inherit this mission, they inherit its destiny.” Cfr., CH. MYERs,
Binding the Strong Man. A Political Reading of Mark ’s Story of Jesus, Orbis Books,
Maryknoll 1988, 217.
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A Kai hkousen o0 basileuj -Hrwdhj( faneron gar egeneto to onoma autou(
kai elegon oti Vlwannhj o baptizwn eghgertai ek nekrwn kai dia touto
energousin ai dunameij en autw.
5alloi de elegon oti VHliaj estin\
alloi de elegon oti profhthj wj eij twn profhtwn.

6akousaj de o ~Hrwdhj elegen\ on egw apekefalisa Vlwannhn( outoj hgergh.
B 7 Autoj gar o -Hrwdhj aposteilaj ekrathsen ton llwannhn kai edhsen
auton en fulakh dia -Hrwdiada thn gunaika Filippou tou adelfou a
utou( oti authn egamhsen\
8 elegen gar o llwannhj tw -Hrwdh oti ouk exestin soi ecein thn gunai
ka tou adelfou sou.
C1h de -Hrwdiaj eneicen autw kai hgelen auton apokteinai( kai ouk
hdunato\ 2°0 gar ~Hrwdhj efobeito ton Vlwannhn( eidwj auton andra
dikaion kai agion( kai sunethrei auton( kai akousaj autou polla
hporei( kai hdewj autou hkouen.
D=2tKai genomenhj hmeraj eukairou ote -Hrwdhj toij genesioij au
tou deipnon epoihsen toij megistasin autou kai toij ciliarcoij
kai toij prwtoij thj Galilaiaj( 22kai eiselqoushj thj qugatroj
autou -Hrwdiadoj kai orchsamenhj hresen tw -Hrwdh kai toij
sunanakeimenoij eipen o basileuj tw korasiw\ aithson me 0 ean
gelhj( kai dwsw soi\ 23kai wmosen auth [polla] o ti ean me aithshj
dwsw soi ewj hmisouj thj basileiaj mou.
C’ 24kai exelqousa eipen th mhtri authj\ ti aithswmai; h de eipen\ thn
kefalhn llwannou tou baptizontoj 25kai eiselqousa euquj meta spoudhj
proj ton basilea hthsato legousa\ gelw ina exauthj dwj moi epi
pinaki thn kefalhn Vlwannou tou baptistou. 2°kai perilupoj genomenoj
o0 basileuj dia touj orkouj kai touj anakeimenouj ouk hgelhsen ageth
sai authn\
B’ 27kai euquj aposteilaj o basileuj spekoulatora epetaxen enegkai thn
kefalhn autou kai apelqwn apekefalisen auton en th fulakh
28kai hnegken thn kefalhn autou epi pinaki kai edwken authn tw korasiw(
kai to korasion edwken authn th mhtri authj.

A’ *kai akousantej oi maghtai autou hlgon kai hran to ptwma autou kai

eghkan auto en mnhmeiw.

3°Kai sunagontai oi apostoloi proj ton Vlhsoun

kai aphggeilan autw panta osa epoihsan kai osa edidaxan.

El verbo “escuchar” en participio hace inclusién en 14 y 29. Herodes
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esté claro de que éste de quien escucha y cuyo nombre crece en honor es
Juan el que bautiza, a quien habia decapitado y quien se ha levantado de la
muerte. Mientras que en 6.29, los discipulos de Juan, escuchando el desti-
no de su maestro toman el cuerpo y lo ponen en un sepulcro.

Los versos 17 y 27 también hacen una inclusién con el uso el participio
aposteilaj y la frase auton en fulakh. Herodes es el sujeto de ambos partici-
pios. Un dato singular sobre el participio aposteilaj es que corresponde a la
raiz de apostoloi en Marcos 6.30. El mismo verbo es usado en Marcos 6.7
para el envio de los discipulos cuyas tareas salen a realizar en 6.12-13: Kai
proskaleitai touj dwdeka kai hrxato autouj apostellein duo duo kai edidou
autoij exousian twn pneumatwn twn akagartwn. El quehacer de Herodes se
expresa en el envio de sus guardias a encarcelar y, luego, a decapitar a Juan
y contrasta con el quehacer de Jesus al enviar a sus discipulos.

Los versos 19-20 y 24-26 forman el nicleo del relato: el deseo de He-
rodias y su realizacion a través de la peticion que la hija de ella hace al rey:

9h de -Hrwdiaj eneicen autw kai hgelen auton apokteinai( kai ouk hdunato\

25kai eiselqousa euquj meta spoudhj proj ton basilea hthsato legousa\ gelw
ina exauthj dwj moi epi pinaki thn kefalhn Vlwannou tou baptistou.

El centro del relato estd compuesto por los versos 21-23 que consiste
en el banquete de celebraciéon del cumpleanos de Herodes, el baile de la
hija de Herodias y el ofrecimiento del “rey” de darle cualquier cosa que ella
pidiera. Este punto del relato es el que ofrece los medios para la realizacién
del deseo de Herodias. No es exactamente una exculpasiéon de Herodes sino
una muestra de su debilidad e inconsistencia. Marcos al titularle “rey” no
esta reconociendo su status, al contrario, expresa su debilidad4.

Un elemento importante en el relato es el reconocimiento que hace He-
rodes de Juan como un vardn justo y santo (andra dikaion kai agion 6.20).
Esto porque la red de deseos que se expresa en el relato impone la muerte
de una persona con estas categorias de honor que también son propias de

4 Herodes Antipas nunca fue designado oficialmente rey, era tetrarca de Galilea.
Fracaso en su intento de obtener dicho titulo en Roma en el afio 39 e.c. y fue exilado a
la Galia. R. A. GueLich, Mark 1-8.26, 329.
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Jesus (0 agioj tou geou 1.24-25, 0 uioj tou geou 3.11, Vlhsou uie tou geou tou
uyistou 5.6-7).

Los verbos “desear” y “dar” juegan un papel clave en la trama del relato.
El primer deseo manifiesto es el de Herodias quien deseaba matar a Juan
pero no podia hacerlo. La razén se explicita de seguido: Herodes temia a
Juan porque era un hombre justo y santo y le causaba perplejidad pero le
gustaba escucharlo (6.19-20). Este deseo de Herodias mediado, en pri-
mera instancia, por la impotencia merced al temor reverente de Herodes,
es transformado en realidad por medio del baile de su hija*. El baile de la
muchacha esta fuera de las fronteras de honor de una persona de la digni-
dad de Herodes y sus familiares como indica Gerd Theissen “The evident
background for this motif is the fact that at symposia, hetaerae could be
present, playing the flute and dancing —but not honorable women”?. El de-
seo de la madre se expresa en el deseo de la hija y se une al no deseo de He-
rodes; éste, preso de su promesa, debe cumplir ya que su ofrecimiento ha
sido hecho en publico frente a las personas con honor de Galilea (6.21: Kai
genomenhj hmeraj eukairou ote -Hrwdhj toij genesioij autou deipnon epoihsen
toij megistasin autou kai toij ciliarcoij kai toij prwtoij thj Galilaiaj).

Elrelato debe leerse desde la perspectiva de Juan el que bautiza, el justo
y santo®®, a manos de un personaje caricaturizado como “rey” y que cons-
truy6 Tiberiades en honor al emperador reinante Tiberio (afo 19-20 e.c.).

5 A YarBro-CoLrins, Mark. A Commentary, 307.

16 Adela Yarbro-Collins cita a Jennifer Glancy quien sefiala que el relato impli-
ca que Herodes Antipas responde al baile de la muchacha con placer incestuoso. A.
Yarsro-CoLLins, Mark. A Commentary, 309.

7 G. TugisseN, The Gospels in Context: Social and Political History in the Synoptic
Tradition, T&T Clark International, London 2004, 93. Theissen indica que la invita-
cion de la hija a un banquete es un motivo que emerge en distintas tradiciones griegas
y romanas y que muestra cuan fuera de lo comun era esta practica.

8 Josefo explica el quehacer de Juan y le llama un hombre bueno: kteinei gar
dh touton -Hrwdhj agaqon andra kai toij Vloudaioij keleuonta arethn epaskousin kai ta
proj allhlouj dikaiosunh kai proj ton geon eusebeia crwmenoij baptismw sunienai outw
gar dh kai thn baptisin apodekthn autw faneisgai mh epi tinwn amartadwn paraithsei
crwmenwn al IV ef/ agneia tou swmatoj ate dh kai thj yuchj dikaiosunh proekkekagarmenhj.
Cfr., JosepHus, “The Antiquities of the Jews”, en: W. WHiston, The Works of Josephus:
Complete and Unabridged, Hendrickson Publishers, Massachusetts.1987, 18.117,
484. Josefo ofrece una razon totalmente diferente sobre el asesinato de Juan el que
bautiza, y aduce que la causa fue el temor de Herodes por la gran influencia de Juan
sobre las gentes y su capacidad de moverles a una rebelion (18.117). La misma preocu-
pacion de Herodes puede leerse en (6.14).
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Segun Josefo, Tiberiades fue parcialmente construida sobre un cementerio
haciendo impuros a sus habitantes por siete dias®. Josefo concuerda con
Marcos al resaltar el caracter fuerte y decidido de Herodias. La describe
como instigadora de Herodes para que adquiriera de Roma el titulo de Rey,
pero también como esposa leal=°.

Habria que considerar la posibilidad de ver en este relato un ejemplo
de lo dicho por Jests en 3.24-25. Primero que todo, Juan deslegitima el
matrimonio entre Herodias y Herodes: ouk exestin soi ecein thn gunaika tou
adelfou sou (6.18)*. La frase ouk exestin es la misma frase usada por los fari-
seos contra las practicas de Jests y sus discipulos (2.24) y que en unién con
3.4, lleva a la confabulacion de fariseos y herodianos para matar a Jests.

En segundo lugar, Marcos muestra una fuerte tension entre Herodes
y Herodias frente a las acusaciones de Juan, asi 6.19 se opone a 6.20. El
deseo de Herodias se opone al de su esposo, éste, al contrario de ella, teme
a Juan. Un tercer elemento es la denominacion de Herodes como “rey”, es
un rey sin reino en contraposicion a Herodes Agripa que si tenia este rango
y que era el hermano de Herodias. Josefo explica la envidia de Herodias a
causa del estatus de honor de su hermano y del estatus menor de su espo-
so y el conformismo de éste?2. El caracter decidido de Herodias permea el
relato de Marcos: ella sabe bien lo que quiere y en el momento oportuno,
no duda en actuar®. Estos elementos evocan tanto la casa dividida como el
reino dividido de los dichos de Jesus en 3.24-25.

19 JosepHUS, “The Antiquities of the Jews”, 18. 36-38, 478.

20 JosepHus, “The Antiquities of the Jews”, 18. 254, 493.

21 F] juicio de Juan sobre el matrimonio de Herodes y Herodias se atribuye a las
leyes sobre los matrimonios prohibidos en Levitico 18.16 y 20.21. Asilo ve R. H. Gun-
prY, Mark: A Commentary..., 318; R. A. GueLicH, Mark 1-8:26, 331. Otros autores,
en esta linea sefialan la cercania de la posicion de Juan segin el relato de Marcos con
la halaka de Yerushalmi tractate Yebamot 1:1 en donde se especifia el sentido de Lv
18.16 y que prohibe el lazo matrimonial entre hermanos/hermanas y que modifica
una interpretacion liberal del levirato. B. CHiLton - D. L. Bock - D. M. GURTNER. A
Comparative Handbook to the Gospel of Mark: Comparisons with Pseudepigrapha,
the Qumran Schrolls [sic], and Rabbinic Literature, Brill, Leiden 2010, 211-214.

22 Josepuus, “The Antiquities of the Jews”, 18. 240-242, 492 “autoj de ge wn
paij basilewj kai tou suggenouj thj archj kalountoj auton epi metapoihsei twn iswn
kagezoito” (Ant. 18.242).

23 Este caracter decidido de Herodias la acerca a Jezabel y a Herodes a Ajab (1Re
21). De modo que el tema de Elias se haga mas evidente. Sin embargo, el tema de
la fiesta y el ofrecimiento de Herodes tienen vinculos literarios con Ester y no con
Jezabel (Ester 7).
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La estructura de 8.27-9.13

La contraparte de 6.14-30 es 8.27-9.13. La seccidon 8.27-9.13 tiene como pun-
to de referencia el tema de Elias (8.28; 9.4, 5, 11, 12, 13). Pero no trata de
Elias sino de Elias referido a Jesus. Se recupera la cuestion de la identidad
de Jesus expuesta en 6.14-29 (Juan el que bautiza-Elias) y se construye un
paralelo entre 6.15y 8.28. El verbo “preguntar” es clave para delimitar la sec-
cion: 8.27y 29, asi como 9.11 y éste con el verbo “decir” completa la relacion:

827 kai en th odw ephrwta touj maghtaj autou legwn autoij\ tina me
legousin oi angrwpoi einai;  oi de eipan autw legontej [oti] Vlwannhn ton
baptisthn( kai alloi VHlian( alloi de oti eij twn profhtwn * kai autoj
ephrwta autouj\ umeij de tina me legete einai;

9.1 Kai ephrwtwn auton legontej\ oti legousin oi grammateij oti VHlian
dei elgein prwton;

Cuatro secciones menores conforman esta segunda seccion: 8.27-33;
8.34-9.1; 9.2-10 y 9.11-13. Pedro es clave en dos de ellas: 8.29b: “t eres el
Cristo”, 8.32.b “comenz6 a regafiarlo”; 9.5 “Rabi, bueno es para nosotros
estar aqui...” La frase opisw mou enlaza la primera subseccioén (v.33) con la
siguiente (v.34). La conjuncién kai enlaza 9.10 y 9.11, sin cambio de escena-
rio ni de tiempo, la pregunta de los tres discipulos sigue la linea del relato
mientras bajan del monte. 8.30 y 9.9 se entrelazan al describir 6rdenes
enfaticas de Jesis de no decir nada sobre él o de lo que habian visto.

83°kai epetimhsen autoij ina mhdeni legwsin peri autou ... kai meta treij
hmeraj anasthnai

99 Kai katabainontwn autwn ek tou orouj diesteilato autoij ina mhdeni a
eidon dihghswntai( ei mh otan o uioj tou angrwpou ek nekrwn anasth.

La seccion A” puede organizarse, de manera muy general, del siguiente
modo:

8.27-28: Lo que dicen de Jests: Juan el que bautiza, Elias o uno de los
profetas
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8.29-33: Revelacion de la identidad de Jests: Ta eres el Cristo,
anuncio de la pasiéon
8.34-9.1: El camino del discipulo
9.2-8: Revelacion sobre Jesus: Este es el hijo mio amado, esctichenlo
(resurreccion)
9.9-13: Lo que dicen los escribas sobre Elias: Vino e hicieron con él lo
que quisieron

El verbo pascw es también clave para comprender esta subseccion. Sélo
aparece tres veces en Marcos: 5.26; 8.31; 9.12. Para efectos de establecer las
relaciones especificas en esta seccion hay que descartar 5.26 ya que expresa
el sufrimiento de la mujer con flujo de sangre a manos de muchos médicos.
En tanto 9.12 apunta también al hijo del hombre como 8.31:

o de efh autoij\ VHliaj men elqwn prwton apokagistanei panta\ kai pwj
gegraptai epi ton uion tou angrwpou ina polla pagh kai exoudenhgh;

La construccion gramatical del verso 12 implica la afirmacion que los
discipulos atribuyen a los escribas: “Elias en verdad vendra primero. Y
¢como ha sido escrito sobre el hijo del hombre que padezca mucho y sea
despreciado?”. El verso 13 es la contextualizacion de ambas preguntas (ver-
sos 11y 12): alla legw umin oti kai VHliaj elhlugen( kai epoihsan autw osa
hgelon( kagwj gegraptai epl auton (“Pero les digo que Elias ha venido e hicie-
ron con €l cuanto quisieron, asi como ha sido escrito sobre é1”).

En este sentido se entretejen tres historias: la de Elias que sirve de tras-
fondo pero con una relectura propia de Marcos y que no se apega al pie de
la letra a cuanto se afirma sobre €l en el A.T, quiza excepto en Malaquias
3.23-24 como el restaurador; la de Juan cuya identidad ha sido puesta bajo
la sombra de Elias y la de Jestis que también ha sido puesta bajo ambos. Lo
que queda claro es que el destino de Juan (Elias que habia de venir primero
y ya ha venido) se homologa al de Jesus (el hijo del hombre). El relato de la
pasion de Juan el que bautiza en 6.14ss ha quedado asi entretejido en estos
versos a la pasion de Jests (8.31)4.

24 “Thus the raw materials are in place to allow the reader to establish the dual
links first between Elijah and John the Baptist and then between Elijah/John and
Jesus’ own suffering as the Son of Man.” R. T. Francg, The Gospel of Mark. A Com-
mentary on the Greek Text, Eerdmans, Grand Rapids 2002, 359.
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Pero esto no ha sido suficiente para Marcos. El tema de la pasion expre-
sada como cruz es central. La persona que quiera seguir a Jesus le seguira
también en su propia pasion, este es el tema de la subseccion 8.31-9.1.

34Kai proskalesamenoj ton oclon sun toij maghtaij autou eipen autoij\
ei tij qgelei opisw mou akolougein( aparnhsasqw eauton kai aratw ton
stauron autou kai akolougeitw moi.
350] gar ean gelh thn yuchn autou swsai apolesei authn\
o0j dV an apolesei thn yuchn autou eneken emou kai tou euaggeliou swsei
authn.
36ti gar wfelei angrwpon kerdhsai ton kosmon olon kai zhmiwgh
nai thn yuchn autou;
37ti gar doi angrwpoj antallagma thj yuchj autou;
380j gar ean epaiscungh me kai touj emouj logouj en th genea tauth
th moicalidi kai amartwlw( kai o uioj tou angrwpou epaiscunghsetai
auton( otan elgh en th doxh tou patroj autou meta twn aggelwn twn
agiwn.
9. Kai elegen autoij\ amhn legw umin oti eisin tinej wde twn esthkotwn
oitinej ou mh geuswntai ganatou ewj an idwsin thn basileian tou geou
elhluguian en dunamei.

El verbo proskalew es usado en Marcos principalmente para convocar a
los discipulos (3.23; 6.7; 8.1; 10.42; 12.43), una vez a la multitud (7.14), una
vez a los escribas que bajaron de Jerusalén (3.23) y una vez Pilatos llama al
centurion para corroborar la muerte de Jests (15.44). Pero en 8.34, Jesus
convoca tanto a la multitud como a sus discipulos y establece el camino
del seguimiento, con toda claridad indica que seguirle est4d marcado por
perder la vida (8.35) y mantener el honor de Jests (8.38) ante sus enemi-
gos y detractores, quienes han sido ya dibujados en 1.40-3.19. Se trata de
un momento en donde Jests hace una llamada final, Gltima, a la multitud,
asi como a sus discipulos para que asuman su propio quehacer, la cerca-
nia presente del Reino de Dios, con todas las consecuencias que implican
para Jesus. Con Boring habra que acentuar que estos padecimientos que
cargaran los que le sigan no tienen nada de metaférico, ni de piedad indi-
vidual, ni apuntan a los sufrimientos de la vida; todo lo contrario, tienen
que ver precisamente con el hacer y vivir como el Hijo del Hombre y asumir
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su destino que es la expresion presente de la realidad del Reino de Dios®.
Entonces Marcos construye una homologacion entre la vida de Juan/Elias,
Elias/Juan/Jesus, Jesus/los que le siguen. Las relaciones internas de esta
subseccion son las siguientes:

1. 8.3¢Kai proskalesamenoj ton oclon sun toij maghtaij autou eipen autoij\
ei tij gelei opisw mou akolougein( aparnhsasqw eauton kai aratw ton
stauron autou kai akolougeitw moi.

9.' Kai elegen autoij\ amhn legw umin oti eisin tinej wde twn esthkotwn
oitingj ou mh geuswntai ganatou ewj an idwsin thn basileian tou geou
elhluguian en dunamei.

2. 8.350j gar ean gelh thn yuchn autou swsai apolesei authn\
0j dV an apolesei thn yuchn autou eneken emou kai tou euaggeliou swsei
authn.
8.3%0j gar ean epaiscungh me kai touj emouj logouj en th genea tauth th
moicalidi kai amartwlw( kai o uioj tou anqrwpou epaiscunghsetai auton(
otan elgh en th doxh tou patroj autou meta twn aggelwn twn agiwn.

3. 8.3%ti gar wfelei angrwpon kerdhsai ton kosmon olon kai zhmiwghnai thn
yuchn autou;
8.37ti gar doi angrwpoj antallagma thj yuchj autou;

La estructura sintactica: oj gar ean vincula los versos 35 y 38. Estos
versos tienen una relacion de oposicion: quien pierda la vida a causa de
mi y del evangelio, la salvar4, contra quien se avergiience de mi y de mis
palabras... el hijo del hombre se avergongazara de él cuando regrese con
la gloria de su padre. Se trata de quienes sean capaces de preservar en la
lealtad?* a la nueva familia sustituta que conforma del Reino de Dios. No es

35 M. E. Boring, Mark: A Commentary, 244-245.

26 B, J. MaLNA - R. L. RoHRBAUGH, Social Science Commentary..., 232. El tema de
la lealtad ha sido omitido por los comentaristas que prefieren acentuar la decision
personal. Sin embargo, la lealtad es el elemento constitutivo de la fe en tanto confian-
za en el patron, en este caso Dios mismo. La decision individual existe, pero no al es-
tilo del concepto de individuo moderno sino en cuanto a la participacién a qué familia
pertenecer, lo que no es tampoco algo sencillo de asumir. En la cultura mediterranea
del siglo primero, el ser de uno est4 organicamente vinculado a su familia, de ella re-
cibe el nombre y el rango de honor que le corresponde, su lugar en el mundo. De este
modo, una persona no aspiraba a cambiar su familia ni a salirse de las normatividad
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lealtad s6lo a Jests, sino a Dios y a la nueva familia a la que pertenecen. Lo
opuesto a preservar el honor de Jests es avergonzarse de él, de quien le en-
vi6 y de la nueva familia. Los versos centrales 36-37 plantean el argumento
de fondo: cudl es el valor de la vida si ésta se pierde por evitar el costo de
la cruz, ¢Qué daria una persona a cambio de su vida? Los versos 8.34 y 9.1
sefialan el primero, el costo del deseo de seguir a Jesus, el tltimo, la recom-
pensa en el presente. Por esta razon, esta pericopa es central, porque es
una pericopa que sintetiza muchos elementos criticos de la lealtad a Jests
y con esto recoge la suerte de Juan el que bautiza, de Jests, y la proyecta a
sus seguidores.

La subseccion 8.27-33 gira en torno a la pregunta de Jests a sus disci-
pulos: “y ustedes ¢Quién dicen que soy?”. La pericopa tiene un tono forma-
tivo como se aprecia en 31ay 32a. La ensefianza no es sobre un conocimien-
to oculto o parabolico sino en la claridad del destino del Hijo del hombre y
en la explicacion de quienes le llevaran a la muerte. En la lista de asesinos
se omite a los fariseos y se sefala a quienes tienen poder real en Jerusalén:
ancianos, sacerdotes y escribas. Se observa un contraste entre la corte en
Galilea y las autoridades del Templo en Jerusalén. En el primer caso, Hero-
des asesina a Juan, en el segundo, los sacerdotes, los ancianos y los escribas
promueven el asesinato de Jesus (sacerdotes y escribas, 14.1; sacerdotes,
ancianos y escribas, 14.53; sacerdotes, ancianos y escribas, 15.1).

Este pasaje se considera un punto critico en la evolucion del relato mar-

social. La permanencia en su propio lugar fue algo bien visto y apreciado. Asi que, en
este caso, el llamado al seguimiento sblo se puede hacer en la medida que una persona
se mantenga leal a la nueva familia sustituta constituida por Jests (Mc 3.33-35). Otro
dato importante es que Marcos ha borrado practicamente el papel del padre y de la
esposa en su perspectiva de familia: “En un dicho atribuido a Jests, él contrasta su
propio grupo familiar con el grupo de seguidores en torno suyo. Estos son descritos
en términos de grupo familiar como “hermano y hermana y madre” (Mc 3.34-35),
pero es significativo que no haya padre en este grupo familiar. No hay imagenes de un
grupo familiar patriarcal completo en los dichos sobre los seguidores de Jests o sobre
la familia del reino; “padre” y “esposa” a menudo desaparecen. Las relaciones de au-
toridad y procreacion no estan incluidas y es que éstas eran las relaciones que estaban
mas estrechamente asociadas con la estructura normativa del grupo familiar”.Cf. H.
Moxnes, Poner a Jestus en su lugar. Una vision radical del grupo familiar y el Reino
de Dios, Verbo Divino, Navarra 2005, 197.
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cano?. La llamada confesion de Pedro (8.29) y el subsecuente anuncio de
la pasion del Hijo del hombre (8.31) serian la clave de un cambio radical en
la narracion. Pero el punto critico en realidad inicia con el relato del asesi-
nato de Juan el que bautiza (6.14-29). La suerte de Juan el que bautiza es
un punto de referencia en el quehacer de Jests, de modo que en 1.14, al ser
entregado Juan, Jesus inicia su quehacer en Galilea; ahora, al describir el
asesinato de Juan (6.14ss), Jesus inicia la explicacion de su ser y su destino
mirando hacia Jerusalén: no es un predicador, un taumaturgo o un exor-
cista, se trata de su ser Hijo de Dios y de su destino como Hijo del hombre.

Como contraparte de la revelacion expresada por Pedro (8.29), el relato
de la transfiguracion (9.2-10) aporta otra dimension de lo dicho por Pedro
como vocero de los discipulos: ellos ven la gloria de Jests y su vinculo con
Moisés y Elias. La relacion entre el relato de la transfiguracion y el relato
del bautismo de Jests estan enlazados por la voz que viene del cielo®. Es
importante el vinculo porque estd de por medio Juan el que bautiza y la
evocacion de éste con Elias en la introduccién al evangelio (1.2-3). En el
caso de la transfiguracion debe asumirse con Boring que no se trata de un
relato de la resurreccion retroyectado y que todo el relato marcano es de

27 “8:27-30 (or, better, the fuller complex 8:27-33) is conventionally said to be
the watershed in Mark’s narrative. Up to this point the tension has been building
up towards its climax in the eventual recognition of who Jesus is, while from this
point on, the christological question having been explicitly posed and answered, the
plot sets off downhill again towards the fulfilment of Jesus’ messsianic mission on
the cross and in his resurrection, with 8:31 and its subsequent echoes in 9:31 adn
10:10:22-34 providing the agenda for this second part of the story... This “watershed”
analysis is qualified by the recognition that the title 0" cristo,j which is so powerfully
introduced in 8:29 immediately disappears from the story, apart from an enigmatic
and unmarked use in 9:41, until it comes dramatically back into focus, as if a new rev-
elation, in 14:14:61-62.” R. T. Francg, The Gospel of Mark... 327. También, C. Evaxs,
Mark 8:27-16:20, Thomas Nelson Inc., Nashville 2001, 19.

28 “While the visual experience on the mountain is unique in the gospel records,
the voice from heaven echoes the voice after Jesus’ baptism in 1.11, and the two pro-
nouncements together offer the most direct testimony of Jesus’ identitiy as the Son
of God, declare on the authority of God himself.” R. T. Franck, The Gospel of Mark...,
347. C. Myers indica: “Just as the mission of Jesus, “the stronger one” was confirmed
at his baptism (1.10ff), so is the new mention of Jesus as the one to be executed here
confirmed. In both cases the divine testimony stands directly opposite to Jesus’ en-
counter with Satan (1.13 = 8.33), the core of the war of myths”. Ver C. Mygrs, Binding
the Strong Man..., 251.
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un modo u otro una retroyeccion de la lectura de Jesis postpascual®. Pero
también Boring indica “In early Christian theology in general and in the
Gospel’s narrative theology in particular, the line between historical Jesus
and risen Lord was not firm or crisp”s°.

El relato de la transfiguracién, dentro del relato marcano debe leerse
junto con el primer anuncio de la pasion y el regano de Pedro. En este rela-
to Pedro de nuevo habla, pero habla desde un profundo temor sin saber lo
qué decir (9.6). La voz desde la nube indica que la denominaciéon de “Cris-
to” no es acertada: Jesus es el hijo amado a quien hay que escuchar (9.7)3'.
El relato debe considerarse una teofania segtin la tipologia de Savran32:

a. Ubicacién de la escena: el protagonista se separa de su cotidianidad
y es ubicado en un lugar significativo: Jestis toma a los tres solos y los
lleva a un monte alto (9.2)

b. Aparicion y discurso de Yaweh: el mensaje es dado con palabras y
viene después de un componente visual. Jesus se transfigur6 delante
de ellos, aparecieron Elias y Moisés, se form6 una nube y sond una
voz: éste es mi hijo amado (9.2, 3, 4, 7)

¢. Respuesta humana a la presencia de lo divino: reaccion del prota-
gonista ante la experiencia de lo divino. Pedro dice: Rabbi, bueno es
que estemos aqui. Vamos a hacer tres tiendas... (9.5)

d. Expresion de de duda o ansiedad: renuencia del protagonista a acep-
tar la mision: pues no sabia lo que decia porque estaban aterroriza-
dos (9.6)

e. Externalizacion: regreso del protagonista al mundo cotidiano pero
habiendo sido transformado: y cuando bajaban del monte orden6 no
decir a nadie lo que habian visto hasta que el hijo del hombre re-
sucitara de entre los muertos, ellos obedecieron la recomendacion

(9.9-10).

29 M. E. Boring, Mark: A Commentary, 261.

3° M. E. BoriNg, Mark: A Commentary, 261.

31 La denominacién de Jestis como “Cristo” debe considerarse también desde la
perspectiva de Josefo.

32 G. W. SavraN, “Encountering the Divine Theophany in Biblical Narrative”, Jour-
nal for the Study of the Old Testament Supplement Series 420 (1993) 125.
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La teofania responde a 8.29-33, esclarece el contenido de la afirmacién
de Pedro y del anuncio de la pasion. Indica el significado de dicho anuncio
pero no por actores humanos (Herodes, la gente, los discipulos, Pedro) sino
por medio de la voz de Dios. El culmen de esta declaracion sera presentado
ante la cruz (15.39).

La dltima subseccion de A” es la pregunta de los discipulos a Jests so-
bre la llegada de Elias y con ella se cierra tanto esta subsecciéon como la
Segunda Seccion. Quiero resaltar de nuevo la presencia de Elias en la Se-
gunda Seccidn:

1 Kai ephrwtwn auton legontej\ oti legousin oi grammateij oti /Hlian dei
elgein prwton;
29 de efh autoij\ VHliaj men elqwn prwton apokagistanei pantakai
pwj gegraptai epi ton uion tou angrwpou ina polla pagh kai exoudenhgh;
Balla legw umin oti kai /Hliaj elhlugen( kai epoihsan autw osa hgelon(
kaqwj gegraptai ep! auton.

La figura de Elias es significativa para el movimiento de Jestis mucho
mas que para otros movimientos de la Casa de Israel contemporaneos a
Marcos. Al revisar Mateo y Lucas uno puede ver las marcadas diferencias
en los relatos de estos evangelistas sobre Juan el que bautiza y tendriamos
que asumir que Marcos construyo6 la primera base escrita de Juan referido
a Elias y este altimo también como referente para los discipulos de esta(s)
comunidad(es). Mateo 17.10-13 sigue parcialmente a Marcos 9.11-13, Lucas
omite la pericopa asi como el Cuarto Evangelio. Mateo explica y clarifica el
texto de Marcos:

o de apokrigeij eipen\ VHliaj men ercetai kai apokatasthsei panta\> legw
de umin oti VHliaj hdh hlgen( kai ouk epegnwsan auton alla epoihsan en
autw osa hgelhsan\ outwj kai o uioj tou angrwpou mellei pascein upl/ autw
n (Mateo 17.11)

Mateo omite la referencia a la Escritura (2 veces en el paralelo en Mar-
cos), y ésta es una pista del debate entre ellos sobre relecturas de los textos
anteriores o contemporaneos a los movimientos de Jests. Para Mateo, la
Escritura no es una referencia para el padecimiento homologo entre Jests
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y Juan pero si asume a Elias como referencia: “Elias ya vino”. ¢Debe asu-
mirse que es Marcos el que da forma a la tradiciéon de la venida previa de
Elias atribuida a los escribas, pero que en realidad no esta claramente ates-
tiguada en las fuentes de la época como un referente previo de la llegada de
algin mesias? En principio yo diria que es Marcos quien establece a Elias
como punto de referencia y quien articula lo que hubiera en la tradicion
oral de los movimientos de Jesus o de la Casa de Israel sobre este punto
especifico.

Secciones B 6.31-56 y B” 7.31-8.26

La relacion entre ambas secciones es la multiplicacion de los panes seguida
ésta de un episodio que implica una travesia en bote durante la cual Jests
manifiesta un aspecto de la presencia de Dios en él. No son idénticas, la se-
gunda esta enmarcada entre dos relatos de milagro. De modo que presen-
taré cada una por separado y luego estableceré los vinculos directos entre
ellas.

Subseccion B 6.31-56: Los panes que sacian y endurecen
el corazon

El verso 6.30 debe incluirse también en esta secciéon porque en realidad
funciona como un enlace entre lo anterior y lo que sigue. El verso 31 se des-
prende de la actividad realizada por los enviados quienes narran sus actos
y ensenanzas a Jesus. Pero a diferencia de la pericopa anterior, el verso 30
no forma parte del marco de esta seccion. Lo que es particular del marco de
esta seccion es la mencion de como la totalidad de ciudades o de la region
corren hacia Jesus: verso 33: apo paswn twn polewn sunedramon ekei, verso
55: periedramon olhn thn cwran ekeinhn. Existe también una relacion en las
acciones que gatillan esta corrida. En el primer caso, el verso 32 explica
que para atender la sugerencia de Jests sobre descansar un poco, debido
al constante ir y venir de la gente “fueron en un bote a un lugar desierto
solos”, y 33a sefiala “muchos les vieron irse y les reconocieron (o se dieron
cuenta)”. En el segundo caso el verso 54 dice: “y saliendo ellos del bote, in-

302



An.teol. 16.2 (2014) 281-329 / ISSN 0717-4152 Estructura retérica... /| F. Mexna O.

mediatamente reconociéndolo, corrieron...”33. Es dificil no ver en estas dos
contrucciones una voluntad de articulacion del autor.

32Kai aphlgon en tw ploiw eij erhmon topon kat! idian.

33kai eidon autouj upagontaj kai epegnwsan polloi kai pezh apo paswn twn
polewn sunedramon ekei kai prohlgon autouj.

53Kai diaperasantej epi thn ghn hlgon eij Gennhsaret kai proswrmisghsan
54kai exelgontwn autwn ek tou ploiou euquj epignontej auton
ssperiedramon olhn thn cwran ekeinhn kai hrxanto epi toij krabattoij touj
kakwj econtaj periferein opou hkouon oti estin.

Aun cuando estos dos pasajes (Mc 6.30-33 y 53-56) tienen aspectos bas-
tante diferentes entre si (el primero parece decantarse por la ensefianza,
mientras que el segundo por las sanidades), deben considerarse con serie-
dad las marcas literarias que el autor de Marcos ha puesto.

La frase kai sunagontai oi apostoloi proj ton Vlhsoun (6.30) hace inclu-
sién con 7.1: kai sunagontai proj auton oi Farisaioi kai tinej twn grammatewn
elgontej apo -lerosolumwn. La forma verbal sunagontai se repite en ambos
versos y sOlo sucede de este modo aqui. Otras dos veces més aparece en
Marcos este verbo: 2.2y 4.1.

El marco contiene dos relatos diferentes, el primero es la multiplicacion
de los panes y los peces, y el segundo, Jesiis que camina sobre las aguas
para llegar a la barca en donde estan los discipulos. Ambos relatos estan
unidos por el contenido del verso 520u gar sunhkan epi toij artoij( allV hn
autwn h kardia pepwrwmenh Guelich explica la funcién del gar:

33 Yarbro-Collins sefiala: “When Jesus disembarks, people immediately recognize
him. This scene is reminiscent of v. 33, which says that many people recognized Jesus
and the disciples as they were sailing to an unpopulated place and attempting to be
alone and to rest for a while. In the earlier passage, the people gathered to Jesus to
be taught. In this case they ran out and brought to Jesus those who were ill.” Cfr., A.
Yarsro-Corrins, Mark. A Commentary, 337. Guelich también dice sobre el verso 54
“This verse contains motifs expressed almost verbatim in two earlier seams of 5.2 and
6.33.” Cfr., R. A. GueLicH, Mark 1-8.26, 357.
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Mark, however, removes all ambiguity about the disciples’ response by
adding another of his characteristic gar-explanatory sentences that clo-
sely links this story with the Feeding of the crowd. Since these explana-
tory clauses links always refer directly to what immediately precedes,
the evangelist explains the disciples’ astonishment at the miraculous
quieting of the wind by pointing to their lack of understanding of the
“loaves” (artoij)4.

Hay un consenso en el caracter epifanico de ambos relatos en particular
el segundo®. Entonces, uno debe considerar cuidadosamente el entretejido
de esta seccion, la cual apunta a la identidad de Jesus. Y esto se potencia
alin mas con la dindmica de la siguiente seccion 7.31-8.26 en donde tam-
bién, la multiplicacién de los panes esta vinculada a un episodio en el bote.

Subseccion B” 7.31-8.26: Los panes que sacian
y endurecen el corazén

Esta seccion puede bosquejarse del siguiente modo:

A 7.32-37: sanidad de la persona sorda y tartamuda
B 8.1-9: multiplicacion de los panes
C 8.10-13: los fariseos piden senal
B’ 8.14-21: en la barca discuten sobre el pan
A’ 8.22-26: sanidad de una persona ciega

Lo particular de esta propuesta es la consideracion de 7.32-37y 8.22-26

34 R. A. GueLicH, Mark 1-8.26, 352. Asi también Yarbro-Collins “The reference to
the loaves in v. 52, like the dismissal of the crowd in v. 45, links this story to the previ-
ous one, the feeding of the five thousand.” A. Yarero-Corrins, Mark. A Commentary,
336. Boring omite estas relaciones entre ambas pericopas sin razon alguna.

35 “Their mistaking him for a ghost, however indicates that they still have far to go
in grasping the significance of Jesus”. Cf. A. Yarsro-CorLins, Mark. A Commentary,
337; B. WartHerINGTON 111, The Gospel of Mark... 222.

304



An.teol. 16.2 (2014) 281-329 / ISSN 0717-4152 Estructura retérica... /| F. Mexna O.

como relatos que construyen una inclusion por su expresa construccion
literaria aun tomando en cuenta sus diferencias3’:

7.32Kai ferousin autw kwfon kai mogilalon kai parakalousin auton ina
epigh autw thn ceira.

8.22Kai ercontai eij Bhgsaidan Kai ferousin autw tuflon kai parakalou
sin auton ina autou ayhtai.

7.33kal_apolabomenoj auton apo tou oclou kat! idian ebalen touj daktulouj
autou eij ta wta autou kai ptusaj hyato thj glwsshj autou

8.23kai epilabomenoj thj ceiroj tou tuflou exhnegken auton exw thj kwmhj
kai ptusaj eij ta ommata autou( epigeij taj ceiraj autw ephrwta auton\ ei
ti blepeij;

7.34kai anableyaj eij ton ouranon estenaxen kai legei autw\ Effaga( o es
tin dianoicghti. 35kai [eugewj] hnoighsan autou ai akoai( kai elugh o desmoj
thj glwsshj autou kai elalei orgwj.

8.24kai _anableyaj elegen\ blepw touj angrwpouj oti wj dendra orw peri
patountaj seita palin epeghken taj ceiraj epi touj ofgalmouj autou( kai
diebleyen kai apekatesth kai eneblepen thlaugwj apanta.

7.35kai diesteilato autoij ina mhdeni legwsin\ oson de autoij diestelleto(
autoi mallon perissoteron ekhrusson.

8.2°kai apesteilen auton eij oikon autou legwn\ mhde eij thn kwmhn eiselghj.

El uso del vocabulario y la construccion de las acciones (sacar afuera,
apartar, tocar, meter los dedos, el uso de la saliva y demas) construyen una
copia el uno del otro%. En el primer relato las gentes, atin con el mandato-

36 France muestra las similitudes entre ambos relatos: “The story is in a number of
ways closely parallel to that in 8.22-26. Both are set outside Galilee; in both the crowd
asks for Jesus’ help but he takes the patient away to heal him in private; in both he is
recorded unusually as touching specifically the organs affected, and in both there is
mention of the use of saliva. That both these stories, with their more detailed account
of Jesus’ healing method, are among the very few pericopes of Mark wich do not ap-
pear in either Matthew or Luke, indicates perhaps either Mark’s special interest in Je-
sus healing technique or the discomfort of the other synoptists with the more “earthy”
(some could say “magical”) nature of the accounts (and their non-Jewish location?).”
Cf. R. T. Francg, The Gospel of Mark..., 301. Marcus, también observa con detalle la
relacion entre ambos relatos. Cf. J. Marcus, Mark 1-8, 476.

37 Uso el concepto de copia en términos literarios no en términos histéricos. El
término usado por la critica para definir un mismo evento que es narrado dos veces
de manera diferente es “doblete”.
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regano de Jesis de no decir nada, hacen lo opuesto como también sucedié
con la cura del leproso en Marcos 1.40ss. En el caso del ciego es més grave
porque le ordena no entrar al pueblo y regresar a su casa. Yarbro-Collins
apunta que dar la vista es un tema vinculado a la restauracién escatologica
de Israel en Isaias y se refiere tanto a dar la vista como al sentido metaf6-
rico que implicas®.

La cercania de estos dos relatos contrasta totalmente con el relato de la
mujer Sirofenicia tanto en vocabulario, ambiente, personajes, estructura
literaria. El relato de la mujer Sirofenicia se acerca a 7.1-23 en ambos el
tema del pan es clave.

Marcos ha escrito ambos relatos que son omitidos por Mateo y Lucas
(Lucas también omite el relato de la sanidad de la hija de la mujer Sirofeni-
cia) y les ha dado una estructura literaria comin y una ubicacion especifica
en su narracion. La posicion de ambos relatos y su particularidad marcana
no ha sido asumida por los comentarios con la decision que requieren®.
Mucho del material que aportan los comentaristas tiene que ver con cues-
tiones relativas a los problemas geograficos de esta seccion o de la ubica-
cion de los relatos en contextos no judeanos o en cuanto a su definicion
dentro de la historia de las formas.

¢Qué hacen estos relatos aqui? Tienen una funcioén paradigmatica que
se explica en las tres pericopas que encierran. Pero, de nuevo, se hace nece-
sario resaltar la dinamica retorica del texto mas que su historicidad. Estos
relatos enmarcan los eventos de la multiplicacién de los panes y de una
travesia en bote tal y como sucedi6 en la seccion B, la cual termina con un
resumen de curaciones en Genesaret (6.53-56) en donde se acenttia que las
gentes traian a los enfermos para que los tocara aunque solo fuera con la
orla de su manto, y al ser tocados estos enfermos sanaban (6.56).

El relato de la barca en 6.45-52 concluye con la afirmacién de que los
discipulos estaban estupefactos no porque Jests hubiese calmado el viento

38 A. YarBro-Corrins. Mark: A Commentary, 392.

39 Si se reconoce que ambos relatos podrian ser un “doblete” (C.S. Mann, Mark. A
New Translation with Introduction and Commentary, The Anchor Bible, Doubleday,
New York 1986, 335-336). Pero la discusion sobre este tema y como llegaron estos re-
latos a Marcos es mas compleja como lo muestra Guelich. También este autor sefiala
la posibilidad de un “doblete” “the consensus, however, finds the differences too great
to account for the stories in this manner” (R. GueLicH, Mark 1-8.26, 429).
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sino porque su corazon estaba endurecido pues no habian entendido lo de
los panes:

ou gar sunhkan epi toij artoij( allV hn autwn h kardia pepwrwmenh. (6.52)

El eco de esta situacion de los discipulos se retoma en el siguiente relato
en la barca (8.14-21). Jesis les advierte sobre la levadura de los fariseos y
de Herodes:

kai diestelleto autoij legwn\ orate( blepete apo thj zumhj twn Farisaiwn
kai thj zumhj ~Hrwdou. (8.15)

Pero la preocupacion de los discipulos sigue siendo el pan (8.14, 16) y al
darse cuenta Jests de esto les regafia con severidad:

kai gnouj legei autoij\ ti dialogizesge oti artouj ouk ecete; oupw noeite
oude suniete; pepwrwmenhn ecete thn kardian umwn; ofgalmouj econtej ou
blepete kai wta econtej ouk akouete; kai ou mnhmoneuete, (8.17-18)

Aqui se repite la expresion pepwrwmenhn ecete thn kardian umwn expuesta
en 6.52, pero agrega: “tienen 0jos y no ven, tienen oidos y no oyen”. El pro-
blema sobre el que Jesus les llama su atencion es la falta de comprension de
lo que estan viviendo: oupw noeite oude suniete;... kai ou mnhmoneuete... ade-
mas kai elegen autoij\ oupw suniete; (8.21). Este lenguaje también recupera
Marcos 4.12 que cita a Isaias 6.9-10 y que fue usado sobre la comprension
de las parabolas como medida para deslindar quienes participan en el gru-
po de Jests (“los de adentro”) y quienes no (“los de afuera”). Al pasar a otro
nivel méas profundo de la practica de Jests y su destino, Marcos retoma
contra los discipulos la misma idea.

La expresion: ofgalmouj econtej ou blepete kai wta econtej ouk akouete
apunta a ambos relatos de milagro. A diferencia de los discipulos, la per-
sona sorda y con problemas del habla, asi como el ciego, han recibido la
fuerza de Dios en Jesis y, al primero, se le han abierto los oidos y se le ha
soltado la lengua; al segundo, luego de un primer intento en donde ve bo-
rroso, en el segundo intento logra ver con plena claridad.

En el presente del bote, Jestis debe hacerles ver y entender lo que ha
sucedido en ambas multiplicaciones de los panes (8.19-20). El pan abund6

307



An.teol. 16.2 (2014) 281-329 / ISSN 0717-4152 Estructura retorica... | F. Mena O.

en medio de lugares desiertos y en medio de la carencia pero aun asi, ain
viviendo esta experiencia, los discipulos siguen sin entender la profundi-
dad de lo que sucede. Entonces, esta seccion no acentaa la fuerza de Dios
que actaa en Jesus (Espiritu) sino, mas bien, la falta de comprension de los
discipulos.

Desde el punto de vista de la antropologia cultural los dos relatos de mi-
lagro cubren las tres zonas de personalidad expuestas por Malina y Pilch:

a. La zona de la emocion fusionada al pensamiento que se desarrolla en
la actividad de ojos y corazon y que expresa: vista, percepcion, com-
prension, escogencia, amor, pensamiento, valorar.

b. La zona del discurso autoexpresivo que se desarrolla en la actividad
de la boca, oidos, lengua, labios, garganta y dientes y que expresa:
hablar, oir, cantar, murar, maldecir, escuchar, la elocuencia, el silen-
cio, gritar.

c¢. La zona de las acciones con propoésito que se desarrolla en la actividad
de las manos, pies, dedos, piernas y que expresa caminar, sentarse,
levantarse, tocar, lograr objetivos#+.

Es facil observar como en los dos relatos de milagro (7.32-37 y 8.22-26)
estas tres zonas se integran y ofrecen una forma de comprender la dinami-
ca cultural subyacente. Jesus toca a ambos, el primero es capaz de escu-
char y hablar, el relato culmina con las personas (plural) predicando con
entusiasmo a pesar de la orden expresa de Jests de no decir nada a nadie;
el segundo, la persona recobra la vision en dos momentos, en el primero
no ve con claridad y en el segundo ve claramente todas las cosas y Jests
le manda no entrar al pueblo. Este tltimo caso, si se considera el uso del
verbo “enviar” (apostel lw) tendria el peso de un cambio de direccion en la
vida, en particular porque Jesus le habia sacado del lugar antes de sanarle.

Esto se puede aunar a la advertencia contra la levadura de los fariseos
y de Herodes (8.14-21), los fariseos quieren sefales que muestren la au-
tenticidad de Jests (7.11-13), mientras que Herodes asesina a Juan el que

40 B, J. MaLNA- J. J PiLch, Social-science commentary on the Letters of Paul, For-
tress Press, Minneapolis 2006, 405.
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bautiza (6.14-30). Los fariseos hablan sobre lo que desean ver/compren-
der, Herodes al hablar, hace una promesa que es un juramento en publico y
debe actuar en consecuencia y asesina a Juan. El contraste con las palabras
y acciones de Jesus es claro. Quizé por eso, por mostrar este contraste, es
que Marcos ha denominado “rey” a Herodes en contraposiciéon del Reino
de Dios que predica y realiza Jestus. Esto explicaria por qué Marcos extien-
de de esta forma tan propia el relato del asesinato de Juan el que bautiza.
Las manos que tocan tocan para dar vida o para asesinar, mientras que
la prédica, el hablar, parece més facil al contar los hechos de Jesus, el ver
resulta en una carencia de comprension de lo que sucede.
Guelich resume asi las conclusiones sobre esta seccion:

In this way, Mark appears to say that being an “insider”, even a “dis-
ciple”, did not guarantee that one “understood” or perceibed the sig-
nificance of Jesus and his Ministry. One was in danger of being an “out-
sider” whose “heart was hardenerd, having eyes but not seeing, and ears
but not hearing” (8.17b-18; cf 3.5; 4.11-12). Yet the rhetorical form of the
questions and the prefacing with “not yet” offers hope and a challenge of
Mark’s readers to respond in faith to Jesus. The healing of the blind man
of Bethsaida in the next story along with the healing of the deaf-mute in
7.31-37 orient that hope in Jesus’ ministry itself*.

El tocar se ha transformado en la expresion de las acciones del Espiritu
de Dios que habita en Jests, asi hace presente el Reino de Dios. El con-
junto de las acciones dispuestas en esta seccion, las barreras que rompen
y las nuevas que construyen no necesariamente son claras para la vision y
sentido de las mismas a los discipulos. En particular el dramatismo de la
incomprension de quienes tan cercanos a Jesus, estan concentrados en el
pan como problema y no en las acciones de Jestis como presencia concreta
del Reino. Las acciones de Jesis le conducen a su asesinato, cosa que Pedro
no entiende, y a la revelacion de su ser hijo de Dios, que tampoco entiende.
La integridad del ser cultural que es Jestis como un momento inédito en el

# R. GueLicH, Mark. 1-8.26 427. Moloney tambén se adhiere a esta perspectiva
de Guelich. Cfr., F.J. MoronEy, The Gospel of Mark. A Commentary, Hendrickson
Publishers, Massachusetts 2006, 164.
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devenir histérico fue y, sigue siendo, un reto a la comprensioén de sus cerca-
nos, de los escuchas de Marcos y, también, de nosotros/as en este presente.

La radicalidad de los actos de Jests parece oscuridad a los ojos atin de
quienes ansian estos actos. Asi la metamorfosis de Jests en 9.2-8 es equi-
valente a la explicacion de la parabola del sembrador, y de todas las para-
bolas (4.13ss). Esto también se amarra a la parabola de la lampara que debe
ser izada para que alumbre todo y descubra lo que esta oculto (4.21-23).
Guelich, Moloney y también Joel Marcus+, han puesto el acento en que el
regano de Jesus a los discipulos no es una condena, sino una llamada de
atencion basada en la esperanza de que mas adelante puedan comprender.

Entonces, los dos relatos de milagro estan perfectamente integrados al
tema de la practica de Jests y la comprension de esa practica como pre-
sencia real y presente del Reino. Estos dos relatos ofrecen un paradigma
del buen decir y el buen ver sobre quién es Jesis y se contraponen a los
balbuceos de los discipulos y en particular de Pedro.

Las dos multiplicaciones de los panes y los peces

Las dos multiplicaciones de los panes y los peces ofrecen, ademas de la
tematica, marcadores retoéricos convergentes desde el inicio:

6.3¢Kai exelqwn eiden polun oclon kai esplagcnisgh epV autouj( oti hsan
wj probata mh econta poimena( kai hrxato didaskein autouj polla. 35Kai
hdh wraj pollhj genomenhj proselqontej autw oi maghtai autou elegon oti
erhmoj estin o topoj kai hdh wra polIh\ 2¢apoluson autouj( ina apelqontej
eij touj kuklw agrouj kai kwmaj agoraswsin eautoij ti fagwsin. 370
de apokrigeij eipen autoij\ dote autoij umeij fagein kai legousin autw\
apelqontej agoraswmen dhnariwn diakosiwn artouj kai dwsomen autoij
fagein;

8.1 |En ekeinaij taij hmeraij palin pollou oclou ontoj kai mh econtwn
ti fagwsin( proskalesamenoj touj maghtaj legei autoij\ 2splagcnizomai
epi_ton oclon( oti hdh hmerai treij prosmenousin moi kai ouk ecousin ti

42 J. Marcus, Mark 1-8, 512-513.
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fagwsin\ 3kai ean apolusw autouj nhsteij eij oikon autwn( eklughsontai en
th odw\ kai tinej autwn apo makrogen hkasin. 4kai apekrighsan autw oi ma
ghtai autou oti pogen toutouj dunhsetai tij wde cortasai artwn ep/ erhmiaj;

En el primer caso, los discipulos son quienes muestran a Jesus la si-
tuacion de la multitud y la imposibilidad de comprar el pan necesario para
alimentarle. En el segundo caso, es Jesis quien se dirige a los discipulos
para mostrarles la situaciéon de la multitud. La respuesta de los discipulos
en ambos casos es negativa.

La segunda parte de ambos relatos describe como se obtienen el pan y
los peces:

6.380 de legei autoij\ posouj artouj ecete; upagete idete. kai gnontej
legousin\ pente( kai duo icquaj 3%kai epetaxen autoij anaklinai pantaj
sumposia sumposia epi tw clwrw cortw. 4°kai anepesan prasiai prasiai
kata ekaton kai kata penthkonta. 4'kai labwn touj pente artouj kai touj duo
icquaj anableyaj eij ton ouranon euloghsen kai kateklasen touj artouj kai
edidou toij maghtaij [autou] ina paratiqwsin autoij( kai touj duo icquaj
emerisen pasin.

8.5kai hrwta autouj\ posouj ecete artouj; oi de eipan\ epta. ®kai paraggellei
tw oclw anapesein epi thj ghj\ kai labwn touj epta artouj eucaristhsaj
eklasen kai edidou toij maghtaij autou ina paratigwsin( kai pareghkan
tw oclw. 7kai eicon icqudia oliga\ kai euloghsaj auta eipen kai tauta

paratigenai.

En ambos casos Jests es quien pregunta sobre la cantidad de panes dis-
ponibles, y “tomando los panes” los bendice. En este tltimo punto, se pue-
de observar un mayor desarrollo en la gestion de Jesus. El segundo relato
describe la accion en dos partes: da gracias por los panes y luego bendice
los peces. En el primer relato levanta los ojos al cielo y los bendice a ambos,
panes y peces. En ambos relatos se indica que parti6 los panes.

La tercera parte de los relatos confirma, por el uso del indicativo aoristo,
que la multitud comi6 y se sacio:

6.42 kai efagon pantej kai ecortasghsan(
8.82kai efagon kai ecortasghsan
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Por tltimo, se ennumera la dimensién de los sobrantes de pan y de peces:

6.43kai hran klasmata dwdeka kofinwn plhrwmata kai apo twn icquwn.
44kai hsan oi fagontej [touj artouj] pentakiscilioi andrej.

8.2 kai hran perisseumata klasmatwn epta spuridaj °hsan de wj
tetrakiscilioi kai apelusen autouj.

La segunda multiplicacion de los panes es mucho mas cercana al relato
de la Gltima cena, como se puede apreciar en las siguientes citas en donde
he marcado en subrayado las relaciones. A diferencia de la primera multi-
plicacion de los panes, la segunda incluye los verbos clave en la bendicion
de los elementos que estan en el relato de la Gltima cena:

8.6kai paraggellei tw oclw anapesein epi thj ghj\ kai labwn touj epta
artouj eucaristhsaj eklasen kai edidou toij maghtaij autou ina paratiqw
sin( kai pareghkan tw oclw 7kai eicon icqudia oliga\ kai euloghsaj auta
eipen kai tauta paratigenai.

14.22 Kai esgiontwn autwn labwn arton euloghsaj eklasen kai edwken
autoij kai eipen\ labete( touto estin to swma mou. 23kai labwn pothrion
eucaristhsaj edwken autoij( kai epion ex autou pantej. >¢kai eipen autoij\
touto estin to aima mou thj diaghkhj to ekcunnomenon uper pollwn.

Esto da una mejor vision de las distintas dimensiones de las multipli-
caciones y en particular su metaforicidad. Habra que discutir si la segunda
multiplicaciéon de los panes esta orientada a los “Gentiles” como indican
Boring y Moloney#:. Desde el punto de vista geografico, hay imprecision
sobre el lugar en donde se encuentra Jests:

6:53 Kai diaperasantej epi thn ghn hlgon eij Gennhsaret kai proswrmisghsan
724|Ekeigen de anastaj aphlgen eij ta oria Turou.

43 M. E. Boring, Mark: A Commentary, 219, F.J. Morongy, The Gospel of Mark,
152. También B. WitHErINGTON III, The Gospel of Mark, 236. En contra de esta valo-
racion Adela Yarbro-Collins indica que la segunda multiplicacion también sucede en
Galilea, Cf. A. YaBro-CoLLins, Mark,.., 378. Guelich trata de matizar la posicion sobre
los gentiles indicando que esta por su ubicacion geografica incluye gentiles pero no es
tan categdrico como Boring y Moloney, R. A. GueLicH, Mark 1-8.26, 403. La cuestion
no se puede discutir ahora, pues requiere de una amplia explicacién sobre el término
“judios” y el correlato “gentiles”.
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Kai eiselqwn eij oikian oudena hgelen gnwnai( kai ouk hdunhgh lagein\
7.3 Kai palin exelgwn ek twn oriwn Turou hlgen dia Sidwnoj eij thn
galassan thj Galilaiaj ana meson twn oriwn Dekapolewj.

8:1° Kai euquj embaj eij to ploion meta twn maghtwn autou hlgen eij ta

merh Dalmanouga.

7.31 parece indicar que el dltimo lugar en donde estaba al momento
de la segunda multiplicacién es el mar de Galilea. Lo indicado en el verso
anterior es que Jesus se desplaza hacia el norte desde Genesaret hasta Tiro
y luego sigue su ascenso hacia Sidén para bajar posteriormente a través de
Decapolis al mar. Al no saber en qué lugar se ubica Dalmanuta, es dificil
seguir una trayectoria clara, posteriormente se indica que pas6 en barco a
la orilla opuesta (8.13) y llegan a Betsaida (8.22) para luego salir a Cesarea
de Filipo (8.27). Cesarea de Filipo estaria dentro del rango geografico de
la trayectoria que hizo Jesis en 7.31, en donde no se menciona. Por lo que
luego de salir de Betsaida tomaria de nuevo hacia el norte hasta Cesarea.
Se pueden apreciar las dificultades para hacer una lectura geografica que
sea histéricamente sustentable sobre el periplo de Jests en esta seccion+.

Los fariseos piden una seiial 8.10-13

oKai euquj embaj eij to ploion meta twn maghtwn autou hlgen eij ta merh
Dalmanouga.
tKai exhlgon oi Farisaioi kai hrxanto suzhtein autw(
zhtountej parl autou shmeion apo tou ouranou( peirazontej auton
2kai anastenaxaj tw pneumati autou legei\
ti h genea auth zhtei shmeion»amhn legw umin( ei doghsetai th genea
tauth shmeion.
Bkai afeij autouj
palin embaj aphlgen eij to peran.

44 Francisco de la Calle mas bien se ocupa de reconstruir la tradiciéon y separar
las construcciones redaccionales de Marcos. Reordena el conjunto geografico indi-
cado del siguiente modo: 6.45... 8.22-6.53-7.31-7.32-37. Pero dicho esfuerzo si bien
cuidadoso y serio, corrige la actual redaccion de Marcos y con ello, mantiene abierta
la puerta para reescribir todo el evangelio tal como lo tenemos hoy en las ediciones
criticas. F. pE 1A CALLE, Situacién al servicio del Kerigma (Cuadro geogrdfico del
Evangelio de Marcos), Instituto Superior de Pastoral, Salamanca, 1975, 137-141.
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Adela Yarbro-Collins propone una comprension plausible sobre el sig-
nificado de esta pericopa:

The qualification of the sign as “from heaven” indicates that the Phari-
sees want verification that Jesus’ miracle-working power comes from
God. Their demand for a sign is thus analogous to the charge made by
the scribes in 3:22 that Jesus casts out demons by the power of Beel-
zebul. The narrator comments that the demand for a sign is a way to
testing Jesus. The last time that Jesus was tested in Mark was during
his sojourn in the wilderness after his baptism. On that occasion the tes-
ter was Satan. The depiction of both the Pharisees and Satan as testers
of Jesus implies that both are opponents of Jesus in his role as God’s
agent+.

Esta perspectiva permite comprender dos cosas. La primera tiene que
ver con la identidad de Jesuds en cuanto agente de Dios (Mesias), y la se-
gunda con la diferenciacion entre la actitud de los fariseos y la falta de com-
prension de los discipulos (8.14ss). En la primera cuestidn, la dificultad de
los discipulos para comprender el tema de los panes tanto en 8.4, asi como
en 8.17 responde a su estado de asombro frente a unos hechos maravillosos
que les trascienden y forman parte de su formacion como familia sustituta
de Jesus. La segunda cuestion tiene que ver con el hecho de que atn acep-
tando que Jesus realiza prodigios, los fariseos, no ven en ellos la marca
de Dios. Esta marca no es evidente. Esta segunda cuestién responde a lo
expuesto en 3.30-35 y en particular 3.22. Pero de igual forma en 6.2-3 en la
sinagoga de su patria, alli se preguntan las gentes reunidas, por el origen de
su sabiduria y sus milagros, asi como por su linaje. Estos elementos son un
reto al honor de Jestis y un desafio que le obliga a defenderse#.

45 A. YarBrO-CoLLINS, Mark,..., 384. Piensa de forma semejante M.E. Boring, Mark,
o0.c., 223. Gundry dice: “...it appears that the Pharisees are not asking Jesus to pro-
duce another miracle, more spectacular, of his own making. Rather, they are asking
him to persuade God to show approval of him with a different kind of display, one that
resists attribution to satanic power, magic, or any other source besides God himself.”
R. Gunbpry, Mark, A Commentary..., 402. Malina y Rohrbaught sefialan: “The desired
sign from heaven would thus be confirmation of Jesus’ status as a son of that realm”
Cf. B. MaLNA- R. RoHRBAUGH, Social-Science Commentary..., 226.

46 Cf. B. MaLiNa- R. RoHrBAUGH, Social-Science Commentary..., 212.
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La palabra genea aparece otras dos veces en Marcos y tiene connotacio-
nes semejantes a 8.12:

8:38 0j gar ean epaiscungh me kai touj emouj logouj en th genea tauth th
moicalidi kai amartwlw( kai o uioj tou angrwpou epaiscunghsetai auton(
otan elgh en th doxh tou patroj autou meta twn aggelwn twn agiwn.

9:19 0 de apokrigeij autoij legei\ w genea apistoj( ewj pote proj umaj
esomai; ewj pote anexomai umwn; Ferete auton proj me.

La respuesta de Jests en el verso 12 debe considerarse en positivo: Si
recibira, esta generacion, seial; mientras que su sentido es amenazante. El
futuro pasivo doghsetai muestra que Jesus no les dara la sehal que buscan
pero también que, en su lugar, Dios dara dicha sefial posteriormente. No es
necesario traducir la frase amhn legw umin( ei doghsetai th genea tauth shmei
on con un negativo: “no le sera dada a esta generacién sefial” como rezan los
paralelos en Mt 16.4 y Lc 11.29. No es necesario porque la afirmacioén como
tal en Marcos implica este rechazo y traslada la accion a Dios en el futuro
proximo como lo hace Marcos 8.38. Lo siguiente confirma esto: Jesus, sin
decir mas, les dejo (8.13a).

La centralidad de esta pericopa esta dada por el tema del origen de la
fuerza que acttia en Jesus: si viene o no de Dios. Da una clave de compren-
si6n a las discusiones de la subseccion 7.31-8.26. La capacidad de escu-
char y ver, asi como la levadura que fermenta la masa del pan, expresan
la proveniencia de esa fuerza. Pero la comprension de esta matriz de las
acciones de Jests es oscura, desafiante y densa aun para los discipulos. Asi
que los fariseos retoman la palabra para plantear inquietudes manifiestas
de distintos grupos de la época que, mas preocupados por la validez de una
practica, omiten los efectos de esta en la restauracion de la vida.

Pericopa 8.14-21

La siguiente subseccion es 8.14-21y contiene un resumen de varios relatos
anteriores y en especial vincula las dos multiplicaciones de los panes:

8.15: Fariseos y Herodes/6.14-22; 7.1; 8.11.
8.17-18: entendimiento/4.11-13; 6.52 (dureza del corazén); 7.14.
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8.19-20: contabilidad de las sobrantes de las dos multiplicaciones de
panes y peces/6.44; 8.9.

El relato acontece en la barca y el tema central es el pan a diferencia
del relato anterior en la barca (6.45-52). Sin embargo, 6.52 pone el pan
como el elemento clave de la falta de comprensién de los discipulos y esto
relaciona ambos relatos#. El tema del pan emerge consistentemente en B
y B”. El pan sacia el hambre pero a la vez ha resultado en un problema de
comprension de quién es Jesus para los discipulos*.

Subseccion C: 7.1-23: Comer el pan con las manos limpias no limpia el
corazon.

Esta seccion central estd compuesta por dos elementos. El primero es
7.1-23 (C) y el segundo 7.24-30 (C")*. El tema que vincula ambos es el pan
7.2 y 27-28. Hay diferencias sustanciales entre ambos elementos. Sin em-
bargo, varios autores encuentran valiosos puntos de contacto e interaccion
del relato de 7.24ss con el contexto general de la seccion y con 7.1ss:

47 “__.this passage continues the radical intensification of the theme of the misun-
derstanding of the disciples begun in 6:52”. A. Yarsro-CoLLins, Mark, o.c. 387.

48 J. Smrrh, “The Construction of Identity in Mark 7:24-30: the Syrophoenician
Woman and the Problem of Ethnicity”, Biblical Interpretation 20 (2012) 458-481.

49 J. Smith propone una estructura concéntrica que, aunque no se inscribe en la
metodologia de este articulo, si muestra el entramado de relatos que conforman casi
toda esta seccion: A.. Jesus feeds 5,000 Jews; sea-walking epiphany; disciples do not
understand about the bread (6:31-44, 45-51, 52), B. Jesus heals those who come to
him (6:53-56), C. Controversy with Pharisees over purity laws (7:1-16), D. Jesus tea-
ches disciples, declaring all foods clean (7:17-23), C* Controversy with a Syrophoeni-
cian woman over healing (7:24-30), B” Jesus goes through the Decapolis and heals
a deaf-mute (7:31-37), A’. Jesus feeds 4,000 Gentiles; Pharisees ask for an epiphany;
disciples do not understand about the bread (8:1-10, 11-13, 14-21) (Cfr. J. SmrtH, “The
Construction of Identity..., 465-466). Smith se acerca tanto en esta estructuracién
como en el resto del articulo a David Rhoads que encuentra en la afirmacién de Jests
ala mujer Sirofenicia y la respuesta de ella un juego de acertijos en donde la mujer ha
sido capaz no solo de entender lo que ha dicho Jests sino de dar un paso mas hasta
ganar la oportunidad de ser atentida. Este seria un reto al honor de Jests y este ha
recibido la respuesta capaz de abrir las puertas para la liberacion de la hija. Cf D.
RuoADS, “Jesus and the Syrophoenician Woman in Mark: a Narrative-Critical Study”,
Journal of the American Academy of Religion. (1994) 343-376.
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The sharp response of Jesus in 7.27 serves a number of purposes. It
links this narrative with the ongoing discussions over bread and feeding
which are very present from 6.31 to 7.23 and will continue until 8.215°.

Mark takes a story about a gentile woman, a Syrophoenician, who comes
to Jesus requesting his help and places it in the context of a broader dis-
cussion of defilement (77:1-23) to illustrate the force of Jesus’ ministry in
removing all barriers between Jews and Gentiles3'.

The mention of “bread” again (cf 6:35-44, 52), shortly to be taken up in
a further feeding story, this theme for the benefit of Gentiles (8.10), and
then made de subject of Jesus’ rebuke of his disciples’ lack of under-
standing in 8.14-21, suggests that this pericope forms part of a develop-
ing “bread” motif52.

La estructura de la subseccion C es la siguiente:

=7:1 Kai sunagontai proj auton oi Farisaioi kai tine] twn grammatewn
elgontej apo -lerosolumwn.
2kai idontej tinaj twn maghtwn autou oti koinaij cersin( tout/ estin
aniptoij( esgiousin touj artouj
3goi gar Farisaioi kai pantej oi Vloudaioi ean mh pugmh niywntai taj
ceiraj ouk esgiousin( kratountej thn paradosin twn presbuterwn( 4
kai apl agoraj ean mh baptiswntai ouk esgiousin( kai alla polla es
tin a parelabon kratein( baptismouj pothriwn kai xestwn kai calkiwn
[kai klinwn]-
5kai eperwtwsin auton oi Farisaioi kai oi grammateij\ dia ti ou peripatou
sin oi maghtai sou kata thn paradosin twn presbuterwn( alla koinaij
cersin esgiousin ton arton;

e ©-0 de eipen autoij\ kalwj eprofhteusen (Hsaiaj peri umwn twn
upokritwn( wj gegraptai [oti] outoj o laoj toij ceilesin me tima(
h de kardia autwn porrw apecei ap! emou\ 7mathn de sebontai me

50 F.J. MoLoNEY, The Gospel of Mark, 148.
5 R.A. GueLicH, Mark 1-8.26, 388.
52 R.T. Francg, The Gospel of Mark, 296.

317



An.teol. 16.2 (2014) 281-329 / ISSN 0717-4152 Estructura retorica... | F. Mena O.

7 Kali
autou

didaskontej didaskaliaj entalmata angrwpwn. ®afentej thn entolhn
tou geou krateite thn paradosin twn angrwpwn.

9kai elegen autoij\ kalwj ageteite thn entolhn tou geou( ina thn
paradosin umwn sthshte. '° Mwushj gar eipen\ tima ton patera
sou kai thn mhtera sou( kai\ o kakologwn patera h mhtera ganatw
teleutatw. “umeij de legete\ ean eiph angrwpoj tw patri h th mhtri\
korban( o estin dwron( o ean ex emou wfelhghj( *2ouketi afiete auton
ouden poihsai tw patri h th mhtri( ®akurountej ton logon tou geou
th paradosei umwn h paredwkate\ kai paromoia toiauta polla poiei
te.

14Kai proskalesamenoj palin ton oclon elegen autoij\ akousate
mou pantej kai sunete. '5ouden estin exwgen tou angrwpou
eisporeuomenon eij auton o dunatai koinwsai auton( alla ta ek

tou angrwpou ekporeuomena estin ta koinounta ton angrwpon.
16 53

ote eishlgen eij oikon apo tou oclou( ephrwtwn auton oi maghtai
thn parabolhn.

Bkai legei autoij\ outwj kai umeij asunetoi este; ou noeite oti pan
to exwagen eisporeuomenon eij ton angrwpon ou dunatai auton koinw
sail 9oti ouk eisporeuetai autou eij thn kardian allV eij thn koilian(
kai eij ton afedrwna ekporeuetai( kagarizwn panta ta brwmata;

20plegen de oti to ek tou angrwpou ekporeuomenon( ekeino koinoi
ton angrwpon 2'eswgen gar ek thj kardiaj twn angrwpwn oi dialo
gismoi oi kakoi ekporeuontai( porneiai( klopai( fonoi( *2moiceiai(
pleonexiai( ponhriai( doloj( aselgeia( ofgalmoj ponhroj( blasfhmia(

53 El verso 16 debe omitirse Ei tij ecei wta akouein akouetw Metzger resume:
“This verse, though present in the majority of witnesses, is absent from important
Alexandrian witnesses (a B L D* al). It appears to be a scribal gloss (derived perhaps
from 4.9 or 4.23), introduced as an appropriate sequel to ver. 14” B. M., METZGER, A
textual commentary on the Greek New Testament: A companion volume to the Uni-
ted Bible Societies’ Greek New Testament (fourth revised edition), Deutsche Bibelge-
sellschaft, Stuttgart 1994, 81. Tanto Guelich como Yabro-Collins asumen la posicién
de Metzger como explicacioén a la adicién de estas palabras al texto de Marcos (R. A.
GuELIcH, Mark 1-8.26, o.c., 372; A. YArBRO-COLLINS, Mark, o.c., 341).
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uperhfania( afrosunh\ 23panta tauta ta ponhra eswgen ekporeuetai
kai koinoi ton angrwpons4.

7.3 es una explicacion de las causas de la controversia, alli se tipifica a
los fariseos. Esta explicacion se requiere para darle consistencia a las pala-
bras de Jests y para dimensionar, no la superficialidad de la crisis, sino la
magnitud cotidiana del mapa de pureza de los fariseos. No debe tomarse a
la ligera ni como una advertencia sobre la superficialidad de la espiritua-
lidad farisea, mas bien como una bisqueda de este grupo de mantener su
pureza a toda costa en la vida cotidiana. Las tres secciones que conforman
C, son los siguientes:

7.1-13: Fariseos y escribas preguntan: 5kai eperwtwsin auton oi Farisai
ol kai oi grammateij\ dia ti ou peripatousin oi maghtai sou kata thn
paradosin twn preshuterwn( alla koinaij cersin esgiousin ton arton;
7.14-15: Jests llama a la multitud: *#Kai proskalesamenoj palin ton oclon
elegen autoij

7.17-23: Discipulos preguntan: 7Kai ote eishlgen eij oikon apo tou oclou(
ephrwtwn auton oi maghtai autou thn parabolhn.

Tanto la pregunta de los fariseos como la pregunta de los discipulos, los
primeros como un reto al honor de Jests ante la gente y la segunda dentro
del marco de la intimidad de la familia sustituta de Jesus, implican el tenso
proceso de comprension del quehacer de Jesus y las costumbres asumidas
dentro de su grupo. El verso 14 resalta el problema de la comprension de la
practica de Jests y su grupo frente a su entorno con el uso del verbo sunihmi
Este verbo aparece en Marcos 4.12; 6.52; 7.14; 8.17, 21 y como se puede
apreciar es un verbo propio de esta segunda seccion lo que es significativo.

54 Una estructura semejante es planteada por J. Marcus: A 7.1-5; B 7.6-8, B 7.9-13;
C7.14-15; A” 7.17; B” 7.18-19, B” 7.20-23. Sin embargo, no se puede afirmar que By
B’ tocan aspectos comunes. Mas bien, tienen aspectos sintacticos comunes como ya
lo he indicado. En mi caso, he preferido mostrar los contrastes de acercamiento de
Jests a cada grupo de actores: Fariseos, Multitud y Discipulos. J. Marcus, Marki-8,
0.C., 448.
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4.12 ina blepontej blepwsin kai mh idwsin( kai akouontej akouwsin kai mh
suniwsin( mhpote epistreywsin kai afegh autoij.

6.52 ou gar sunhkan epi toij artoij( allV hn autwn h kardia pepwrwmenh
7.14 Kai proskalesamenoj palin ton oclon elegen autoij\ akousate mou
pantej kai sunete.

8.17 kai gnouj legei autoij\ ti dialogizesqge oti artouj ouk ecete; oupw noei
te oude suniete; pepwrwmenhn ecete thn kardian umwn; *® ofgalmouj econtej
ou blepete kai wta econtej ouk akouete; kai ou mnhmoneuete(

8.21 kai elegen autoij\ oupw suniete;

6.52 y 8.17 pertenecen a los episodios en la barca posteriores a cada
multiplicacion de los panes. 7.14 es un llamado general ya que incluye a la
multitud a comprender lo que Jesus y su grupo hacen, su perspectiva de la
pureza. Este es el punto de inflexion de la subseccion: lo de afuera y lo de
adentro, es una inversiéon de puntos de referencia. Es también importante
destacar que 8.17-18 estan vinculados con el centro de la primera seccion
del evangelio que es el capitulo 4 (4.12). Alli también, los discipulos no en-
tienden y requieren una explicacion de parte de Jesus. Estas explicaciones
(4.13-20 y 8.19-21) son llamadas de atencién a los discipulos para que se
posicionen en el contexto presente del Reino.

Los versos 6, 9, 18 y 20 comienzan con una marca literaria que consiste
en una formula con el verbo “decir” seguida de una explicacion. En el caso
de 6 y 9 se hace referencia a Isaias y Moisés: © -0 de eipen autoij\ kalwj
eprofhteusen VHsaiaj... y 9kai elegen autoij\ kalwj ageteite thn entolhn tou
geou( ina thn paradosin umwn sthshte *°Mwushj gar eipen\... En 18 y 20 la
formula es diferente: ®kai legei autoij... y *°elegen de oti... Hay una equi-
valencia del volumen entre lo que Jesus les dice a los fariseos y escribas y lo

que les dice a los discipulos. Queda clara la distinciéon también entre estos
dos grupos. Al primero, se dirige a través de referencias a las escrituras;
mientras que al segundo explica con toda claridad a lo que se refiere. Al
segundo grupo, sin embargo, le reclama la falta de entendimiento y com-
prension. El eje de la discusion y la falta de comprension es la pureza como
préctica cotidiana.

De los comentaristas, Guelich es quien mejor describe la situacion al
hablar de impureza o contaminacién. En realidad este es el tema de fondo
en el conjunto de pericopas de 7.1-23. ¢Qué es lo que contamina o hace im-
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pura a una persona? El tema de la pureza es muy amplio para ser tratado
aqui, pero es necesario hacer algunas observaciones para ubicar correcta-
mente estos dos pasajes y la relacion entre ellos.

La primera observacion es sobre el grado de pureza de Jesus, y, quienes
tienen claro este grado de pureza de Jesis, son los demonios:

1.24: oida se tij ei( 0 agioj tou geou.

1.34: kai ouk hfien lalein ta daimonia( oti hdeisan auton.
3.11: su ei 0 uioj tou geou.

5.7:Vlhsou uie tou geou tou uyistou.

Del mismo modo, Marcos, expresa el grado de pureza de Jests en dos
lugares claves de su evangelio, pero esta vez en la voz de Dios mismo:

1.11: Su ei o uioj mou o agaphtoj( en soi eudokhsa.
9.7: outoj estin o uioj mou o agaphtoj( akouete autou.

Estos titulos asocian a Jests con el méas alto rango de pureza posibless.
Neyrey sintetiza esta implicacién con referencia a 1.24:

Functionally the exorcism and the title of Jesus serve several purposes:
1) they associate Jesus with the holy God, not Satan; 2) they underscore
Jesus’ authorization by God (1:22, 27); 3) they emphasize that Jesus
was himself uniquely holy and pure; and 4) they indicate that Jesus en-
gages in mortal conflict with “unclean spirits.” The exorcism is Jesus’
first public action, and so can be considered programmatic for Mark’s
presentation of him>®.

55 “To be “holy” in Judaism means “to be like God,” who is called “the Holy One,
blessed be he”...” Asi resume Jacob Neusner el concepto de pureza y santidad. Cfr.J.
NEUSNER, Judaism When Christianity Began. A Survey of Belief and Practice, West-
minster John Knox Press, Louisville 2002, 45. J. Nevrey, “A Symbolic Approach to
Mark 7”7, Forum 4/3 (1988) 63-91: “The core value of Judaism was God’s “holiness”,
“Ye shall be holy, for I the Lord your God am holy” (Lev 19:2). This phrase, “... for I
am holy,” becomes a refrain echoing through the bible (Lev 11:44, 45; 19:2; 20:7, 26;
21:28; see 1 Peter 1:16).”

56 J. NEYREY, “The Idea of Purity in Mark’s Gospel.” Semeia 35 (1986) 91-128. 106.

321



An.teol. 16.2 (2014) 281-329 / ISSN 0717-4152 Estructura retorica... | F. Mena O.

Como se ha indicado, en la seccidn 1.16-6.13 el tema de la lucha entre
Jests y Satanés en sus distintas formas es clave porque lo que esta en dis-
cusion es la identidad de Jestis como sabio, maestro, sanador y exorcista.
La discusion sobre la identidad de Jests tiene un punto critico en la subsec-
cion 3.20-35. Alli encontramos a los mismos personajes de 7.1:

3.22. Kai o0i grammateij oi apo -lerosolumwn katabantej elegon oti
Beelzeboul ecei kai oti en tw arconti twn daimoniwn ekballei ta daimonia.
7.1 Kai sunagontai proj auton oi Farisaioi kai tinej twn grammatewn
elgontej apo -lerosolumwn

La tension en ambos casos es entre Jesus y los escribas venidos de Je-
rusalén, asi como con los fariseos. No se trata de antisemitismo. Este tipo
de lectura resulta anacronica. Tampoco se puede hablar de antijudaismo.
Seria mas importante observar la tensién entre las aldeas periféricas de
Galilea en donde Jesus realiza su quehacer y Jerusalén, que, a través de
sus representantes actiia como instancia reguladora del orden del mundo®’.
Por eso es significativo que se identifique a los escribas como aquellos que
vinieron de Jerusalén. No se puede hablar de la existencia extendida, en la
época de Jesis, de un judaismo normativo que tuviese normadas las prac-
ticas rituales de pureza o que estableciera fronteras de lo puro e impuro de
una manera univoca y centralizadas®. Por estas razones no se puede inferir

57 “Several conclusions can be drawn from this material. (1) The situation in Mark
7 reflects a typical conflict of competing claims to speak for the system. (2) The parties
in conflict are both rural non-elites, the Pharisees and Jesus; they are not competing
over Temple procedure but over how the basic system should be interpreted in terms
of ordinary living. (3) It is by no means clear that the Pharisees spoke for all the Jews
in Galilee, although they would like to. Yet Pharisees might be perceived as champion-
ing the main values of Jewish culture; they seem to stand closer to the mainstream of
Jewish life than Jesus and his followers do. It is a question of point of view. In con-
flicts with Jesus, they claim to represent the established system. (4) They would label
the behavior of Jesus and his followers as unclean and polluted, according to their
perspective of what purity means. Yet their label did not necessarily stick, nor could
they evidently mobilize public opinion against Jesus and his followers. They are but
one among many competing voices in a conflict which spans several centuries.” Cf. J.
NEYREY, “A Symbolic Approach to Mark 7,” 63-91.

58 Una serie de problemas subyacen a la comprensién del denominado judaismo
con relacion a su organizacion y estructuraciéon fechada en el siglo primero. Lejos
de esta concepcion que se puede leer abiertamente en distintos libros exegéticos y
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que las personas de Galilea, en particular aquellas que tenian su lugar en
aldeas periféricas a las grandes ciudades, tengan las mismas costumbres
religiosas de los eruditos de Jerusalén o de los fariseos.

Jesus y sus discipulos efectivamente se diferenciaron de los fariseos>?
y de los judeanos en su forma de vivir la pureza®. Tanto para Jestis como
para los fariseos y los escribas en esta pericopa, la pureza es una cuestiéon
del corazon:

de teologia biblica, la categoria de analisis de la documentacion tanto literaria como
arqueologica mas extendida hoy es la de judaismos multiples. Esto implica que no
existi6 algo llamado judaismo como una estructura bien organizada y extendida por
el mundo “judio” en el siglo primero. No hay nada univoco en la Casa de Israel duran-
te el siglo primero. Cf. J. NEUSNER, Three questions of formative Judaism: History,
literature and religion, Brill Academic Publishers, Boston 2002, 2-23. Uno de los au-
tores dominantes en la conformacién de una visién univoca del judaismo en tiempos
de Jests y Pablo es E. P. Sanders, autor a quien Neusner cuestiona profundamente
(E.P. SanpERrs, La figura histérica de Jestis, Verbo Divino, Navarra 2001.). En especial
en el capitulo 11 del libro de J. NEusnERr - B.D. CHiLton (Eds), In quest of the historical
Pharisees, Baylor University Press Waco, Texas 2007, 395-408. Del mismo modo se
debe considerer el significado étnico de lo que nuestras Biblias traducen como “ju-
dios” el cual debe ser traducido por “los de Judea” y no por el término “judios” que
expresa una filiacion religiosa que no existi6 en tiempos de Jesus o de la formacion
del N.T. Cfr. J. ErLiorr, “Jesus the Israelite Was Neither a *Jew’ Nor a *Christian’: On
Correcting Misleading Nomenclature”, Journal for the Study of the Historical Jesus,
5/ 2 (2007) 119-154. En este sentido es apropiado hablar de “la Casa de Israel” para
referirse a aquello que vincula a los distintos judaismos. No hay duda de que Jests,
sus discipulos, y las multitudes de Galilea formaban parte de este amplio concepto
“Casa de Israel” pero definitivamente no eran “judios”, eran Galileos y su forma de
vivir como parte de la Casa de Israel no puede ser homologada a los de Judea o Jeru-
salén sin mas aduciendo que todos son “judios”.

5 “The Pharisees observed Jesus and his followers through their lens of what con-
stitutes the purity system of Israel. They look to boundaries and surfaces to see if
things fit or if they are in place.They perceive in the behavior of Jesus’ followers a
total violation of the system which they equate with Judaism. Jesus group members
do not observe the map of times, violating the Sabbath (2:23) and not fasting (2:18-
20). Nor do they observe the map of people, as Jesus chooses sinners for his inti-
mates (2:13-14), eats with tax collectors (2:16-17), touches lepers (1:41), menstruating
women (5:24-28), and even corpses (5:41); he had regular commerce with unclean
Gentiles (3:7-8; 7:31). Jesus group members do not observe the map of places, as
Jesus profanes the Temple (11:15-16; 13:2), nor the map of things as they do not wash
hands or vessels before eating (7:1-5). Finally, Jesus and his followers do not observe
the Pharisees’ special map, the map of meals, as the conflict in Mark 7 indicates.” Cf.J.
NEvrEY, “A Symbolic Approach to Mark 77, 63-91.

0 R. H. WiLLiams, “Purity, Dirt, Anomalies, and Abominations”, en: D. NEUFELD-
R.E. DEMaris, Understanding the social world of the New Testament. Routledge,
London 2010, 207-219.
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Both the Pharisees and Jesus were concerned about the long-lasting/
permanent internal purity of physical and especially social bodies. They
differed in their evaluation of what constituted the greatest danger to
that purity. The Pharisees’ project of eating in a state of physical clean-
ness so as to avoid ingesting impurity makes sense as a strategy to main-
tain the body’s internal purity. They understood the social body, Israel,
to be a holy people residing in a holy land, worshipping in holy space,
hearing a holy word. Purity resides within this holy body which must be
protected against pollution from outside. Their fear of ingesting impu-
rity by eating with unwashed hands replicates anxieties about the social
body assimilating and accommodating dominant Greco-Roman cultural
values and practices. For the Pharisees, the written and oral Torah rep-
resents a double-walled fence protecting this body from alien and po-
tentially defiling elements in the world around it®.

Del mismo modo debe considerarse la interacciéon con personas de
otras etnias. El milagro a favor de la hija de la mujer Sirofenicia no so6lo
es un fuerte contraste con los fariseos y los mismos discipulos, sino que es
un contraste critico que muestra la confianza de la mujer en Jestis como
mediador de Dios®?, la falta de esa misma confianza en los fariseos y en los
escribas venidos de Jerusalén.

Pero es una confianza venida de una fuente impura. Esto si conside-
ramos que la pureza tiene que ver con la delimitacion de fronteras o la
creacion de mapas de relaciones sociales en donde las cosas, las comidas,
los tiempos, las personas estan demarcadas de manera tal que puedan ser
identificadas dentro de las coordenadas de pureza-impureza®. Y no se trata
sblo de cuestiones religiosas en si mismas, sino de la forma en que la coti-
dianidad se presenta como un mapa ordenado de las interacciones sociales.
La pureza expresa la estructura cosmolégica integra de la vida de las per-

o R. H. WiLLIAMS, “Purity,..., 217.

%2 D. NEUrELD, “Jesus’ Eating Transgressions and Social Impropriety in the Gospel
of Mark: A Social Scientific Approach”, Biblical Theology Bulletin: A Journal of Bible
and Theology, 30/15 (2000) 24.

% Williams resume: “In summary, the point of purity as a generic human process
is to generate specific systems of culturally defined purity rules that “have a place for
everything and everyone, with everything and everyone in its place—and with anoma-
lies properly excluded.” R. H. WiLLIAwms, “Purity,..., 210.
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sonas que pertenecen a una étnia determinada. Ritva Willians resume lo
dicho en este parrafo de la siguiente forma:

Elaborating on Douglas’s work, Neyrey describes purity as both a gen-
eral human activity and the specific rules that it produces. At an ab-
stract level, purity refers to the generic process of ordering, classifying,
and evaluating persons, places, things, times, events, and experiences
so that everyone and everything is in its proper place and time. What
is in place is pure, what is not in place is impure or “dirt.” This process
results in specific purity systems and rules that provide members of so-
cial groups with a conceptual map of reality for discerning if, when and
where something is acceptable or unacceptable, and how to deal with
the latter (1986b: 91—2). Thus, Israelite, Judean, and early Christian pu-
rity rules are particular instances of the generic activity called purity®.

Consideremos la estructura de 7.24-30:

A24|Ekeigen de anastaj aphlgen eij ta oria Turou. Kai eiselgwn eij oikian
oudena hgelen gnwnai( kai ouk hdunhgh lagein\ 25alll euquj akousasa gunh
peri autou( hj eicen to qugatrion authj pneuma akagarton(
B elgousa prosepesen proj touj podaj autou\ 2¢h de gunh hn ~Ellhnij(
Surofoinikissa tw genei\ kai hrwta auton ina to daimonion ekbalh ek
thj qugatroj authj.
C.%kai elegen auth\ afej prwton cortasghnai ta tekna( ou gar es
tin kalon labein ton arton twn teknwn kai toij kunarioij balein.
C”28h de apekrigh kai legei autw\ kurie\ kai ta kunaria upokatw
thj trapezhj esqiousin apo twn yiciwn twn paidiwn.
B’ 29kai eipen auth\ dia touton ton logon upage( exelhlugen ek thj
qugatroj sou to daimonion.
A’ 3°kai apelqousa eij ton oikon authj euren to paidion beblhmenon epi thn
klinhn kai to daimonion exelhlugoj.

La estructura es muy clara en su correlacibonen Ay A", ByB  yCyC’.
Esto, en primera instancia, muestra un trabajo de composicion cuidadoso

4 R. H. WiLLIAMS, “Purity,..., 208.
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y se lo podemos atribuir a Marcos. La discusion sobre el pan que se da a
los nifios y a los perros es revertida a favor de la mujer. El verso 27 hace
resonancia de las dos multiplicaciones de los panes. La palabra “cortazw”
sblo aparece cuatro veces en Marcos en 6.42 (primera multiplicacién), 7.27
(“deja primero saciarse a los nifios/hijos”) y 8.4, 8 (segunda multiplica-
cion). Se puede decir que quienes comieron pan en los sitios de ambas mul-
tiplicaciones lo hicieron con manos impuras. Pero aqui, el pan para saciar a
los nifios/hijos, aun sin querer, cae de la mesa en migajas y de estas comen
los perros. La impureza recae aqui sobre las cualidades étnicas de la mujer
y su hija y de la condicién de su hija (tenia un demonio). Pero la mujer
muestra una enorme destreza argumentativa y una confianza muy grande
en Jesus, cosa que contrasta fuertemente con el episodio anterior (7.1-23)
en donde los fariseos o los mismos discipulos no entienden la postura de
Jests sobre la pureza.

Resumen de la Segunda Seccién

Esta seccion profundiza la identidad de Jests. Se retoma la voz del cielo, y
su posiciéon como hijo amado es recontextualizada y puesta como contra-
diccidn en el marco de las dimensiones cotidianas de la pureza. El grupo
de Jests (los de adentro) esta presionado por las nuevas dimensiones del
conflicto con los poderes. El destino de Juan el que bautiza da luz al destino
de Jests y de los miembros mas cercanos del grupo. Pero a la vez quienes
descubren quién es Jesis parecen ser personas ajenas a su grupo de disci-
pulos: el sordo y tartamudo, la mujer sirofenicia y el ciego, los tres entien-
den quién es Jests, no asi “los de adentro”. Para estos el conflicto resulta
en una ceguera profunda.

Poco a poco el tema de la identidad de Jests en Marcos se devela. Hay
vinculos entre el capitulo 4 que es el centro de la primera seccién con el
capitulo 7 que es el centro de la segunda seccion. El comprender de los dis-
cipulos se hace poco mientras Jests les explica lo que sucede con la mayor
claridad posible; pero las dimensiones de lo que esta ocurriendo son tan
amplias, que no pueden comprender. La falta de comprension es un tema
recurrente en esta seccion que se profundizara cada vez més hasta la cruz e
inclusive la resurreccion.
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ALGUNAS CONSIDERACIONES CRISTOLOGICAS EN LA
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SOME CHRISTOLOGICAL CONSIDERATIONS IN THE PASTORAL
CONSTITUTION GAUDIUM ET SPES
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Resumen

En estas reflexiones nos preguntamos por la relacién entre cristologia y antropologia
que se pueda desprender de algunas afirmaciones de la constitucion pastoral Gau-
dium et Spes del Concilio Vaticano II, en el marco de una nueva comprension eclesial
que asume de modo significativamente distinto el desafio de la dimensién historica
de la revelacion cristiana en el contexto del giro antropoldgico experimentado por la
modernidad. Nuestra atencion se centra en la comprension del ser humano a la luz de
la persona de Jesucristo y su mensaje, analizando las afirmaciones cristologicas de la
primera parte del documento y su relacion con el concepto biblico de Imagen de Dios.

Palabras clave: Imagen de Dios, Cristo, hombre, Gaudium et Spes, antropologia,
cristologia.

Abstract

In these reflections we asked for the relationship between Christology and anthropol-
ogy that can be inferred from some statements of the Pastoral Constitution Gaudium
et Spes of the Vatican Council II, in the framework of a new ecclesial understanding
assumes significantly differently challenged to dimension history of Christian revela-
tion in the context of anthropological turn experienced by modernity. Our focus is on
understanding the human being in the light of the person of Jesus and his message,

t Sacerdote de la Didcesis de Linares. Licenciado en Ciencias Religiosas por la
Universidad Catoélica del Maule y Magister en Teologia por la Pontificia Universidad
Catdlica de Chile. Profesor de Teologia Dogmaética en la Facultad de Ciencias Religio-
sas y Filosoficas de la UCM. Correo electronico: jperez@ucm.cl
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analyzing the Christological claims of the first part of the document and its relation-
ship to the biblical concept of God’s image.

Keywords: Image of God, Christ, man, Gaudium et Spes, anthropology, Christology.

1. Algunas notas sobre el estado del problema

A partir de la década del 50 y hasta el quehacer teol6gico contemporaneo la
pregunta por el hombre ha ido ganando espacio, o mas bien lo ha recupe-
rado en el contexto de una teologia de la historia y de una reflexion cristo-
légica con un marcado interés por la experiencia histérica, tanto de Jests
de Nazaret como de la recepcion kerigmatica de su persona y su mensaje?.
Desde esta perspectiva hay acuerdo entre te6logos en torno a asumir el
desafio de pensar la cristologia desde la historias3.

La reflexién cristologica pensada hoy desde el marco de la revelacion
como historia, ha asumido en el contexto actual el giro antropolégico que
ha tenido el pensamiento moderno, repensando con nuevas categorias la
relacion cristologia-antropologia.

En este sentido pensar al hombre desde Dios, significar4 pensarlo desde
su plena manifestacion historica en la persona de Jesucristo. “La cristolo-
gia ha de alumbrar el horizonte de comprension del discurso antropolégi-
co”, afirma Ruiz de la Pena%.

2 Cf. O. GonzaLez pE CarDEDAL, Fundamentos de Cristologia T 1, BAC, Madrid
2005, 496-525. Aqui el autor expone los grandes momentos y tendencias de la cristo-
logia contemporanea.

3 Cf. W. Kasper, Jestis el Cristo, Sigueme, Salamanca 2002, 9-34. 48-54; Cf. P.
HuNERMANN, Cristologia, Herder, Barcelona 1997, 415-486. Remitimos al articulo de
W. KaspEr, “Cristologia y antropologia”, en: W. Kasper, Teologia e Iglesia, Herder,
Barcelona 1989, 266-269. Aqui el autor asume el desafio del giro antropologico de
la modernidad, estableciendo lo que él llama una cristologia de cufio antropologico.
El hombre se comprende a la luz de Cristo, como un sujeto que se posee a si mismo
a la vez que como una esencia eminentemente abierta. Del mismo modo, como otro
aporte en torno a esta cuestion citamos la propuesta de Olegario Gonzélez de Carde-
dal quien en su libro Fundamentos de Cristologia Tomo I, propone la integracion
del horizonte antropoldgico en la reflexion cristologica. El hombre ha sido creado en
Cristo, como esbozo previo de la realizacion histérica completa en Cristo: O. GONZALEZ
DE CARDEDAL, Fundamentos de Cristologia, 522-524.

4J. L. Ruiz pE 1A PER4, “Jesucristo y la comprension del hombre”, en: O. GoNzALEZ
DE CARDEDAL, ET AL., Salvador del mundo. Historia y actualidad de Jesucristo, Cris-
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En este estado de cosas, a saber: el giro antropologico de la época mo-
derna y la relaciéon que se puede establecer entre cristologia y antropologia,
las afirmaciones cristologicas que contienen los documentos del Concilio
Vaticano II se transforman en paradigmaéticas; en efecto, ellas se enmarcan
dentro de la pregunta por el hombre, por sus grandes busquedas, especial-
mente las de sentido.

De lo anteriormente expuesto es posible afirmar que la reflexion cristo-
logica y antropoldgica experimenta un cambio en el modo del pensamiento
teoldgico desde uno de tipo escolastico a uno teologico-cristologico més
existencial o personalista. El giro se advierte en el cambio de acento y de
perspectiva que en el campo cristoldgico se hace notar en el trayecto de una
cristologia de tipo esencialista a una con orientacion méas histérica y an-
tropologica. La persona humana se convierte asi en el centro de atencion,
comprendiéndose ésta desde la Buena Noticia de Cristo®.

En nuestras reflexiones queremos mostrar como a partir de las afirma-
ciones cristologicas de la constitucion pastoral Gaudium et Spes se puede
percibir este giro antropolégico en el Concilio acogiendo las busquedas que
hasta ese entonces se venian dando®. En el desarrollo de estas reflexiones
nos preguntamos ademas como este giro lo asumiran algunas propuestas
cristologicas y antropologico-teoldgicas post-conciliares.

Nuestro estudio se centrard principalmente en la primera parte de la
constitucion pastoral Gaudium et Spes, titulada “La Iglesia y la vocacion
del hombre™.

tologia fundamental, Secretariado Trinitario, Salamanca 1997, 136. El autor aborda
la relacion cristologia y antropologia a partir del concepto biblico de Imagen de Dios,
como una relacion de respectividad entre Dios y hombre. Su reflexiéon antropolégica
aborda en el hombre la relacién cuerpo-alma, su caracter personal y su libertad res-
ponsable. Destaca como la reflexiéon antropoldgica se completa y complementa en el
marco de la reflexion cristologica.

5 Cf. O. GonzALEzZ DE CARDEDAL, Jestis de Nazaret. Aproximacion a la Cristologia,
BAC, Madrid 1993, 13-37. Donde el autor propone la categoria de ‘encuentro’ como
aquella que puede dar razén de la experiencia religiosa destacando el caracter perso-
nalista y encarnatorio del cristianismo.

¢ Se trata de un acercamiento descriptivo que aporte una visiéon de conjunto. No
pretendemos aqui examinar exhaustivamente las diversas afirmaciones cristologicas
del documento.

7 ConciLio Vaticano I, constitucién pastoral Gaudium et Spes, BAC, Madrid 1966,
n.12-45. (en adelante GS).
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Nuestra propuesta dice relacion a como en la constituciéon pastoral se
puede descubrir la relacion cristologia-antropologia, principalmente a par-
tir del concepto de Imagen de Dios. Dicho concepto biblico es comprendido
en el marco de una cristologia de marcado acento antropologico®.

[1] Luego de plantear algunas cuestiones relevantes sobre el estado del
problema, [2] la propuesta la abordaremos en primer lugar destacando al-
gunas directrices de GS —una posible intencion cristologica de su estructu-
ra—, y como a partir del Concilio, reconocido como pastoral, se vislumbra
una eclesiologia inmersa en la historia; [3] para luego establecer el como de
la relacion cristologia-antropologia en el documento desde el concepto de
Imagen de Dios. [4] Finalmente proponemos algunas conclusiones que nos
parecen relevantes y que nos desafian a seguir pensado la relacion Dios-
hombre a partir de la persona de Jesucristo.

Antes creemos que es importante llamar la atencion en lo que habia-
mos establecido anteriormente, a saber: el cambio en la manera de pensar
la cristologia desde una propuesta esencialista a una mas existencialista o
personalista. En este sentido, y sin agotar una cuestion de tal importancia,
nos parece relevante destacar aqui algunas cuestiones teologico-cristolo-
gicas que van dando cuenta de como se ha ido acogiendo el desafio de la
modernidad en el pensamiento teoldgico.

La preocupacion por el ser humano, o por el sujeto en la época mo-
derna, ha desafiado el pensamiento antropologico-teologico, respondiendo
a dicho desafio recuperando la riqueza del concepto biblico de imagen, a
partir del cual en relacidn a la cristologia se considera en este nuevo estado
de cosas el concepto de iconalidad®. Dicha relacion se establece a partir de
la concepcion de una antropologia abierta, que destaca al ser humano como
apertura al OTRO y a los otros —esta apertura se concibe como historica-

8 Cf. W. KaspEr, “Cristologia y antropologia”, 276-279. 282-284.

9 Cito acéd por ejemplo las antropologias propuestas por: J. L. Ruiz DE 1A PERaA,
Imagen de Dios. Antropologia teologica fundamental, Sal Terrae, Santander 1996,
61-88; L. Laparia, Introduccion a la Antropologia Teolégica, Verbo Divino, Navarra
2004, 59-93. Ambos desarrollan sus propuestas desde el concepto de imagen divina
en el hombre, pensada concretamente desde la persona de Jesucristo. Ambos realizan
en sus propuestas la relacion cristologia-antropologia en relacion con la protologia y
la escatologia.
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mente lograda en la persona de Jesucristo—, comprendiendo al ser humano
explicitamente desde el misterio del verbo encarnado®.

En este nuevo estado de cosas algunas propuestas cristoloégico-antropo-
lo6gicas han acogido positiva y criticamente el concepto de sujeto moderno,
estableciendo por ejemplo una nueva manera de comprender la metafisi-
ca'. Ha existido del mismo modo el esfuerzo de relacionar el pensar teol6-
gico con el arte y la literatura, situando histoérica y culturalmente la relacion
Dios-hombre. Quisiéramos destacar aqui el quehacer teoldgico del espaiol
Olegario Gonzalez de Cardedal, quien elabora una propuesta cristologica
histoérica y contextualizada, eclesial y espiritual. Es importante destacar, no
s6lo en este autor sino también en otros, como los conceptos de encuentro
y de relacion se comprenden desde esta nueva situacion'.

La preocupacién por el sujeto, por la persona humana, se ha pensado
también en la teologia latinoamericana. En la relacion Dios-hombre en Je-
sucristo ha sido particularmente importante el valor teolégico de la justicia
y de la solidaridad, la conviccion de que los pobres son un lugar teoldgico.
Se trata de un acercamiento a Cristo y al ser humano desde un pensamiento
teoldgicamente contextualizado®.

Desde distintos campos y contextos la preocupacién existencial por el
ser humano ha sido una preocupacion del te6logo y por supuesto de la Igle-
sia, por lo menos asi lo establece el Concilio al inicio de la constituciéon
pastoral.

1o Cf, B. ForTE, La eternidad en el tiempo, Sigueme, Salamanca 2000, 145-181. A
partir de una teologia de la historia el autor establece la comprension del ser humano
como una esencia abierta, un ser finito en apertura al infinito. Este ltimo se manifies-
ta en la concrecion del espacio y del tiempo.

1 Cf. W. KaspEr, “Cristologia y antropologia”, 266-296. Lugar donde el autor pro-
pone la concepcion de una nueva metafisica. Una metafisica del amor y de la relacion.
Cfr. en la misma compilacion, el capitulo: W. Kasper, “Autonomia y Teonomia”, 204-
240, donde el autor, valorando critica y positivamente el concepto de sujeto moderno
y su busqueda de libertad, propone una relacién de condicionamiento reciproco entre
Teonomia y Autonomia. El autor concibe al ser humano como una persona pensada
en el amor, al tiempo que con capacidad de responder a ese amor creador que se le
manifiesta en la persona de Jesucristo.

2 Cf. Por ejemplo: O. GoNZALEZ DE CARDEDAL, Jesus de Nazaret...

13 Cf. W. KaspPEr, Jestis el Cristo, 22-26 donde el autor en el ambito de una cristo-
logia contextual cita algunos hitos de la cristologia de la liberacion. Cito aqui a modo
de ejemplo dos de las cristologias latinoamericanas més emblematicas: J. SoBriNo,
Jesucristo liberador. Lectura histérico-teolégica de Jesus de Nazaret, Trotta. Madrid
2001; L. Borr, Jesucristo liberador, Sal Terrae, Santander 2000.
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La atencion eclesial se orienta a la persona humana, en todas sus di-
mensiones tanto personales como sociales, dimensiones humanas que la
Iglesia quiere iluminar con la luz del Evangelio. “Los gozos y las esperan-
zas, las tristezas y las angustias de los hombres de nuestro tiempo, sobre
todo de los pobres y de cuantos sufren, son a la vez los gozos y esperan-
zas, tristezas y angustias de los discipulos de Cristo™*. En otra parte, el
documento expresa esta misma preocupacion: “El hombre, uno y entero,
con cuerpo y alma, corazén y conciencia, mente y voluntad, sera el punto
capital de nuestra exposicion™s.

La Iglesia de Cristo, y en Cristo, se muestra asi solidaria con los hom-
bres no desde fuera, como en frente de la humanidad, sino mas bien como
solidaria desde la propia realidad historica de la que participa toda perso-
na, todo cristiano y por supuesto la misma Iglesia.

Se trata de la relacion entre fe e historia, expresada en el caracter pasto-
ral del Concilio y de la constitucion Gaudium et Spes. “La Iglesia por ello se
siente intima y realmente solidaria del género humano y de su historia™®.

2, Algunas lineas directrices del documento
2.1. Una constitucion Pastoral

Creemos que es importante destacar el adjetivo pastoral que tiene esta
constitucion debido a que nos puede ayudar a comprender el tesoro de la
misma y su propuesta cristologico-antropologica, asi como la clara inten-
cién de diadlogo y apertura que la Iglesia asume en el Concilio de cara al
mundo y a la historia de los hombres.

En este sentido nos parece interesante recordar el discurso Gaudet Ma-
ter Ecclesia del Papa Juan XXIII en la apertura del Concilio Vaticano II:
“Ante todo es necesario que la Iglesia no se aparte del sacro patrimonio
de la verdad, recibido de los padres; pero, al mismo tiempo, debe mirar
lo presente, a las nuevas condiciones y formas de vida introducidas en el

4 GS1.
5 GS 3.
16 GS 1.
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mundo actual, que han abierto nuevos caminos para el apostolado caté-
lico™.

La intencién de didlogo y de apertura al mundo, la preocupacion por la
concrecion histoérica de la revelacion cristiana son parte de una caracteris-
tica central del Concilio Vaticano II, que desde sus inicios marc6 intencio-
nadamente el Papa Juan XXIII. Se trata de reconocer en la historia de la
humanidad esos signos de Dios —esos signos del Reino— que abren nuevos
caminos para el apostolado catélico como dice el Papa bueno.

Esta preocupacion por la hermenéutica de los signos de los tiempos es
asumida por el Concilio*® y declarada en la constitucion pastoral en los nt-
meros 4.11.44:

Para cumplir la mision es deber permanente de la Iglesia escrutar a fondo
los signos de la época e interpretarlos a la luz del Evangelio. Y en el na-
mero 11: El Pueblo de Dios [...] procura discernir en los acontecimientos,
exigencias y deseos, de los cuales participa juntamente con sus contem-
poraneos, los signos verdaderos de la presencia o de los planes de Dios.

En otro lugar del discurso inaugural, Juan XXIII recuerda que el men-
saje del Evangelio debe ser una Buena Noticia para el mundo actual, toda
vez que valorando el tiempo presente lo vivimos inmersos en un plan sal-
vifico, en el que el amor de Dios nos sostiene y nos guia; en este sentido el
Papa se refiere a visiones de mundo catastroficas que nada tienen que ver
con el Evangelio de Jesucristo y con la misién de la Iglesia:

Nos parece justo disentir de tales profetas de calamidades [...] En el pre-
sente momento histérico, la Providencia nos esta llevando a un nuevo
orden de las relaciones humanas, que por obra misma de los hombres
pero mas atn por encima de sus mismas intenciones, se encaminan al
cumplimiento de planes superiores e inesperados...

7 Juan XXIII, “Discurso de Apertura del Concilio Vaticano II” (11.10.1962), en:
AAS 54 (1962), Editrice Vaticana, Vaticano 1962.

18 Al respecto Cf. C. Casatk, “Teologia de los signos de los tiempos. Antecedentes y
prospectivas del Concilio Vaticano II”, Teologia y Vida 46 (2005) 527-569.

19 Juan XXIII, “Discurso de Apertura del Concilio Vaticano II”, parte III, 3° pa-
rrafo.
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Esta es una afirmacién que a nuestro entender destaca el hecho de que
la vida humana y la historia de la humanidad, asi como la creacion entera,
se enmarcan dentro de un tnico plan salvifico universal, respecto del cual
Cristo es el principio, el centro y la meta (Ef 1, 3-14).

A partir de lo dicho creemos que el adjetivo pastoral, asi como el de
aggiornamento en palabras del Papa bueno, se convierten en el Concilio
en un criterio para presentar y buscar la Verdad, asi como para hacer una
hermenéutica de los documentos del mismo Concilio; un criterio que de
ahi en adelante debera marcar y orientar una manera concreta de pensar el
quehacer teoldgico=°.

Un quehacer teologico que tome nueva conciencia de lo novedoso —y a
veces escandaloso— que pueda significar la dimension historica de la fe, y
que a su vez ponga de relieve la cuestion tan fundamental como irrenuncia-
ble de que el Dios de Jesucristo actia favorablemente por nosotros en una
tinica historia humana. Unica historia que en el amor del Padre manifes-
tado en Jesucristo por el Espiritu Santo se convierte en una tnica historia
universal de salvacion.

Esta comprension, podriamos decir epifanica de la historia humana,
que la concibe como lugar teoldgico y como tinica en Cristo, es la que nos
urge a descubrir la importancia de los signos de los tiempos. Esos signos
de Dios que hemos de discernir a partir de una mirada critico-positiva de
la realidad, ejerciendo el caracter hermenéutico del quehacer teoldgico?'.

La pastoralidad del Concilio se refiere aqui a como la Iglesia en su re-
flexion teologica toma conciencia de su mision, como ella asume que su
esencia es mision. Que ella ha sido constituida para anunciar a la persona
de Jesucristo y su Evangelio, en todo tiempo y circunstancia, haciendo in-
teligible el mensaje cristiano a sus contemporaneos.

Creemos que lo pastoral define aqui una nueva actitud, una mas po-
sitiva de la Iglesia de cara al mundo y a la dimension historica de la fe,
particularmente de un Concilio que no se retine para condenar o formular
definiciones dogmaticas. La comunidad eclesial deber4 ser capaz de leer la

20 Sobre este caracter pastoral del Concilio, Cf. G. ALseriGo, Historia del Concilio
Vaticano I1. Tomo V: “El Concilio y la transicion. El cuarto periodo y el final del Con-
cilio (Septiembre- Diciembre 1965)”, Sigueme, Salamanca 2008, 516-519.

2 Cfr., GS 4,11.44.
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historia de la humanidad con los ojos del amor de Dios, que se ha manifes-
tado plenamente en Jesucristo.

Esta actitud positiva y abierta a la historia de la humanidad pueden con-
tribuir concretamente al camino de la unidad entre los cristianos, asi lo
constata el Papa Juan XXIII en su discurso inaugural:

La tarea principal de este Concilio no es, por lo tanto, la discusion de este
o aquel tema de la doctrina fundamental de la Iglesia [...] La Iglesia Cato-
lica, al elevar por medio de este Concilio Ecuménico la antorcha de la ver-
dad religiosa, quiere mostrarse madre amable de todos, benigna, pacien-
te, llena de misericordia y de bondad para con los hijos separados de ellaz2.

Con el concepto de pastoralidad, el Concilio comprende que su misién
debe de estar marcada y orientada por una concepcion eclesial del servicio
(diakonia). En efecto, la Iglesia en el ejercicio de su misioén se concibe como
servidora del mundo y como servidora de la humanidad. Desde dentro de
la historia puede servir con la luz de Jesucristo, al tiempo que puede tam-
bién recibir del mundo el servicio y la luz que ella misma necesita en el
ejercicio de su mision. Se trata —en esta relacion positiva con el mundo— de
reconocer una legitima autonomia de la realidad temporal®s. “/...] el Pueblo
de Dios y la humanidad, de la que aquel forma parte, se prestan mutuo
servicio, lo cual demuestra que la mision de la Iglesia es religiosa y, por lo
mismo, plenamente humana”.

La pastoralidad del Concilio y particularmente de Gaudium et Spes, es
expresion de la siguiente conviccion a saber: que la historia de la huma-
nidad se vive y se desarrolla dentro del marco de un tnico plan salvifico
universal, en el que el cristianismo crece y ejerce su mision. Con el caracter
pastoral del Concilio se hace cada vez més patente el caracter histérico de la
revelacion cristiana que tiene como centro a Jesucristo, a la vez que destaca
la condicién histérica del cristianismo, una condicién a todas luces irre-
nunciable. Se apuesta por la unicidad de la historia, que por la intervencion
de Dios en Jesucristo se convierte en historia universal de salvacion, supe-

22 Juan XXIII, “Discurso de Apertura del Concilio Vaticano I1”, parte V, 3° parrafo.
23 GS 36.
24 GS 11.
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rando de este modo un esquema dicotomico de la realidad que propone la
existencia de una historia profana y de otra sagrada.

Esto que hemos dicho a partir de la autoridad del Concilio tiene una
sélida base cristologica en razon de lo que significan para nosotros y para
nuestra salvacion las consecuencias del misterio de la encarnacion.

A partir de dicho misterio la salvaciéon se comprende como encarnada,
como intrinseca y esencialmente unida a la historia de la humanidad, estre-
chando de este modo la relacion que debe existir entre fe e historia. En este
sentido nos parece interesante llamar a colacion la propuesta eclesiologica
del Concilio que en la constitucion Lumen Gentium establece una relacion
de dependencia y de sobrepujamiento entre el misterio de la encarnaciéon y
la comprension de si misma?.

La Iglesia analogicamente se comprende a si misma en Cristo como un
sacramento y como una realidad compleja, visible y al mismo tiempo es-
piritual, integrando en su ser elementos humanos y divinos, vividos y en-
tendidos a la luz del misterio de la encarnacion®. A partir del misterio del
Dios encarnado se comprende la real dimensién y consecuencia de lo que
significa la concrecion de nuestra salvacion, que a lo largo de los documen-
tos del Concilio se puede leer como una nota transversal.

2.2, Una intencioén cristologica de la estructura

El acento cristologico de esta parte de la constitucion se advierte al final de
la introduccion y de los cuatro capitulos de la primera parte, a estos tltimos
nos abocamos ahora.

Nuestra atencion se centra en primer lugar en la introduccion, particu-
larmente en su final?”. Luego de expresar que la persona humana vive en
medio de limitaciones y de un deseo ilimitado de una vida superior?, el

% El concepto de sobrepujamiento es utilizado por Kasper en su propuesta cristo-
logica para establecer la relacion entre cristologia y antropologia.

26 ConciLio Vaticano II, constitucién dogmatica Lumen Gentium, BAC, Madrid
1966, n. 1.8.

27 GS 10.

28 Cf. O. Gonzalez de Cardedal, La gloria del hombre: reto entre una cultura de la
fe y una cultura de la increencia, BAC, Madrid 1985, 3-29.
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documento propone que las grandes preguntas del ser humano, sobre todo
las de sentido encuentran respuesta en la persona de Cristo, de quien la
Iglesia ha recibido el encargo de anunciar.

El final de esta introduccion afirma una cuestién de capital importancia
soteriologica, a saber: que el ser y la obra de Jests, en especial su Misterio
Pascual, se convierten en respuesta concretisima a la maxima vocacion del
hombre. El fundamento y el destino soterioldgico de toda la creaciéon y de
todo ser humano, es Jesucristo reconocido como la clave, el centro y el fin
de toda la historia humana. El es y puede ser la respuesta definitiva y uni-
versal a las grandes interrogantes del ser humano, toda vez que éste tltimo
ha sido hecho a su imagen.

Jesucristo responde a preguntas tan existenciales y fundamentales, ta-
les como:

¢Qué es el hombre? ¢Cudl es el sentido del dolor, del mal, de la muerte,
que, a pesar de tantos progresos hechos, subsiste todavia? ¢Qué valor
tienen las victorias logradas a tan caro precio? ¢Qué puede dar el hom-
bre a la sociedad? ¢Qué puede esperar de ella? ¢Qué hay después de esta
vida temporal?2

Es interesante destacar que el acontecimiento de Cristo se enmarca en
relacion a toda la historia de la salvacién, dandole sentido, orientacién y
sostenimiento. La afirmacion de este nimero nos sugiere la unidad en Cris-
to de toda la historia salvifica, expresada en términos protoldgicos (crea-
cion), encarnatorios y escatologicoss3®.

2 GS 10.

3° En el trasfondo de esta afirmacion conciliar resuena la comprensiéon de un que-
hacer teologico que integra positivamente la historia y la concibe como un lugar teol6-
gico. Del mismo modo, estas afirmaciones positivas en torno al concepto de historia se
sustentan en una comprension cristologica de la misma, toda vez que el Verbo encar-
nado, asume esta condicién espacio-temporal por nosotros y por nuestra salvacion
y en ella nos muestra el rostro del verdadero Dios y del verdadero hombre. A partir
de estas consideraciones, la historia ejerce en la Iglesia y en la teologia un influjo
intrinseco y necesario. Desde estas coordenadas se puede comprender con mayor pro-
fundidad el llamado del Papa Juan XXIII a vivir el Concilio como un aggiornamento,
como una puesta al dia en atencién a los signos de los tiempos, asi como el llamado a
concebir este Concilio como pastoral, cuestion que ya hemos planteado en el punto
anterior.
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Alaluz de lo anterior estamos en condiciones de afirmar que la historia
goza de una teleologia en Cristo, en quien tiene un comienzo y una metas3'.
El misterio del hombre se ilumina asi a la luz de Cristo, todo camina hacia
El como a su fundamento®2. La clave de toda la historia humana sera la
persona de Cristo, que muerto y resucitado, por nosotros y por nuestra sal-
vacion (Nicea 325) se hizo hombre y nos mostro el camino de la salvacion.

Siguiendo el esquema del texto conciliar luego de plantear la cuestion
de la dignidad de la persona humana, destacando en ella la sublime vo-
cacion del ser humano a ser imagen de Dios, el final del primer capitulo
propone con toda claridad que “el misterio del hombre sélo se esclarece en
el misterio del Verbo encarnado”s.

No cabe duda que Gaudium et Spes comprende al ser humano a la luz
de Jesucristo, a quien ha proclamado ya como clave, centro y fin de toda la
historia humanas+.

Alaluz de Col 1,15 la constitucion pastoral muestra a Cristo como hom-
bre perfecto, toda vez que El es la imagen visible del Dios invisible, quien
a partir de su encarnacibén revela en la historia, quien es Dios por un lado
y quien es el hombre por otro: “El Hijo de Dios con su encarnacion se ha
unido, en cierto modo, con todo hombre”3. Inspirado en el misterio de la

3t Destacamos aqui el hecho de que nuestra salvacion en Cristo es encarnada, con-
creta. Nuestro seguimiento a Cristo es espacio-temporal, se vive y se decide en un aqui
y un ahora; estas decisiones temporales son las que tienen un peso eterno, en aquel
que asumié nuestra historia, nuestra condiciéon humana y la elevd en su persona. Al
respecto Cfr., WALTER KasPER, Jestus el Cristo, 317-365, quien sostiene que la persona
de Jesucristo, su humanidad, es la concrecion de nuestra salvacion. Cfr., K. RAHNER,
“Eterna significacion de la humanidad de Jesis para nuestra relacion con Dios”, en:
K. RauNER, Escritos de Teologia, Tomo III, Cristiandad, Madrid 2002, 47-58.

32 Hablamos del todo comprendiendo aqui al ser humano y su entorno. El Cristo-
telos dice relacion y se orienta a toda la creacion.

33 GS 22. Cf. L. LapAria, “El hombre a la luz de Cristo en el Concilio Vaticano II”,
en: R. LartoureLLE (ed.), Vaticano II: Balance y perspectivas. Veinticinco aitos des-
pués (1962-1987), Sigueme, Salamanca 1990, 705-714. Lugar donde el autor, a partir
de GS 22, desarrolla la comprension y relacion entre Cristo y el hombre. En la relacion
cristologia-antropologia entre otras cosas afirma a Cristo como el hombre perfecto
quien en virtud de su encarnacion revela al Padre y en su humanidad revela la perfec-
ta vocacion del ser humano.

34 GS 10.

35 GS 22. Entendemos aqui que Cristo es el hombre perfecto en si mismo, esencial
y ontolégicamente, no al modo ético o simplemente moral, como mero ejemplo a se-
guir. El es en si mismo la humanidad verdadera. Creemos que a partir de esta afirma-
cion, que dice relacion al caracter iconico del Hijo encarnado, se puede establecer una
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encarnacion, que une admirablemente la humanidad con la divinidad en
el Hijo hecho carne, el Concilio realiza positiva y rectamente la relacion fe-
historia, y a partir de ahi expresa como entiende la dignidad de la persona
humana, su vocacion a ser en Cristo Imagen de Dios.

Es interesante destacar que esta perfecta unidad entre naturaleza hu-
mana y naturaleza divina en el misterio del Verbo encarnado, tiene para
el Concilio pretensiones de universalidad, toda vez que Jesucristo se com-
prende como el universal concreto y toda vez que el mensaje del Evangelio
de Cristo se dirige a toda la humanidad3¢. “En él, la naturaleza humana
asumida, no absorbida, ha sido elevada también en nosotros a dignidad
sin igual. El Hijo de Dios con su encarnacién se ha unido, en cierto modo,
con todo hombre. [...] Esto vale no solamente para los cristianos, sino
también para todos los hombres de buena voluntad, en cuyo corazon obra
la gracia de modo invisible™’.

Cristo es comprendido, creido y seguido como el Revelador, como la
Imagen y como el Salvador universal, en cuanto que es origen y destino sal-
vifico de todo lo que existe. El destino teolégico del hombre se encuentra,
asi, intimamente ligado la persona de Cristo y a su destino3®.

En el segundo capitulo de la primera parte del texto, el misterio del Dios
encarnado es comprendido a partir del concepto de solidaridad, desde el
cual el documento destaca la condicién social del ser humano. En efecto,
a partir de la relacion y del encuentro el ser humano crece en humanidad.

En el Verbo encarnado, Dios-Padre concreta plenamente su solidaridad
con la humanidad; a partir de esta divina solidaridad, el encarnado nos
asume y nos eleva en su persona, a la vez que nos muestra el camino de la

relacion entre la sacramentalidad del Hijo y la sacramentalidad de la Iglesia. Cf. LG
1. 8. Tanto la imagen de la Iglesia en si misma, como la imagen de la Iglesia de cara al
mundo convergen en la persona de Jesucristo, Gnico salvador del mundo.

36 GS 2. Esta correcta comprension del acontecimiento de Cristo alcanza su uni-
versalidad salvifica por la accién del Espiritu Santo. Desde esta perspectiva nos hace-
mos parte de la necesidad de repensar una Cristologia Pneumatica que dé razon de la
accion del Espiritu en relacion a la persona de Cristo y a su pretension de universali-
dad. Una de las criticas que se le ha hecho al Concilio es precisamente que adolece de
un déficit pneumatolégico, de una mejor explicitacion de la accion del Pneuma en el
ser y la mision de la Iglesia.

37 GS 22.

3 GS 10.
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verdadera perfeccion de nuestras relaciones humanas, a través de la en-
trega, de la ofrenda de la vida, del amor hasta el extremo. El es el Hombre
Nuevo3°.

Los capitulos restantes, vale decir tercero y cuarto, ante la pregunta por
el sentido de la actividad humana y por el sentido y destino final de la his-
toria, vuelven a ubicar a la persona de Cristo en el orden de la historia de la
salvacion, destacando la unidad en Cristo de la historia salutis.

El trabajo del ser humano se entiende como inmerso en una teologia de
la creacién orientada cristologicamente+°, en Cristo se realiza la transfor-
macion del mundo. En relacion al final de los tiempos la primera parte de
la constitucién culmina con lo que podriamos llamar una gran profesion
de fe en el destino universal de todo y de todas las cosas en Cristo, Alfa y
Omega*.

No es s6lo el ser humano, sino todo su entorno, su mundo, en una pa-
labra la creacion entera la que teniendo sentido y fundamento desde Cristo
al inicio, lo tendra también al final en la Parusia. A partir de la carta a los
Colosenses podemos afirmar que aquel que esta al inicio creando (dando el
ser) lo estara al final consumando (salvando el ser) aquello que ha nacido
por mediacion suya (Col 1, 15ss).

La historia tiene en Cristo su sentido y su final, tanto intra y como meta
histéricamente hablando: “El Sefior es el fin de la historia humana, punto
de convergencia hacia el cual tienden los deseos de la historia de la civili-
zacion, centro de la humanidad, gozo del corazén humano y plenitud total
de sus aspiraciones”™?.

3. Relacion antropologia-cristologia en la primera parte
del documento

No es novedad que el ser humano es un ser espacio-temporal, un ser his-
torico y situado en el mundo. Pues bien, en esta plena conciencia la Iglesia

39 GS 22.
4GS 38.
1 GS 45.
42 GS 45.
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dirige la novedad del mensaje evangélico a este ser humano, situado hist6-
ricamente.

Por ello, el Concilio Vaticano II, tras haber profundizado en el misterio
de la Iglesia, se dirige ahora no sélo a los hijos de la Iglesia catolica y
a cuantos invocan a Cristo, sino a todos los hombres, con el deseo de
anunciar a todos como entiende la presencia y la accion de la Iglesia en
el mundo actual. [...] Es, por consiguiente, el hombre; pero el hombre
todo entero, cuerpo y alma, corazon y conciencia, inteligencia y volun-
tad, quien ser4 el punto capital de nuestra exposicion*s.

Preguntémonos ahora como desarrolla la constitucion pastoral una mi-
rada antropolégica de marcado acento o cuio cristologico, o dicho de otra
manera, como el Concilio desarrolla una cristologia de marcado acento an-
tropologico.

Creemos que aquello que define lo humano se desarrolla aqui bajo dos
aspectos o concepciones, a saber: el de vocacion [el ser humano es llamado
por Dios en Cristo] y por supuesto el de imagen [aquello que ha de encarnar
el ser humano en su historia y situacion].

3.1. La altisima vocacion del ser humano

“Al proclamar el Concilio la altisima vocacion del hombre y la divina se-
milla que en éste se oculta, ofrece al género humano la sincera colabora-
cion de la Iglesia para lograr la fraternidad universal que responda a esa
vocacion”™,

3 GS 2-3.

44 GS 3. Esta afirmacion conciliar nos hace pensar en la propuesta de san Justino
en torno a las semillas del Verbo (el logos espermatikos) esparcidas universalmente.
Desde una perspectiva universalista, o dicho de otro modo, a partir de la experiencia
universal y concreta (espacio-temporal) de lo que significa ser humanidad. El Vati-
cano II concibe al ser humano como un ser llamado por el Otro. Es lo que nosotros
llamamos la “dimension vocacional del ser humano”, en el sentido de que éste altimo,
desde su creacién a partir de la Palabra, se convierte desde ella en un ser dador de
respuesta. La experiencia del ser se convierte en nosotros en don y respuesta. Esta
altisima vocacion humana, es sostenida en otros lugares del documento: GS 3. 10. 11.
13.18. 19. 22.
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Teniendo en cuenta que el ser humano es un ser en relacion y que una
cristologia de cufo antropolégico supone al ser humano como apertura y
recepcion#, creemos que es importante destacar que el Concilio Vaticano
I1, en los momentos en que habla de esta altisima vocacion humana la re-
fiere siempre a Cristo, en quien la humanidad encuentra su fundamento y
esclarecimiento; no hay nada en la persona de Cristo y su mensaje que no
tenga profunda relacién con el ser humano#. “[...J] La mision de la Iglesia
es religiosa y, por lo mismo, plenamente humana™.

La referencia a Cristo es necesaria en orden a que el ser humano des-
cubra aquello a lo que esta llamado, en el marco de la protologia y de la
escatologia. Creacién y escatologia se comprenden desde su irrenunciable
orientacion cristologica.

Es interesante destacar que esta altisima vocacion humana tiene en Je-
sucristo pretensiones de universalidad, toda vez que Cristo, en quien todo
es llamado al ser, se encarna y reconcilia en su persona a todo hombre que
viene a este mundo (Jn 1, 1-18; 1Tim 2, 4).

La pretension de universalidad del mensaje cristiano, asi como la acti-
tud positiva del Vaticano II de cara al mundo y a la historia, se afirma en
pasajes importantes de Gaudium et Spes; el mensaje de Cristo y su propia
persona estan intimamente unidos a toda la humanidad. Cristo es el desti-
no ontologico del ser humano, toda vez que este tltimo ha sido creado a su
imagen, ha sido hecho por su mediacion.

No hay nada en el cristianismo de verdaderamente humano que no se
relacione con Cristo. La semilla de la altisima vocacion humana es compar-
tida por todo hombre y mujer que vienen a este mundo porque todos com-
parten en Cristo, ontolégicamente hablando, ser y destino*®. El Concilio
declara su pretension de universalidad en la intencién explicita de dirigir
su mensaje a todos los hombres#.

La dimensién vocacional y responsorial de toda vida humana tiene una

45 Cf. W. Kasper, “Cristologia y antropologia”, 276-279; B. FortE, La eternidad en
el tiempo,145-181.

6 GS1.

7 GS 11.

48 Lo plenamente humano y lo plenamente cristiano se relacionan y condicionan
ontologicamente.

49 GS 2.3.

346



An.teol. 16.2 (2014) 331-351 / ISSN 0717-4152 Algunas consideraciones... / J.S. Pirez N.

fuerte base neotestamentaria. En efecto, Jests en sus dialogos, asi como
en sus signos, pide la respuesta de la fe y la toma de posicién frente a El y
su mensaje, pensemos en el género paraboélico que se encamina siempre a
generar una respuesta en los oyentes, y qué decir de aquel texto del Evan-
gelio de San Marcos, con el que el autor sagrado resume toda la actividad
misionera de Jesucristo (Mc 1, 15).

La respuesta del ser humano a su altisima vocacién en Cristo ha de in-
tegrar lo mas excelso que posee, a saber: su libertad, desde la que necesa-
riamente debe generar respuesta y su conciencia, lugar o espacio sagrado,
en el que el ser humano se encuentra intimamente con Dios. A partir de su
libertad y su conciencia el ser humano puede crecer y responder al llamado
de vivir en comunién con Dios y con los otros. La vocacion la vive el ser
humano en libre apertura y recepcion.

Gaudium et Spes describe como la libertad y la conciencia humanas
son parte y expresion de su mas profunda condiciéon y dignidad: “La ver-
dadera libertad es signo eminente de la imagen divina en el hombre”. “La
conciencia es el niicleo mas secreto y el sagrario del hombre, cuya voz
resuena en lo mas intimo de aquella”™®.

Asi las cosas la vocaciéon humana es en Cristo, la comunién libre con
Dios. A esta comunién vocacional es llamada toda la humanidad: “La ra-
z6n mas alta de la dignidad humana consiste en la vocacién del hombre
a la unién con Dios. Desde su mismo nacimiento, el hombre es invitado
al didlogo con Dios”* nos dice el Concilio, cuando positiva y criticamente
aborda el fendmeno del ateismo, tratando de entender sus formas y raices,
lejos de una actitud de condena como lo hemos expresado en otro momento.

Veamos mas en concreto como entiende el Concilio a la luz de la tradi-
cién biblica esta vocacion humana en Cristo.

3.2. El hombre en cuanto imagen de Dios en Cristo.
El ejercicio de una libertad cristiana

Cuando el Concilio aborda la cuestiéon del hombre, al comprenderlo como
un misterio que se esclarece en el misterio del Verbo encarnado, opta por

50 GS 17.16, respectivamente.
51 GS 19.
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recuperar en su exposicion la dimension cristica que tiene el concepto bi-
blico de imagens2.

La vocacion humana consiste en hacer vida en palabras y en obras, en
la espacialidad y temporalidad el llamado a ser imagen y semejanza divina.
Esta vocacion, la alcanza y realiza el ser humano, en el didlogo profundo
con su Sefnor y en el ejercicio de su libertads. La condiciéon de imagen re-
fiere a una relacion. A un tipo de relacion fundamental con Dios, en la que
el ser humano alcanza sentido y orientacién soterioldgica®. Somos creados
para esta relacion, que a la luz del Verbo encarnado se comprende cristo-
légicamente.

En efecto, la relaciéon Dios-hombre es mediada por el Hijo, en quien el
ser humano ha sido creado a imagen y semejanza, se trata de una relacion
fundamental de la creatura humanass. Esta idea o ensefianza biblica la en-
contramos transversalmente no sélo en Gaudium et Spes, sino también en
otros documentos del Concilio Vaticano II a los que en razon del alcance de
estas reflexiones no podemos hacer alusion.

Lo que hemos venido diciendo esta condensado en GS 22 a la luz de Col
1, 158s y de Rm 5, 14, explicitando la novedad propiamente cristiana de esta
relacion Dios-hombre que en Cristo es concebida trinitariamente:

El misterio del hombre s6lo se esclarece en el misterio del Verbo en-
carnado [...] El que es imagen de Dios invisible (Col 1, 15) es también el
hombre perfecto [...] En El Dios nos reconcili6 [...] E1 hombre cristiano,
conformado con la imagen del Hijo, que es primogénito entre muchos
hermanos, recibe las primicias del Espiritu (Rm 8, 3).

La antropologia, la relacionalidad antropologica se concibe teologica-
mente a la luz de la cristologia, a la luz de Cristo por quien —y a imagen de
quien— el hombre ha sido creado. La antropologia cristiana se comprende
desde esta perspectiva como una antropologia icénica en relacion a la cris-
tologica.

52 GS 12. Cfr., L. LADARIA, Introduccion a la Antropologia Teolbgica, 67-70.
53 GS 17.19.

54 GS 10.

55 Cfr., L. LADARIA, Introduccion a la Antropologia Teoldgica, 70.
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La afirmacion conciliar en torno a que el misterio del hombre sélo se
esclarece en el misterio del Verbo encarnado, surge de la més genuina tra-
dicion biblica, con respecto a lo que hemos denominado una antropologia
iconica. Esta iconalidad antropologica, a la luz de la mediacién de Cristo se
comprende como RELACION, como esa relacién fundamental del ser huma-
no con Dios a partir de la cual alcanza su més alta vocacion.

4. A modo de conclusiéon

A modo de conclusiéon y a partir de lo expuesto, nos preguntamos sobre
¢Cuéles serian aquellas notas caracteristicas con las que Gaudium et Spes
comprende esta relaciéon fundamental —imagen y semejanza—? Los niime-
ros 15 al 17 creemos que nos dan una respuesta:

En primer lugar la iconalidad antropolégica se expresa y se desarrolla
concretamente en la dignidad de la conciencia humana, en la que existe
una ley divina inscrita en el corazon.

En segundo lugar esta iconalidad la vive el ser humano a partir de su
sabiduria o inteligencia por medio de la cual participa de la misma inteli-
gencia divina [del logos divino].

En tercer lugar la respuesta a la vocacién de ser imagen y semejanza di-
vina en el mundo el ser humano la ejerce a partir de su libertad, por la que
comprende que su vida es vocacional, es decir responsorial. A partir de su
libertad el ser humano responde a la dimensiéon vocacional de su existen-
cia; una existencia que es indeterminada, como siempre de camino, abierta
a la relacion con Cristo, en quien encuentra su determinacion y su finali-
dad. “El Hijo de Dios con su encarnacién se ha unido, en cierto modo, con
todo hombre”s°.

Otra cuestion que quisiéramos destacar a modo de conclusién es que
el ser humano es comprendido por Gaudium et Spes en el marco de una
antropologia unitaria. E1 hombre es comprendido como uno, como una
unidad indivisible que vive la existencia en apertura al misterio de Cristo®".

5 GS 22.
57 GS 3.14.
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Creemos que esto tiene razon de ser en la valoracion que el Concilio tiene
de la historia, la que comprende como tnica, como sostenida por la Gracia
divina, que la convierte por su accion en historia de salvacions®. Del mismo
modo esta antropologia unitaria tiene razon de ser y su explicitacion en el
misterio de la encarnacion, por el que el Hijo de Dios asume y se hace his-
toria libremente, por nosotros y por nuestra salvacion.

No podria ser de otro modo, el Hijo de Dios asume nuestra naturaleza
humana, una y encarnada, espacial y temporal, conduciéndola en su perso-
na a plenitud. La cristologia es en este sentido el comienzo y el final de toda
antropologia (Col 1, 15ss).

Finalmente una teologia de los signos de los tiempos®, orientada cris-
tolégicamente nos urge a descubrir al Senor y al Maestro presente en la
historia de la humanidad, presente en los otros, en los que sigue encarnado
haciéndose el encontradizo hasta su Parusia (Mt 25, 31-46).

Por tltimo, creemos que es importante destacar que el fundamento del
didlogo positivo y reciproco entre Iglesia-mundo es una cristologia encar-
nada e histérica, que descubre al Sefior ain presente y actuante entre no-
sotros hasta que su Reino se instaure plenamente en la Parusia. La historia
tiene en Cristo su origen (creacion), su centro (encarnaciéon) y su consuma-
cion (escatologia)®e.
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Resumen

En este documento se desarrolla la doctrina femenina del misterio eclesial, comen-
zando por la experiencia fundante y mistica del padre Palau vivida en 1860, en donde
Dios-relacion revela a su hija muy amada, la Iglesia. Seguidamente se plantea la idea
de la influencia de la mujer en la vida del carmelita la cual marcé su visién del miste-
rio. Se amplia la concepcion femenina de la Iglesia a manos de las mujeres biblicas,
destacando sus atributos y plasmandolos en la misma hija amada quien hace sintesis
en Maria, figura acabada y perfecta de la Iglesia. De fondo, la belleza del misterio
trinitario que es también la belleza de la Iglesia, el vinculo de amor y com-union de
Dios con los préjimos?. La novedad que deja ver Francisco es la suma de elementos y
caracteristicas que concentra el concepto femenino y la capacidad de ver en la femini-
dad la figura de la Iglesia. Concluyendo con la descripcién del matrimonio espiritual,
relaciéon més perfecta entre la Amada y el Amado.

Palabras clave: Iglesia, mujer, com-union, préjimos, Dios-relacion.

Abstract

In this document , develops the feminine mystery doctrine of the Church , beginning
with the founding Palau father and mystical experience lived in 1860, where God -
relationship reveals his beloved daughter, the Church. Then the idea of the influence

! Licenciada en Ciencias Religiosas y Estudios Eclesiasticos. Profesora part time
del Instituto de Teologia de la Universidad Catdlica de la Santisima Concepcién. Co-
rreo electrénico: cperez@ucsc.cl

2 Los prdjimos, es un término utilizado por Francisco Palau para enfatizar la mira-
da de eclesialidad (el como se relaciona la Iglesia) y com-union.
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of women in the life of Carmelite which marked his vision of mystery arises . Female
conception of the Church is extended at the hands of biblical women , highlighting its
attributes and translating them in the same beloved daughter Mary who makes syn-
thesis, complete and perfect figure of the Church. Background , beauty of the Trinitar-
ian mystery which is also the beauty of the Church , the bond of love and com - Union
of God with “projimos”. The novelty reveals Francisco is the sum of elements and fea-
tures that concentrates the feminine concept and the ability to see into womanhood
figure of the Church. Concluding with the description of the spiritual marriage , more
perfect relationship between the Beloved and the Beloved.

Keywords: Church, women, com-union, pr6jimos, God - relationship.

1. La persona de Francisco Palau

Francisco Palau i Quer (1811-1872). Sacerdote del Carmelo Descalzo en la
Espana del siglo XIX, es el fundador de la congregacion Carmelitas Misio-
neras Teresianas? y de la Escuela de la Virtud+. Nace el 29 de diciembre de
1811 en Aitona, provincia de Lleida, Espafia. Fue el séptimo de nueve hijos
del matrimonio entre José Francisco Palau Miarnau y Maria Antonia Quer
Esteves. Desarroll6 su vida como predicador y misionero, escritor, forma-
dor, apostol de los marginados, sanador, también exorcista, mistico, pro-
feta y hoy, beato de la Iglesia. Fue un hombre profundo y desde su infancia
un vehemente enamorado en biisqueda, a quien Dios marcé con su propio
dedo en las tablas de su corazon esta ley: Amaras con todas tus fuerzas (Cf.
Dt 6,5; Mt 22,37)°.

3 La Congregacion Carmelitas Misioneras Teresianas fue fundada en Menorca el
afno 1860. Esté presente en veinticuatro paises alrededor del mundo, entre ellos: Chi-
le, Brasil, Argentina, México, Canada, Espafia, Italia, Inglaterra, Filipinas, etc., con el
carisma especifico de “contemplar, expresar y anunciar la belleza de la Iglesia, miste-
rio de comunién” (cf. www.carmelopalautiano.org/las-cmt/, citado 05 de noviembre
2014).

4 Predicacion del Evangelio e Institucién y orientacién catequética que pretendia
educar en la virtud cristiana. Desarrollada en la Iglesia de San Agustin en Barcelona
entre noviembre de 1851 y marzo de 1854. Fue puesta por escrito en el afio 1859. E.
PACHO, Francicsco Palau. Escritos: La Escuela de la Virtud Vindicada, Monte Car-
melo, Burgos 1997, 381-503.

5 Cf. A. DuvaL, Fecundidad del Fracaso, Carmelitas Misioneras Teresianas, Roma
1987, 25.

¢ Cf. E. Pacuo, Escritos: Mis relaciones con la Iglesia, Fragmento I, 1-2, Monte
Carmelo, Burgos 1997, 719.
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Como escritor logr6 plasmar sus experiencias, meditaciones y preocu-
paciones en documentos que en su mayoria fueron publicados. Sin pro-
ponérselo abiertamente, sus escritos resultan autobiograficos, los cuales
aportan gran cantidad de datos en cuanto a su persona y sobre la sociedad
en que esta inserto’.

A continuacion algunos de sus escritos publicados y otros de uso perso-
nal: Lucha del alma con Dios (1842); La vida solitaria (1849); El solitario
de Cantayrac (1851); La escuela de la virtud vindicada (1859); Mes de
Maria (1862); El ermitario (1868 a 1873)%; La Iglesia de Dios figurada por
el Espiritu Santo (1865); Mis relaciones con la Iglesia (1864-1867); 169
Cartas a distintos destinatarios (entre los afios 1845 al 1872); Legislaciéon
(1851 al 1872); El exorcistado (1869); Paginas periodisticas (entre 1851 al
1864).

Alejo O.C.D (1884-1953), el primer biografo del padre Palau, declara en
su libro: “como el joven Francisco era sinceramente piadoso y profunda-
mente cristiano, pedia a Dios se dignase encaminarle a su servicio y guiarle
sus pasos™. Asi vivib su juventud, dedicado y decidido a descubrir su pa-
sion; tras varios encuentros fallidos como el ingreso al seminario diocesa-
no de Lérida y una breve atraccion por una joven'®, luchas en su alma* y
experiencias de vida solitaria? (como el auto-destierro en Francia el 1840y
exilio en Ibiza en 1854), una tarde se esclarece todo. Con su sed inagotable
de pasion finalmente los gritos de su corazon fueron escuchados recibiendo

7 Cf. A. DuvaL, Fecundidad..., 29.

8 Semanario politico religioso, dirigido por Francisco Palau hasta el n°176, en Bar-
celona.

9 P. ALEJO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O.C.D., Vida del Padre Palau, Imperio, Barce-
lona 1933, 30.

10 “Poco antes de cumplir los diecisiete afios, fue admitido en el seminario de Lé-
rida [...] (en 1828 becado como interno, sin embargo desde 1825 asistia como estu-
diante externo). El seminario de Lérida no era un modelo de orden ni de disciplina
[...]. Francisco renunci6 a su beca para entrar en el noviciado de los Carmelitas Des-
calzos”, A. DuvaL, Fecundidad del Fracaso, Carmelitas Misioneras Teresianas, Roma
1987, 29-30; “Vi una joven bella [...]. El corazon se inclinaba hacia esa belleza [...] mi
corazon habia padecido una ilusiéon”, E. PacHo, Escritos: Mis relaciones con la Iglesia
4, 14'16: 774-775-

1 E. Pacno, Escritos: Lucha del alma con Dios, Monte Carmelo, Burgos 1997, 13-
232,
2 F, PacHo, Escritos: La vida solitaria, 233-257.
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una respuesta. Al celebrar la eucaristia en el afio 1860 se encontré cara a

cara con su “verdadero amor”, el cual no era solo Dios, sino la figura de una

mujer.

Asi transcurri6 su vida, entre vivencias y escritos, accion y contempla-

cion, hasta el momento de su muerte en Tarragona el 20 de Marzo de 1872;

lo que le hallevado a ser nombrado beato de la Iglesia, iniciando su proceso
de beatificacion el ano 1947 culminado el 24 de Abril de 1988.

2, La realidad y experiencia del misterio eclesial se hace

presente

1. Una tarde estaba yo en una iglesia Catedral esperando llegase la hora
de la funcion. [...] Y fue mi espiritu transportado ante el trono de Dios
[cf. Ap 4,2]: estaba en él un respetable anciano, millares de angeles le
administraban. Uno de ellos vino a mi y traia en sus manos una ropa
blanca como la nieve, y me visti6 con ella. Me dio una banda de oro puri-
simo, especie de estola. Asi vestido, el que estaba en el trono sentado me
llamo, y me presenté de pie sobre un altar que alli habia. 2. El anciano
me hizo sefia y me dijo diese en su nombre la bendicién. Me volvi contra
el altar y vi a sus gradas una bellisima Joven, vestida de gloria; sus ropas
blancas como la luz; no pude verla sino envuelta de luz y no me fue posi-
ble distinguir de ella otra cosa mas que el bulto, porque no se podia mi-
rar. Cubria su cabeza un velo finisimo. Oi una voz que salia del trono de
Dios y me decia: Tt eres sacerdote del Altisimo; bendice, y aquel a quien
ta bendeciras sera bendito; y lo que tt maldeciras, sera maldito. Esa es
mi Hija muy amada. En ella tengo mis complacencias: dale mi bendicion
[Mt 16,19y 18; 3,17; 17,5; Mc 1,11; Le 3,22; 2 P 1,17]. [...] la Joven [...] se
arrodill6 ante el altar; recibié mi bendicién y desapareci6 toda aquella
vision. [...]. 3. Llegada la hora de la funcién, mientras subia al ptlpito, oi
la voz del Padre que me dijo: bendice a mi amada Hija y a tu Hija. [...] Yo
no comprendia sino muy en confuso como podia ser yo Padre en la Igle-
sia y de la Iglesia. Lo creia posible, porque es cosa muy en uso llamarnos

13 Exiliado en Ibiza, vive la experiencia fundante. E. Pacno, Escritos: Carta 57,
1113; Mis relaciones, Fragmento II, 1, 720.
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Padre. Quedé con deseos de conocer a esa Joven que se me presentaba
envuelta en misterios, y escondida bajo un velo; pero aunque velada, yo
tenia infusa sobre ella una tan alta noticia, veia en su actitud tanta gran-
deza, que mi dicha fuera que me admitiera por el mas humilde de sus
criados y servidores: y lo que fue para mi mas lastimero, fue que como el
amor rasgaba mi corazon, quedé con su vista tan afectado a ella, que la
vida se me hacia insoportable. 4. Desde aquel dia principié a invocarla y
a llamarla: iHija de mi amado Padre! iAh, donde estas! Estaba yo bien
lejos de llamarla «Hija mia», si bien la conocia, porque habia més de
veinte ahos que ocupaba de lleno mis pensamientos, pero entre yo y ella
no mediaban relaciones que yo entendiese, ni creia posible, hubiera tal
comercio y comunicacion espiritual... 4.

El relato describe la primera experiencia mistica que vive el padre Palau
en la catedral de Ciudadela en Ibiza, ocurrida en el mes de noviembre de
1860, la cual él mismo narr6 en el texto de Mis relaciones con la Iglesia
(MR). El gran acontecimiento que experimento el autor produjo una tras-
formacion interior potente, donde Dios en imagen de anciano le mostroé la
Iglesia, su hija, quien a su vez se present6 bajo un velo de misterio pero en
figura de una joven mujer; con esto, el apasionado Francisco vislumbro al
fin el objeto de su gran amor, que era cosa viva, iniciando desde aquel mo-
mento una relacion edificante y fecunda con la cosa amada.

Haciendo reflexion de aquella experiencia palautiana, algunos autores
como Armand Duval p.b. ven, pues, que el Criador (Dios) muestra la Iglesia
en figura de mujer manifestando en ella la realidad del hombre (los proji-
mos) en relacién con El (Dios)®. La clave para comprender este misterio
eclesial revelado a Francisco Palau es la unidad de Dios y los projimos for-
mando un s6lo cuerpo, idea que ya se ha hecho presente en algunos padres
de la Iglesia como san Agustin: “Dicit ergo hic Christus et Ecclesia, id est,
totus Christus, caput et corpus”™®, y en nuestros tiempos ratificada por el
papa emérito Benedicto XVI al hablar de “la accién misteriosa de Dios que
comporta la unidad profunda entre nosotros y el Sefior Jesus [...] Cristo

14 . PacHo, Escritos: MR, Fragmento 11, 720-721.
5 Cf. DuvaL, Fecundidad..., 189.
16 San Agustin, In Psalmun XVII Enarratio, en PL 36, 117.
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[...] esta enteramente en la cabeza y en el cuerpo”. Palau explica con és-
tas palabras, “Dios y los préjimos es nuestra cosa amada; Dios con los
projimos, y los préojimos en Dios forman un cuerpo moral perfecto, y este
cuerpo es la Iglesia”®. Inicialmente, el beato veia en la Iglesia al cuerpo
mistico crucificado pero aun con la visiéon de dos cosas separadas, Dios por
un lado y los préjimos en otro, sin embargo algo no le satisfacia y sigue bus-
cando ese amor apasionado alimentado por la fe y la esperanza, las cuales
son la tnica via de acceso al misterio de la Iglesia®. Después de veinte anos
de busqueda al fin lo encuentra. Cuenta en Mis relaciones que antes a la
Iglesia —la miraba pero no la conocia y ahora ve su belleza tan igual a la de
Dios—*° “yo pensaba que eran objetos separados: no pensaba que Dios y
los projimos fueran cabeza y cuerpo, no creia que la Iglesia fuese mi Ama-
da, no pensaba fueses cosa viva, distinta, ni una entidad o realidad de por
si existente”®. Esta experiencia cambia su visién, su vida y encamina su
mision, dando paso més adelante al culmen de ésta relacién en el matrimo-
nio espiritual entre él y la Iglesia, en el imponente Montserrat (Barcelona).

Desde 1860, el padre Palau deja en el pasado la concepcién de un Dios
separado del ser humano, puesto que desde ese momento la realidad con-
cebida es el Dios Relacion visualizado y existente entre el que crea y su cria-
tura; la Iglesia son los hombres y, en los hombres esta Dios, Cristo-cabeza
del cuerpo mistico del cual los mismos hombres son sus miembros. Esta
unidad es manifestada y experienciada por el autor en la dimension sacra-
mental de la Eucaristia; al comulgar a Cristo sacramentado se comparte
su cuerpo, y los projimos son parte de su cuerpo, como sus miembros.
Entonces, se constituye y se hace evidente la com-union eclesial.

Los nuevos matices que entrego6 la experiencia de la cosa amada a la

7 Benedicto XVI, Exhortacién Apost6lica Sacramentum Caritatis, N°36.

8 E. PacHo, Escritos: MR 11,2, 877.

19 Cf. M. Rosas Sorar, CMT., Las mujeres biblicas en los escritos de Francisco
Palau i Quer en clave eclesial, Roma 2000, 68-72; Cf. Escritos: MR, Fragmento IV,
723.
20 Cf. E. PacHo, Escritos: MR, Fragmento III, 722-723.

2 K. PacHo, Escritos: MR 22,19, 969.

22 Cf. E. PacHo, Escritos: MR 11,5, p. 878; cf. M. Rosas Sorar, CMT, Las mujeres
biblicas en los escritos de Francisco Palau i Quer en clave eclesial, Carmelitas Misio-
neras Teresianas, Roma 2000, 77.
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visi6n palautiana permitieron obtener algo original para la espiritualidad
carmelitano-teresiana, pues ya no se define al objeto deseado como Dios
solo, sino que es la Iglesia como persona mistica en forma de mujer bajo el
velo la que presenta la unidad conformada realmente entre Dios y los pro-
jimos23, percibiendo asi a la Iglesia como persona viva con caracteristicas
femeninas?4, como hija y unidad entre Dios y los hombres. Es ella quien
habla al contemplativo y le explica de esta manera, “como hija tuya y del
Padre celestial, soy la congregacion de los fieles cristianos unidos a Cristo,
mi Cabeza invisible, y al Papa cabeza visible”*.

Asi, pues, la vision palautiana del misterio parte desde su experiencia
original, personal y madura, y consta de una Iglesia-femenina. Desde ese
momento el padre Palau realiza una contemplacion amorosa de la Iglesia
viviendo una relacion, al igual que en su nifiez, como un ejercicio confor-
mado por un dinamismo de ausencia-presencia, la misma del Cantar de los
Cantares, donde la Amada y el Amado, cantan su amor y sufren las ausen-
cias del uno y del otro®*.

En su bisqueda de la cosa amada y la explicaciéon de ésta, Francisco
ve representada a la Iglesia en el AT y NT por las mujeres insignes de la
historia de salvacion, culminando principalmente en la figura de Maria,
la Madre de Dios. Hay que enfatizar en la idea de que la Iglesia se repre-
senta con la mujer por su caracter femenino, definiéndola en su condicion
de virgen y, como madre y esposa de los hijos de Dios.“Siendo la Iglesia
tal cual [...], necesitabamos una mujer que nos la representara, y que en
nuestro enlace con ella fuera al mismo tiempo la medianera. Tal es Maria,
Madre de Dios; y por esto la formo el Senor tan perfecta cual posible fue
serlo una pura criatura”®. El padre Carmelita define la Iglesia en un credo
para no dejar duda alguna de la experiencia vivida y la verdad a él revelada:

23 M. Rouas Sorar, CMT, Las mujeres biblicas..., 152.

24 M. Rouas Sorar, CMT, Las mujeres biblicas..., 155.

25 K. Pacno, Escritos: MR 8,11, 810.

26 Cf. P. UriBe ULLoa, “La “ley natural” del amor en el Cantar de los Cantares”,
Theologica (2007) 133-149.

27 Cf. A. AcuLLo Dur4, Francisco Palau..., 156-157.

28 K, PacHo, Escritos: MR 2,13, 756.
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¢Qué es lo que crees de mi, y qué no crees? 1° Creo existes, y que ta
eres el objeto inico de amor designado por la ley de gracia amaras...»
etc. 2°Que ta eres Dios y los projimos. 3° Que todos los projimos, esto
es, los predestinados a la gloria, forman un cuerpo moral perfecto bajo
Cristo Dios-hombre su cabeza. 4° Que donde esta Cristo esta la Iglesia,
y que no son cosas separadas sino individualmente, pero unidas moral y
espiritualmente, formando una sola nacién, un solo principado, un solo
reino, una sola familia, un solo cuerpo unido entre si con su cabeza con
lazos mas fuertes que los del cuerpo material, por ser Dios, El mismo el
espiritu que hace en él lo que el alma en el individuo. 5° Que este cuerpo
se llama Iglesia, formando una sola la que est4 en el cielo, en la tierra y
en el purgatorio, por ser una sola su Cabeza y uno solo el Espiritu que
la vivifica, que es Dios. 6° Que la Iglesia es una belleza inmensa, porque
retne en si todas las perfecciones y atributos que forman la imagen del
mismo Dios; y que por lo mismo, es el inico objeto de amor que puede
satisfacer todos los apetitos del corazén humano y la vista intelectual y
material del hombre. 7° Que este cuerpo moral perfecto que eres tt, eres
una realidad, una entidad distinta, con vida y movimiento propio; que
tienes espiritu y vives, entiendes y amas, que hablas, oyes y ves. 8° Que
siendo amada como objeto tinico digno de amor para el hombre y el an-
gel, puedes corresponder con amor amando a tus amantes. 9° Que en ti
el amor es el Espiritu Santo, que, derramandose por todos los miembros
de tu cuerpo, corresponde con amor al que ama. No tienes alma como
nosotros, pero tienes espiritu y éste es el Espiritu Santo, persona tercera
de la Trinidad que te da vida, movimiento, virtud, gracia y gloria; eres
una inteligencia, y ésta esté en tu cabeza que es Cristo, Hijo de Dios vivo,
y hombre Hijo de Maria Virgen; y con el Hijo y el Espiritu Santo esta el
Padre, como principio de donde proceden los dos; en ti, contigo y por ti
obra Dios Trino y Uno, y fuera de ti no hay salvacion, vida ni felicidad,
sino agitacion y tormento eterno. Esto es lo que yo creo de ti*.

Apasionado por la Iglesia, resume en este credo todo aquello que reco-

noce en la cosa amada, identificando la verdadera relaciéon de comunidad

del ser humano con el misterio trinitario. Para ahondar en el tema de la

vision femenina del misterio eclesial y siendo una de las razones a destacar

29 K. PacHo, Escritos: MR 22, 20, 970.
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en lo investigado, sobresale la idea de que Palau siempre tuvo la mano de
una mujer para concretar sus pasos, y en ellas puso su admiracion, con esto
ve en lo femenino la digna figura de la Iglesia.

3. Influencia de la mujer en la vida de Francisco

El camino de vida de Francisco Palau se desarroll6 entre curvas y grandes
obstaculos, enfrentando sin lugar a dudas un recorrido dificil; asi mismo,
hubo senales y manos amigas, que le permitieron seguir adelante ayudando-
le a formar con ello su caracter, aquellas, principalmente, figuras femeninas.

La mujer ha sido fundamental en su vida en cuanto a la busqueda del
“verdadero amor” y la comprension de éste. Desde Rosa Palau, Teresa de
Avila, incluso la Reina Isabel II, hasta llegar a la figura de Maria madre de
Dios, todas ellas jugando un rol influyente en su vida.

Rosa Palau: la cuarta de los nueve hermanos del beato, y siete afnos
mayor que él. Contrae matrimonio con Ramén Benet Flix, con el cual tiene
dos hijos, Ramén y Carmens3°.

La familia Palau i Quer vivia en el pueblo de Aitona (Lleida). A pesar de
que desde nifio Francisco se inclinaba por las letras y el estudio, sus padres
preferian que fuese un hombre dedicado al campo. Sin embargo Rosa, mo-
vida por el amor de hermana, influye y permite que el joven se encamine
a lo que més adelante sera el Padre Francisco Palau i Quer. A causa de su
matrimonio, Rosa va a vivir a Butseenit-Lleida y se lleva consigo a su her-
mano con la excusa de que le ayudaria en las labores del campo, sin embar-
go la real intencion es que el pequefio se dedique a los estudios e ingrese al
seminario de Lleida para su formacion cristiana, lo que se hace efectivo en
septiembre del afio 1825. A los 14 afios ingresa al seminario como externo,
y alos 17 como interno beneficiado por una beca3.

30 P, ALEJO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O.C.D., Vida del Padre Palau, Imperio, Bar-
celona 1933, 26.

31 Cf. BEATIFICATIONIS ET CANONIZATIONIS SERVI DEI FraNCISCI A TESU MARIA ToSEPH, PA-
LAU Y QUER, Positio, super introductione cause et virtutibus ex officio concinnata, ty-
pis polyglottis vaticanis 1979, 6. Rosa Benet Lluch (nieta de Rosa Palau) informa que
Francisco hizo la primera comunion (documentacion quemada en la guerra civil de
1936-1939) en la ermita de Butseenit (hoy parroquia Ntra. Sra. De Butseenit).
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Teresa de Avila: En la bisqueda del amor, Palau decide dejar el se-
minario de Lleida al terminar su primer curso de teologia, ingresando al
Carmelo Teresiano con vocaciéon de hermano (convento san José)s32. Al en-
frentar el seminario realiza una relectura de su vocacion y siente el llama-
do de Teresa a fundar el Carmelo misionero33, considerandola asi como su
madre serafica. A. Duval plantea que “se ha llegado a decir que Francisco
Palau realiz6 de hecho las aspiraciones de Teresa de Jesus concernientes al
Carmelo apostoélico y misionero”s# sin dejar de mostrar un carisma nuevo
y auténtico.

La influencia, desde la mistica de Teresa la grande, se deja entrever en
algunos de los escritos palautianos, basados siempre en la obra de Las mo-
radasss.

Al momento de la muerte de Francisco en la ciudad de Tarragona, algu-
nos afirman que hablaba con Santa Teresa, y en su tltimo momento excla-
mo: “Teresa, ahora es la hora°.

La mujer anciana y viuda: Ya en 1832, Francisco Palau es parte del
Carmelo Descalzo, orden por la cual abandoné el seminario de Lleida en
donde simplemente no encontr6 lo que anhelaba. Hacia el ano, 1835 Bar-
celona sufre la quema de conventos por parte de aquellos que seguian los
ideales del pensamiento liberal; los frailes del Carmelo deben escapar, en-
tre ellos fray Francisco Palau de 23 afios, quien en la huida se hace cargo de
un hermano ciego. Una vecina del convento, descrita por el propio Palau en
uno de sus textos, es quien les brinda ayuda. Esta mujer de avanzada edad
y viuda, les acoge y ofrece esconderlos, entran en un armario y, a pesar de
que los revolucionarios le buscan, no los encuentran. Francisco describe
este suceso y ala mujer como la Amada (identificAndola mas adelante como
figura de la Iglesia que es su amada) quien lo salva tendiendo su mano®.

32 Cf. Positio, 28.

33 Cf. E. PacHo, Escritos: Carta 93,4, 1192.

34 A. DuvaL, Fecundidad..., 192.

35 Por ejemplo en la carta 67,2 y 42,4; Iglesia de Dios, lamina 16. Cf. E. Pacuo,
Escritos...

36 J. Sanyuan I Fons CMT, Francisco Palau buscaba y encontré, Editorial Claret,
Barcelona 1987, 87.

37 Cf. E. PacHo, Escritos: MR, fragmento I,4 p.720; MR 8,19, 815.
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Isabel II: En su destierro en Ibiza, el padre Palau dirige dos cartas a la
reina Isabel IT (n° 36 y 45) para solicitar que le levantase el exilio reclaman-
do su inocencia3®. Afios antes, el 16 de marzo de 1851 se firma un concor-
dato entre Pio IX y la reina Isabel, donde la Iglesia renunciaba a gran parte
de sus bienes, sin embargo pudo restaurar sus estructuras, esto gracias a
la benevolencia de los liberales moderados y la proteccion de una mujer,
Isabel II, quien habia tomado como confesor a san Antonio Maria Claret®.

Juana Gratias: Su mas cercana y amada dirigida, a quien dedico6 gran
parte de sus cartas desde el afio 1848 en Francia#°. Si bien Juana fue fiel al
padre Francisco conforme a su direcciéon, hubo entre ellos ciertas discre-
pancias en cuanto a la accion por los projimos, ya que Juana preferia la
contemplacion. Aun asi, fue nombrada superiora de la casa de dirigidas del
padre en Ciudadela. Sin embargo y a pesar del profundo carino que tenia
por Juana, ella se resiste a la accion (figura biblica de Marta) que pretende
el padre para con sus dirigidas, ya que ella prefiere la contemplacion (figura
basada en Maria, Lc 10,38-42). “Francisco termina de convencerse de que
Juana no es la colaboradora més indicada para la apertura apostoélica de su
obra y, no sin padecimiento, terminar4d marginandola en su vida de retiro
cerrado”#. Con esto, descarta a Juana del gobierno de la casa de Ciudadela,
por el bien de la misi6n. Juana abandona la direcciéon del P. Palau para
confiarla al obispo de Menorca, Mateo Jaume y Garau#.

Maria: Tipo acabado y perfecto de la Iglesia®s. Francisco siempre tuvo
acciones de devocion hacia la figura de Maria, asi lo demuestra con su de-
dicacion al mes de Maria con uno de sus escritos, Flores del Mes de Mayo#.
La considera como modelo de virtudes y del alma, madre de la Iglesia y
mujer plenificada por el amor.

38 Cf. P. Francisco Parau, O.C.D., Cartas, Carmelitas Misioneras Teresianas, mon-
te Carmelo, Burgos 1986, 146.

39 Cf. A. DuvaL, Fecundidad..., 97.

40 E. PacHo, Escritos: Cartas 4; 6; 11; 13; 19; 29; 30; 35; 37; 38; 39; 40; 41; 42; 46;
48; 49; 50; 51; 52; 54; 56; 60; 61; 62; 63; 64; 65; 67; 68; 70; 71; 72; 73; 74; 75; 77; 79;
80; 81; 82; 83; 86; 89; 92; 93; 94; 96; 97; 98; 100; 101; 102; 103; 106; 107; 123; 124;
127; 138; 141; 149; 150; 153; 154; 156; 162; 164.

4 A. DuvaL, Fecundidad..., 185.

42 Cf. Thidem, 186-188.

43 Cf. E. PacHo, Escritos: MR 1,36, p.750; MR 11, 13-21, 880-883.

44 E. PacHo, Escritos: Mes de Maria, 507-605.
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Es ella quien se le presenta como parte, miembro, tipo Gnico, perfec-
to y acabado del misterio eclesial, madre, medianera y figura perfecta. Es
el arquetipo de la Iglesia, modelo cumplido de perfeccién y santidad de
la Iglesia. Resplandor de la hermosura de la Iglesia, verdadero retrato de
la Amada, pero no es el objeto de su amor, es espejo donde descubrirlo y
contemplarlo%. Es por medio de la figura de Maria que Francisco Palau
comprende el misterio eclesial.

Las mujeres que se relacionaron con el padre Francisco fueron vistas
como manos amigas que le guiaron e influyeron en su apreciacion sobre su
amada Iglesia; por ellas y sus grandes virtudes, concibe al cuerpo mistico
como misterio femenino puesto que en la mujer encuentra la perfeccion.

4. Vision femenina de la Iglesia en la eclesialidad palautiana+

El encuentro con el misterio eclesial (de comunion) es bajo la figura de la
Iglesia-Mujer, ilustrando la visién palautiana de Dios en el rostro del géne-
ro femenino, idea que nace desde Francisco Palau debido al ser hombre y
el complemento mujer. La lectura de la Sagrada Escritura en Francisco des-
taca y determina que la mujer no es un accesorio de la historia como mero
objeto que se utiliza para conseguir los designios de Dios, sino que hay algo
enorme mas alla. En sus escritos claramente se deja ver el planteamiento
de una teologia (simbolica) de la mujer+.

Desde esta idea se entiende a la Iglesia como intima comunién entre
Cristo y los hombres, y la eucaristia al vivirla, comulga a toda la Iglesia que
es Dios y los préjimos. Palau ve en Cristo al Amado y Amante, Esposo de la
Iglesia-Esposa“®.

4 Cf. A. AcuLrLo Dur4A, Francisco Palau y Quer, experiencia y mensaje eclesial,
Madrid 2010, 171-183; Cf. E. Pacho, Escritos: MR 2, 3-4, 751-752; 11, 14, 880-881; 11,
18-21, 882-884.

46 Misterios de comunion y forma en que se relaciona la Iglesia. Francisco Palau
se adelant6 a su tiempo colocandose en vanguardia de cara al Vaticano II. Su mensaje
mantiene actualidad gracias a su perfecta sintonia con la conciencia eclesial de nues-
tros dias. E. PacHo, Escritos: MR 718.

47 Cf. M. RoJsas Sorar, CMT, Las mujeres biblicas..., 153.

48 Cf. A. AcuLLo Dur4, Francisco..., 155.
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La Sagrada Escritura, como fuente de la Revelacion, contiene todo
aquello que Dios ha establecido como guia para la salvacién del hombre*, y
cada nombre que en ella aparece hace su aporte en el camino a la Jerusalén
Celestes°. Es el caso de las mujeres biblicas, en las cuales el mistico carme-
lita ha destacado y rescatado la figuracion de la Iglesia: Eva, Judit, Débora,
Rebeca, Raquel, la Amada (Cantar de los Cantares), etc. Estas iluminan la
concepcion de la Iglesia, pero de una manera parcial.

En las Mujeres biblicas Francisco expone la relaciéon entre Dios y su
pueblo pero con una mirada interpretativa de la Espana del siglo XIX. En
ellas puede ver la accion de Dios, en cuanto revela su poder generador de
vida y libertad, desarrollando la teologia de la Gracia, puesto que Dios va
realizando su plan de salvacion y cumpliendo sus promesass.

Como figuras del plan de Dios, estas mujeres son siempre bellas, jove-
nes y valientes, todas definidas como virgens?, madre y esposass. En sus ex-
periencias misticas se relaciona con ellas, dialoga, pero a quien ve realmen-
te es a la Iglesia, y aquello lo explica de la siguiente manera: “La Iglesia es
una entidad y un ser real, como lo es la Virgen Maria, Eva, Sara, Rebeca
y una mujer. No creerlo fuera una herejia”>.

A continuacién, algunas de las mujeres biblicas que Palau describe
como imagen de la Iglesia.

Evass: Primera mujer llamada, al igual que el hombre, a colaborar con
el plan de salvacién. Con ella se inicia el discernimiento del camino de la
humanizacion. Eva queria ser como Dios ignorando que ese don ya se le ha-
bia concedido (imagen y semejanza) por ellos, es la Iglesia en permanente
lucha, llamada a engendrar vida.

Rebecas’: Esposa y madre amorosa, de voluntad firme y sumamente

49 Cf. Dei Verbum N° 11.

50 Vision de la Iglesia Triunfante. E. Pacho, Escritos: La Iglesia de Dios, 611-710.

5t Cf. M. Royas Sorar, CMT, Las mujeres biblicas..., 149-154.

52 Entendida como disposicion total a la Gracia, al apartar el pecado de sus vidas.

53 El titulo de Esposa define la relacién con la Iglesia, con la cual Francisco da
respuesta a ese llamado de amar y ser amado, M. RoJjas Sorar, CMT, Las mujeres
biblicas..., 155.

54 E. PacHo, Escritos: MR 11,3, 877.

5% Cf. p.e.: Gn 3,20; 4, 1; Tob 8,6; 2Co 11,3; Tim 2,13.

56 Cf. p.e.: Gn 22,23; 24, 15.29.30.45.51.53.55.58.59.60.61.64.67; 25, 20.21.28; 26,
7.8.35; 27, 5.6.11.15.42.46; 28,5; 29,12; 35,8; 49,31; Rom 9,10.12.
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amable. Francisco ve en ella a la Iglesia amada, en los momentos en que
su corazdn quiere explotar de amor se encuentra con la figura de Rebeca.

Raquel5’: Madre de Israel (identificada como la primera Iglesia). Su
maternidad trasciende lo biologico, y el pueblo acudira a ella en horas di-
ficiles de la historia. Iglesia-Pastora, que guia y cuida al pueblo. Acude a
Palau en busca de ayuda.

Débora3®: Profetisa, tiene la capacidad de juzgar el futuro y discernir
la voluntad de Dios. Pone al servicio del plan de Dios la sabiduria por El
concedida, y se le reconoce su autoridad. Junto a Judit representan a un
nuevo Israel perseguido, asediado y aislado, pero con la fuerza de la Igle-
sia que tiene su origen en la misma Trinidad. Iglesia-guerrera, profetiza y
arriesgada.

Judit®: Prototipo de impotencia y desamparo. Representa la fe del
pueblo de Dios. A través de ella Dios despliega toda su fuerza en favor de
los desvalidos.

Sara: En el libro de Tobias, Sara representa la situacion de margina-
cion en la que vivia la mujer en el judaismo. Se caracteriza por el silencio, y
por romperlo s6lo para decir amén y dar una oracién a Dios. (cf. Tb 3,7- 17).

La Amada®: Se caracteriza por su feminidad, belleza y encanto. Vence
el miedo para ir tras del Amado. Da un canto al amor, a la belleza y libertad.
Iglesia bella y esponsal, sorprende a Francisco con su presencia y encanto.

Maria®: En quien se concentra de manera especial la historia de sal-
vacion, dandole sentido. Respuesta que abre camino a la nueva y eterna
alianza. La imagen de Maria recuerda a la Hija de Sion (Sof. 3,14-15; Zac
2,14; 9,9), simbolo del pueblo de Israel. También se muestra como mo-
delo del discipulado (nueva maternidad y fraternidad) en Lucas y Juan;
Juan también la presenta como figura de la Iglesia. Maria contiene todas

57 Cf. p.e.: Gn 29, 6.9.10.11.12.16.17.18.20.25.28.29.30.31; 30,1.2.6.7.8.14.15.22.25;
31, 4.14.19.32.33.34; 33,1.2.7; 35,16.10.20.24.25; 46,19.22.25; 48,7; Rt 4,11; 1S 10,2;
Jr 31,15; Mt 2,18.

58 Cf. p.e.: Gn 35,8; J¢ 4,4.59.10.14; 5,1.7.12.15; Tb 1,8.

5 Cf. p.e.: Gn 26,34; Jdt 8,1.4.9.32; 9,1; 10,2.7.10.23; 11,5; 12,2.7.13.14.16.18;
13,2.3.4.11.14.18; 14,1.7.8.14.17; 15,8.11.12.14; 16, 6.19.20.21.25.

6o Cf. p.e.: Ct 1,9.15; 2,2.10.13; 4,1.7.

o Cf. p.e.: Mt 1,16.18.20; 2,11.20.21; 13,55; 27,56; Mc 6,3; 15, 40.47; 16,1; Lc
1,27.30.34.38.39.41.46.56; 2,5.16.19.34; Hch 1,14.
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las caracteristicas de las mujeres veterotestamentarias, pero en perfeccion
ya que es tipo acabado y perfecto de la Iglesia®2.

La Esposa del Cordero: Tiene un significado mariologico y eclesio-
logico. Es el culmen de las imégenes femeninas que representan a la Igle-
sia. La figura de Esposa es tomada principalmente del libro del Cantar de
los Cantares y del Apocalipsis como “Esposa del Cordero” (19,7; 21,9). En
tanto, la vision palautiana argumenta que en estas mujeres se representa y
contempla la nueva humanidad, la nueva creacion, la belleza de la Iglesia:
distintos tipos de amores®.

La Iglesia se le ha manifestado a Francisco Palau desde estas mujeres
que la representan, “Yo soy Maria, la madre de Dios, soy Rebeca, soy Es-
ter, soy Judit, soy Débora, soy la Iglesia, Esposa del Hijo de Dios y tuya.
[...] Soy la Mujer del Cordero sin mancilla. Yo no soy una mujer, pero soy
en ella figurada; son éstos los nombres de las figuras y de las sombras tras
las que yo puedo dejarme ver y me doy a conocer al hombre mortal’®4.

5. La novedad que presenta Francisco Palau en su mirada de
Iglesia

Alolargo de la investigacion se ha destacado la mirada profunda del miste-
rio eclesial en Francisco, que se sintetiza en la figura femenina presentada
como arquetipo perfecto de la Iglesia, la clave, es la belleza de la mujer;
belleza no enfocada netamente en el aspecto fisico, sino que en la totalidad
de la femineidad o en su ideal.

Aunque la mirada femenina del misterio no es nueva en si, puesto que
en la misma Sagrada Escritura se comunica que ya existia una vision fe-
menina pero en cuanto a Dios mas no al concepto de Iglesia que propone
Palau, se puede concluir que desde el conocimiento que tenia el mistico
de los escritos biblicos, su idea femenina del Dios-relacién pudo tener una
raiz veterotestamentaria. Evidenciado en algunos escritos del antiguo tes-

%2 K. PacHo, Escritos: MR 11,14, 880-881.

% E. PacHo, Escritos: MR 916-971, en estas paginas del escrito Mis relaciones,
Francisco Palau desarrolla los tipos de encuentros y amores que tiene con la Iglesia.

4 K. PacHo, Escritos: MR 4,11, 772.
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tamento que presentan al Dios de Israel con caracteristicas femeninas, re-
lacionadas principalmente con el nacimiento y cuidado del pueblo. Estas
citas de alguna manera dan un soporte a la experiencia vivida por Francisco
Palau en 1860, en la cual la vision del Dios-relaciéon es en cuanto a rasgos
femeninos. Dios actiia amorosamente en la historia del hombre, cual ma-
dre engendra y cuida a sus hijos. Gn 1,27 Creador, dador de vida; Is 42, 14b
Dador de vida como parturienta; Is 46,3 Acoge la vida en el vientre mater-
no; Is 66,13 Madre que consuela.

En nuestro tiempo, para tener una nocion de la idea actual de la mujer,
se puede recurrir a la Real Academia de la Lengua Espafiola, la que describe
a la Mujer en dos de sus cinco acepciones, de ésta manera: 3. f. mujer que
tiene las cualidades consideradas femeninas por excelencia; 4. f. mujer que
posee determinadas cualidades. Mujer de honor, de teson, de valor®. A su
vez, describe la voz de femenino en seis de sus ocho acepciones, de ésta
forma: 1. adj. Propio de mujeres; 2. adj. Perteneciente o relativo a ellas;
3. adj. Que posee los rasgos propios de la feminidad; 4. adj. Dicho de un
ser: Dotado de 6rganos para ser fecundado; 5. adj. Perteneciente o relativo
a este ser; 6. adj. Débil, endeble®®.

Guiandonos por los significados del Diccionario de la RAE, se puede
ver que el concepto de mujer no esté claramente definido desde las carac-
teristicas de lo femenino, o bien, se inclina hacia el plano de la debilidad, lo
que no permite alcanzar una vision acabada del género. Sin embargo desde
el concepto propiamente tal, se debe destacar que se asocia al honor y el
valor. Ante esto, sumaré dichos antecedentes al pensamiento palautiano
y asi se podra dar una explicacion mas acotada de lo que es la mujer en si,
incluso, tomando en cuenta la vision ideal para un hombre del siglo XIX,
ya que, si bien Palau la usa de trasfondo, él a manos de las mujeres biblicas
en su busqueda para describir el misterio de la Iglesia, va un paso mas alla,
da un giro al concepto y logra alcanzar la plenitud de éste.

Trasfondo y punto de partida del concepto de mujer®”: Dotada de belle-

% http://lema.rae.es/drae/srv/search?id=zmIOvSWezDXX2eNLRRzF, citado 3
de noviembre 2014

% http://lema.rae.es/drae/srv/search?key=femenino, citado 3 de noviembre
2014.

7 Cf. E. PacHo, Escritos: MR 1, 13-16, 737-738; 2, 8-15, 754-757; Carta 67, 1134-
1136; Cta. 72, 6, 1148; Cta. 88, 1177-1181.

368



An.teol. 16.2 (2014) 353-373 / ISSN 0717-4152 La visién femenina... / C. Pirez M.

za, poseedora de virtudes, perfecta [y por lo mismo, infinitamente amable
(MR 2,12)], joven, fecunda, sin arruga ni tacha, depositaria de un amor
puro, de ojos cristalinos y vivos, de mirada dulce, afectuosa, graciosa y
atractiva, bien formada, virgen, esposa, fiel, leal, espacio disponible para
Dios, dispuesta a darse, habitada por Cristo, acogedora, contemplativa,
madre fecunda, siempre buena y sin debilidad, en resumen, ideal.

La novedad en el concepto de la mujer desde la lectura palautiana de la

Sagrada Escritura, como imagen de la Iglesia®: el mistico carmelita inicia
su idea de mujer con las definiciones ya expuestas, sin embargo su vision y

experiencia hacia y con el género femenino le permite dar una mirada mas
ampliada y acotada al concepto. El plus de Francisco Palau es esta imagen
de Iglesia-femenina, a la cual destaca principalmente en su relacion de Es-
posa, quien es siempre bella, virgen, madre, virtuosa, ideal, pero ademas la
describe valiente, inteligente, perspicaz, arriesgada, agil, profética, fuerte,
medianera poderosa, embajadora, abogada, motor de cambio, receptiva,
revolucionaria y decidida, amante de la naturaleza humana y de Dios. Di-
namica y activa, aquella que comunica, plantea lo que necesita y lo que
quiere, no calla, pero ama y espera dulcemente.

Dicho todo esto, y con el antecedente de las mujeres biblicas, se entien-
de que el padre Palau ve en ellas todas estas cualidades, pero las mismas en
la vision palautiana, son figura de la Iglesia, no la misma Iglesia.

La iglesia se perfila como una persona viva, de aqui el matiz relacional
con caracter femenino, el Dios relacion (Dios y los préjimos) en figura y con
caracteristica femeninas, con capacidad de relacionarse con el otro. Suge-
rentemente la Iglesia se revela en rostro femenino, por lo que es y puede
llegar a ser la mujer, en nosotras esta la mezcla justa de dulzura y fuerza
que equilibra al ser humano, damos a luz (vida), somos bellas, pacientes
y luchadoras, por ello la mirada de mujer en la Iglesia. Madre, belleza y
juventud, lo que deriva a la persona de Maria, modelo y figura acabada, la
Esposa del Cordero, en quien la fe de la Iglesia se hizo carne. El carmelita
destaca el misterio con estas palabras:

%8 Cf. E. Pacno, Escritos: Mis relaciones, 731-960; Cf. M. RoJas Sorar, CMT, Las
mujeres biblicas..., 154-155.
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Hombre mortal, tu Amada es una belleza indescriptible. La mas bella,
la mas hermosa de entre las hijas de Adan no es mas que una sombra
en alta noche, que, clarificada para la luz opaca de la luna, representa
entre obscuridades alguna de las perfecciones que embellecen a la que
th amas; y todas las més graciosas doncellas que han nacido y naceran
de hombre mortal, todas juntas retinen en si un tosco bosquejo de las
glorias, grandezas y riquezas de la Virgen por la que t nos preguntas.
iVirgen fecunda, Iglesia santa!®.

6. Tipo de relaciéon de F. Palau con la Iglesia

Francisco presenta a Cristo como el Amado y Amante que satisface plena-
mente las apetencias del corazéon humano, que ha sido creado para amar
y para amarle a El7, destaca principalmente el rol de Esposo de la Iglesia-
Esposa”. Cristo quiere a la Iglesia como Amante y Esposa’.

En el libro de Mis relaciones 22, 21-24, Palau describe los tipos de re-
laciones que existen en la Iglesia: el amante, la amistad, paternidad,
maternidad (“Ti, Amada mia, eres mi madre, y hay entre los dos rela-
ciones de hijo a madre. [...] oh Iglesia santa, me has amamantado de la
leche de tu doctrina, y con tu Espiritu vivificador me has sostenido como
buena madre en el seno de tu amor”), y los desposorios (“son la entrega
mutua de los amantes uno a otro; y el amor es el que une los amantes,
haciendo esclavo uno de otro”).

Estas son las relaciones que se describen en la eclesiologia palautiana,
aquellas que van directamente a llenar el corazon del hombre, puesto que
unen la mortalidad de los amantes con la perfecciéon. Sin embargo existe
otra unién ain mas potente, y es la sacramental:

La Iglesia, pues, representada en este Sacramento en la persona de los
que comulgan, hecha en esta unién madre fecundisima [...]. En la con-

% E. PacHo, Escritos: Mis relaciones 2,15, 757.

70 Cf. A. AcuLLo DuRr4, Francisco Palau y Quer, experiencia y mensaje eclesial,
Madrid 2010, 155; Cf. Carta 88, Escritos, 1177-1181.

7t A. AcuLro Dura, Francisco Palau..., 155.

72 Cf. A. AcuLLo DURA, Francisco Palau..., 157.
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cepcién y en sus partos queda siempre pura, siempre bella, siempre jo-
ven y siempre virgen. Los goces en la union sacramental son tanto mas
castos y puros cuanto son espirituales, y tanto més vivos y fuertes, dul-
ces y deleitables cuanto son espirituales (MR 3,7, p. 761).

En el augustisimo sacramento del altar, la Iglesia se presenta sacramen-
tal y moralmente unida a la Cabeza (Jests sacramentado)’s. Bajo las espe-
cies del pan y del vino se consume la carne y se bebe la sangre de Cristo, asi
se lleva a cabo la unién que consuma el matrimonio espiritual entre los dos
esposos (Francisco y la Iglesia/los projimos y la Iglesia). Que se renueva en
cada eucaristia:

Este es un hecho del que no nos es licito dudar: Cristo est4 en la hostiay
en el caliz sacramentalmente, esto es, su carne y su sangre bajo las espe-
cies de pan y de vino. Esta alli también mistica y moralmente como Ca-
beza de la Iglesia. Cristo da su cuerpo y su sangre, d4se todo a su Esposa,
la Iglesia, esto es, a la congregacion de los que comulgan, a todos todo,
y a cada uno de ellos todo. La Esposa lo recibe, y desde que toca el Sa-
cramento sus carnes ya no son dos, sino un solo Cuerpo mistico y moral,
esto es, la Iglesia y la Cabeza; y por este Sacramento, el que comulga se
hace a mas miembro de un mismo cuerpo con los demés comulgantes, y
un mismo y solo cuerpo (MR 3,9, pp. 761-762).

=. Conclusion

El encuentro con la cosa amada es la clave para comprender el gran miste-
rio de la Iglesia, a Francisco Palau se le revela y con ello su vida recupera
el sentido, experimenta el regocijo del entendimiento y la comprension de
Dios. La Iglesia, el objeto de su amor es Dios con los projimos como cuerpo
mistico en total unién y eclesialidad (comunioén), figurada en la plenitud
de la mujer, Maria, arquetipo perfecto de la Iglesia, espejo y vitrina de vir-
tudes. Sin embargo la experiencia mistica de la cosa amada no queda ahi,
experimenta una relacion con la Iglesia a lo largo de su vida, dia a dia se

73 E. Pacno, Escritos: Mis relaciones 3, 1-12, 758-764.

371



An.teol. 16.2 (2014) 353-373 / ISSN 0717-4152 La visién femenina... / C. Pirez M.

buscan, se encuentran, se aman, hay un didlogo de amor infinito entre el
padre Palau y su Amante, la cual se entiende con él desde su personalidad
de mujer como plenitud de la Iglesia (mujeres biblicas). El momento cul-
men de esta relacion es el matrimonio espiritual entre la Amada y el Aman-
te, y es por medio de la figura de Maria que se lleva acabo el desposorio
espiritual, el cual se renueva en cada Eucaristia. Por ello, vemos en Maria a
la Iglesia, mas no lo es. “Yo soy Maria, Madre de Jestis, yo soy una figura
acabada y perfecta de tu Amada, la Iglesia santa, en mi veras la virgini-
dad y maternidad de la Iglesia” (MR 9,39, p.851)

La novedad del pensamiento palautiano acuna una nueva visiéon o una
vision re-entendida y re-comprendida de la Iglesia de Dios. “Yo no soy una
mugjer, pero soy en ella figurada” (MR 4,11, p. 772).
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Resumen

Este estudio busca ubicar el concepto griego justicia’ —dikatoovvn— dentro del con-
texto de los escritos paulinos reconocidos como de su autoria, realizando en primer
lugar una btsqueda del concepto empleado en algunos textos biblicos, de Romanos y
2 Corintios; luego identificando el trasfondo filos6fico y judio de la época para plan-
tear la consecuente relectura en clave cristiana.

Palabras clave: Justicia, cartas paulinas, estoico-epictreo, judaismo, cristianismo
primitivo.

Abstract

This study seeks to place the Greek concept ‘justice’ —dikatoovvn— within the context
of the Pauline writings recognized as his work, first performing a search of the con-
cept used in some biblical texts, from Romans and 2 Corinthians; then identifying the
philosophical and Jew background of the time, consequent to raise in a Christian key
reinterpretation.
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Introduccion metodologica

La metodologia a seguir parte del rastreo del concepto en las cartas consi-
deradas paulinas, especificamente en Romanosy 2 Corintios, con el corres-
pondiente anélisis de las significaciones que asume, a modo de sintomas
reflejados en los textos a estudiar, tales como los efectos de la justicia en las
relaciones humanas, en la condicion de la mujer y el esclavo o la colecta en
favor de la iglesia de Jerusalén2. Este andlisis textual estara seguido de la
identificacion de los antecedentes o trasfondos tanto filoséfico como judio
de la época del concepto justicia, destacaindose en este punto las escuelas
estoica y cinica, asi como la epictrea, centradas en la posibilidad de la ense-
flanza de la virtuds, que incluye la justicia, y algunos principios de filosofia
popular atribuidos a filésofos itinerantes que mediante la transmision de
normas morales proponian ordenar la vida de manera justa#*; pero sin olvi-
dar la dimensioén judia de la justicia como esfuerzo humano por agradar a
Dios y de éste como juez que también ejerce su justicia con misericordias.
Se concluira con la repercusion en la praxis cristiana de las comunidades
destinatarias a modo de improntas®, con impacto tanto social como teol6-
gico-espiritual.

La aplicacion de esta metodologia de estudio se enmarca dentro de la
propuesta de modelos de estudio-aprendizaje de la Biblia con mayor per-
tinencia pedagbgica a partir de la elaboracién de un marco teérico refe-
rencial de las practicas pedagogicas de ensefianza biblica en los centros
de educacion formal universitaria en la ciudad de Bogot4, Colombia, que
repercuta en los procesos de aprendizaje de los estudiantes de los mismos.
El tema en estudio se enmarca dentro de las problematicas propias de los

2 E. Narpont, “Justicia en las cartas paulinas”, Revista Biblica 58/64 (1996) 211.

3 H. CoNZELMANN - A. LINDEMANN, Guide pour l'étude du Nouveau Testament, Labor
et Fides, Genéve 1999, 237.

4 H. ConzELMANN- A. LINDEMANN, Guide pour l'étude du Nouveau Testament... 239.

5 A. CastaNo, “Vivir la Justicia segiin san Pablo”, Revista Medellin 35/137 (2009)
139.
¢ Este concepto, junto con sintomas y trasfondos, se apropian de los estudios se-
midticos modernos, principalmente de la obra de Ch. S. Peirce reconocida por sus se-
guidores como método abductivo. En este caso se trata de apropiar aportes literarios
al anélisis y comprension de los textos biblicos con mayor amplitud y proporcionando
mejores bases hermenéuticas a los lectores y estudiosos de la Biblia.
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contextos de vida a los que se busca dar iluminacion y pautas de respuesta
desde los contenidos biblicos y las metodologias de lectura aplicadas a los
mismos en contextos académicos.

La definicién de justicia en la carta a los Romanos

El concepto dukarocuvn es el mas empleado por Pablo en todo el Nuevo
Testamento, 50 veces se encuentra en las cartas consideradas protopauli-
nas. De éstas, el mayor uso se da en la carta a los Romanos con 34 inciden-
cias.

La carta a los Romanos es la méas extensa de los escritos paulinos y la
que contiene mas elaboracién en sus contenidos. M4s madurada que la car-
ta alos Galatas en el trato de la cuestién clave de la justificacion y de la ley?.

Brown estructura la seccion doctrinal de la carta de 1,16 a 11,36. La pri-
mera parte, 1,16-4, 25, se desarrolla en tres momentos: 1,16-17, presenta la
justicia de Dios revelada por el Evangelio; 1,18-3,20, expone la colera de
Dios y los pecados de los judios y los griegos; 3,21-4,25, la justificacion por
la fe, independientemente de la Ley®.

La descripcion de estos tres momentos trae una aproximacién al con-
cepto de justicia que esta exponiendo Pablo en relacion con sus destinata-
rios y el contexto en que ellos viven.

La justicia, en primer lugar, se asocia al tema de la salvacion, la cual esta
contenida en el Evangelio, la buena noticia de Jesucristo. Esta se ofrece de
manera equitativa para los judios, herederos directos, y para los griegos,
navtt @ motevovty, todo el que crea. Para confirmar esta premisa, Pablo
emplea el texto de Habacuc 2,4, el justo vivird por la fe, asumiendo asi un
sentido méas individual que colectivo.

En segundo lugar, en los vv. 18-32, Pablo presenta, por oposicion, por
qué se ha manifestado la colera de Dios, indicando las expresiones de la
impiedad (&oéBeiav), aprisionando la verdad con la injusticia (&Sikiav). En
este sentido, se asocia la injusticia con el desconocimiento de Dios, que

7 R. BRowN, Que sait-on du Nouveau Testament?, Bayard, Paris 2000, 606.
8 R. BrowN, Que sait-on du Nouveau Testament?, 607.
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repercute en la pérdida de la salvacién contenida en el Evangelio, cuyo co-
nocimiento revelado se dio mediante la misma creacion.

Se trata de la falsa sabiduria que desemboca en idolatria (vv.22-23),
dando culto y adorando la misma creacion en lugar del creador (v.25).
Esto condujo al ser humano a dejarse llevar por los deseos de su corazon
(EmBup{aig hv kapdilv avTiv) hasta la impureza de deshonrar sus cuer-
pos en si mismos (dkaBapoiav 10D ATipdleobar T& oWpata abTlv), con
préacticas aberrantes que trocaban las relaciones fisicas naturales (v.26) y
hechos pasionales vergonzosos que repercutieron en ellos mismos (v.27).
Ademas de estas manifestaciones externas, Pablo habla de perversiones de
la mente (&86kipov vodv) en el v.28, y en los vv.29-31 concluye con una
amplia lista de vicios cerrando la afirmacion del v.18, a modo de inclusion,
donde senalaba a sus destinatarios que la obra de Dios fue revelada por
encima de las obras de maldad e injusticia de los hombres. Este listado
incluye: mala avaricia, envidia asesina, rivalidad, engafo, perversidad, di-
famacion, calumnia, enemistad con Dios, ingenio para el mal, rebeldia con-
tra los padres, deslealtad, faltos de amor y despiadados. Estos actos, segin
Pablo, no solo los practicaban sino que también los aprobaban en quienes
los hacian (v.32).

El capitulo dos desarrolla el tema de la culpabilidad, partiendo del ver-
siculo anterior, por las obras de cada sujeto, tanto para ira y colera divinas
(v.9), como la salvacion para gloria, honor y paz (v.10), porque, en efec-
to, no hay imparcialidad de parte de Dios, o0 ydp €otiv npoowmohnuy {a
mapd @ Oe@ (v.11). Esta afirmacion es significativa en el desarrollo del
concepto justicia en el pensamiento de la carta y se complementa con la
nocion de ley, en los sentidos judio de observancia, y griego de interiori-
dad, escrita en sus corazones, conciencia, tfi¢ ouveldfioswc, y falsos razo-
namientos (vv.14-15).

Nuevamente Pablo retoma el tema de la justicia de Dios a partir de la
Ley y los profetas, es decir, desde las tradiciones escritas del judaismo bi-
blico que estan realizadas en Jesucristo (3,21-22); pero no desde el sentido
de la justicia distributiva, desarrollada por el judaismo, sino en sentido in-
verso, es decir, por la gratuidad divina, con tres empleos del término: Dios
da muestra de su justicia en el tiempo presente, El mismo es el ser justo,
justificando al que cree en Jests (3,26), como lo desarrollara en el capitu-
lo quinto, luego de un ejemplo patriarcal en el capitulo cuarto, en el que
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contrapone la justificacion obtenida por la circuncision y la que se obtiene
mediante la fe.

El uso de justicia en la segunda carta a los Corintios

Aunque esta carta ha sido considerada como una elaboracién de multiples
segmentos independientes, se entrevé la obra del apostol que imprime su
propia personalidad y ministerio®. En 3,9 emplea un término propio de la
época primitiva del cristianismo, la diaconia, y contrapone dos formas:
la diaconia de la condenacién, aduciendo a los aspectos como los indica-
dos en la carta a los Romanos, y la diaconia de la justicia, fj Siakovia tfig
Sikaloolvnc. Este concepto se enriquece desde los enunciados que desa-
rrolla en 4,16-5,10, con una serie de oposiciones como exterior/interior,
visible/invisible, desnudo/vestido, en la tension del famoso enunciado del
ya pero todavia no, generando la denominada tensién escatologica®.

En 2 Co 6,14-7,1, Pablo parte de la pregunta por la relacién entre justicia
y maldad, t{¢ ydp petox Sikatoovn kal dvopia, alo que responde afirman-
do el carécter de templo de Dios de cada persona, vaog 60D, por lo que se
debe purificar a si mismo de toda mancha en el cuerpo y en el espiritu.

Una acepcién no mencionada en los versiculos anteriores ni en la carta
a los Romanos se asume en la seccién de 2 Co 8,1-9,15. Con motivo de la
colecta a favor de los hermanos de Jerusalén, Pablo menciona la caridad,
€v Upiv &ydmn, en la que sobresale la comunidad. Por tanto, un equilibrado
intercambio de dones y bienes conlleva la igualdad, el justo medio, la equi-
dad, 6nwc yévnrat 100tn¢ (8,14). Los resultados de estas acciones nacidas de
virtudes propias se especifican en 9,6-15; pero, particularmente, en los vv.9-
10 se fundamenta en la Escritura, ya que el dar a los pobres hace permanecer
la justicia eternamente, 1} SikalooUvn aUtoD pével eic T0v aldva, (cfr. Sal
112,9) y, quien provee al otro aumentara los frutos de vuestra justicia, kal
av&foel T yevipata th¢ Sikatoovng Dudv (cf. Os 10,12).

9 R. BrowN, Que sait-on du Nouveau Testament?, 588.
1o Tendriamos como sintoma un aspecto de la justicia entendida como virtud es-
catologica de tipo salvifica.
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Por tanto, en esta seccion la referencia a la justicia se acerca a la pers-
pectiva de la pobreza y de la caridad como llamado a remediar la situacion
de quien sufre necesidad.

La justicia vista desde las perspectivas de las filosofias
helenistas en época de las cartas protopaulinas (afios 50-60 d.C.)

Las filosofias helenistas que ejercian su influjo (que habia iniciado ya hacia
el 300 a.C.) en la época de redaccion de las cartas consideradas paulinas,
en este caso Romanos y 2 Corintios, son reconocidas por su perspectiva
ecléctica y abierta, mas que de corrientes o sistemas cerrados. Se mencio-
nan entre éstas el cinismo, epicureismo, estoicismo y escepticismo, princi-
palmente, junto a otros principios de filosofia popular no enmarcados en
corrientes propiamente dichas.

El pensamiento helenistico en sus principales corrientes filosoficas es
producto de la crisis de la ciudad antigua, que contiene la crisis de la insti-
tucion social, incluida la familia y la propia personalidad. Se entré en crisis
con el concepto de justicia propio del pensamiento aristotélico y platonico,
donde se confrontaba y discutia sobre lo justo y lo equitativo con sus contra-
rios injusticia e inequidad que, pretendiendo un justo medio, confluian en
una clara desigualdad*. De esta manera, se evidencié como se acrecentaba
la desigualdad, rompiendo el eslabdn social entre la ciudad y sus miembros,
sobre todo con las capas populares®. Esta crisis generada es la que propicia-
ré las reacciones de las corrientes, escuelas y pensamientos que repercuten
en la época del Nuevo Testamento, particularmente en Pablo.

Las respuestas a esta crisis desde los estoicos tienden a la introspec-
cion, la salvacion personal, la eudomonia®; se inclinan a lo individual a
través de la naturaleza, donde se considera en igualdad a todos los hom-

' ARISTOTELES, “Etica a Nicomaco”, en: G. CHOMIENNE, Lire les philosophes, Ha-
chette Education, Paris 1998, 55-60. Esta concepcion de justicia tenia mas que ver
con proporciones matematicas o aritméticas que con sentidos humanos de igualdad

2 G, F. CortEs - G. M. Robricuez, Marco Aurelio. Meditaciones, Catedra, Madrid
2005, 42-43.

3 Una etimologia podria ser la del verbo eudokéo = complacerse en; preferir, de-
cidir, y el adjetivo ménos = tnico, solo.
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bres. La basqueda del bien comdn unido a la naturaleza se logra, entonces,
mediante la reflexion y la educacion. Por tanto, el estoicismo es una doctrina
propedéutica, un pensamiento educativo para que la persona realice lo que
le dicta su alma, un sistema donde prima lo moral. La ética consiste en vivir
seglin la naturaleza, estar de acuerdo consigo mismo y, por la propia raciona-
lidad innata, ser parte de la razén universal y participar de la misma'.

No se desarrolla propiamente el concepto de justicia, pero si se promue-
ve al sujeto a realizar el bien por si mismo, por lo cual se debe proveer de
una serie de virtudes, entre las que encontramos la prudencia, la justicia, el
valor y la templanza. Asi, ubicamos la justicia en el campo de las virtudes
esenciales para conseguir este bien comun.

Esta moral tiene a su vez una dimension colectiva, el interés por los
otros, por la colectividad, el cual proviene de la virtud de la justicia no como
convencion o acuerdo, sino como una dedicacioén espontanea y genuina de
la persona. La justicia, desde esta perspectiva estoica, junto con las otras
virtudes sefialadas, favorecen el bien comun y se constituye en motor del
ser humano para ejercer el bien como bisqueda personal que lo empuja
a encontrar en los demas que buscan el mismo fin una colaboracién. Esta
basqueda, mediante la logica, hace que se establezcan reglas automaticas
de convivencia que se apoyan en la igualdad natural y esencial de todos®.

En relacién con la eudomonia, esta corriente indica como la virtud
basta para una vida humana completamente buena. Para los estoicos, los
bienes externos no son parte de aquélla ni necesarios para alcanzarla: son
cosas que no tienen poder alguno para hacer vivir feliz o desgraciadamente
a alguien. Indica Nussbaum® que estos bienes externos, entendidos como
riquezas y honores, o los relacionales, como el tener hijos, amigos, dere-
chos politicos y privilegios, y también las formas individuales de actividad
virtuosa, como actuar de manera valerosa, justa y moderada, se conside-
ran, estrictamente hablando, carentes de valor ya que pueden quedar su-
primidos u obstaculizados por accidentes que escapan a nuestro alcance.

14 Cfr., G. F. Cortts - G. M. RopriGuez, Marco Aurelio... 46.

5 G. F. CortEs - G. M. RobricuEz, Marco Aurelio... 47.

16 M. NussBauM, La terapia del deseo. Teoria y practica de la ética helenistica,
Paidos, Barcelona 2003, 448-451.
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Por tanto, la virtud, dentro de la cual mencionamos la justicia, es una
accion interna, siguiendo a Didgenes Laercio, pero no afectada por las con-
tingencias humanas, y se considera un radical desapego incluso a toda ac-
tividad que se proyecta sobre el mundo. Se trata también del autocontrol o
enkrateia, que se encuentra en el corazon, a diferencia de la akrasia, que
consiste en hacer lo incorrecto a pesar de tener buenos principios y algunos
buenos sentimientos. Siguiendo a Ciceron, Nussbaum concluye que esta
enkrateia se juzga desde su aparicion y no desde su conclusion, reflejada
en las acciones”. Esta apreciacion nos ubica en el contexto del Evangelio,
posterior en su redaccion a las cartas paulinas, donde Jesus indica como lo
que hace malo al hombre es lo que sale de dentro de su corazon (Mt 15,11)
y, precisamente, desde ahi debe juzgarse. Por altimo, la virtud, por ende la
justicia, es una forma de conocimiento, phronesis, acercandose asi al pen-
samiento paulino descrito en sus cartas.

En relacion con los einicos, mas que de un pensamiento abstracto se
trata de comportamientos, donde se propone la frugalidad y el retorno a la
naturaleza, rechazando las convenciones artificiales. También se les atri-
buye los procedimientos orales de la diatriba, como observamos en Rm
3,1-9.27-31, donde se presenta la tesis, la demostracion por la antitesis y
los ejemplos y la respuesta a las objeciones, aunque este procedimiento es
menos posible en predicacion publica que en ambientes académicos®.

Esta escuela, al igual que las demas propuestas, plantea la virtud como
fin, la cual consiste en obras ejercitadas con el alma y el cuerpo y en liberar-
se de la necesidad para bastarse a si mismo, oponiendo valores corrientes
a otros superiores?®.

La escuela cirenaica, atribuida en sus origenes a Aristipo de Cirene
(360-280 a.C.), presenta la busqueda del justo medio a partir de la sen-
sacion como criterio de verdad y de la practica. A diferencia de la escuela
cinica, se presenta el placer como fin, entendido como sensaciéon placentera
donde la felicidad es el sistema de los placeres particulares y deseables,
pero que no es deseable por si misma sino por aquéllos, siguiendo a Didge-

7 M. NussBauM, La terapia del deseo... 452.

8 R. BRowN, Que sait-on du Nouveau Testament?, 128.

9 R. Monporro, Pensamiento antiguo I. Desde los origenes hasta Platon. Losada,
Buenos Aires 1980, 183-185.
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nes Laercio. Las cosas se han de saber usar para lograr este fin y la regla de
vida consistira en dominar activamente y no ser dominado por los impul-
sos, pero sin abstenerse de ellos. Corrientes posteriores como la de Teodoro
el Ateo, plantea que el sumo bien es la felicidad, como la infelicidad es el
sumo mal. Esta felicidad se consigue mediante la prudencia y la justicia®°.

Un escrito Epictreo, la Carta a Meneceo, fundamenta con gran proxi-
midad lo que Pablo plantea en su carta a los Romanos: “el placer es el co-
mienzo y el fin de la vida feliz, reconocido conforme a nuestra naturaleza,
del que partimos para determinar lo que se debe escoger y lo que se debe
evitar y a quien tenemos en ultimas recurso, ya que nos servimos de la
sensacion como una regla para apreciar todo bien que se ofrece. Porque
es nuestro bien natural e innato, no debemos buscar todo placer, ya que
muchos placeres pueden traernos aburrimiento. Juzgamos muchos dolores
preferibles a los placeres, porque los sufrimientos soportados por mucho
tiempo resultan un placer més elevado. Todo placer es, por su naturaleza,
un bien; pero no todo placer debe ser buscado asi como todo dolor es un
mal, pero no todo dolor debe ser evitado. En todo caso, es conveniente de-
cidir mediante examen y comparacion atenta aquello que es til y lo que es
perjudicial”®. Pablo, desde su perspectiva creyente, asume este discurso y
lo transforma en méxima cristiana: “todo me esta permitido, pero no todo
es conveniente” (1 Co 6,12), superandola con la conclusién “y aunque todo
me esté permitido, no me dejaré dominar por nada”.

También, los planteamientos de Séneca, de la escuela estoica roma-
na, se aproximan a la ética cristiana a partir de la moral personal y el elogio
de las virtudes a partir de la abstencion de placeres, ya que al no hacerlo,
éstos someten al hombre y lo dominan?2. De época posterior se pueden va-
lorar los aportes de Epicteto como sus planteamientos sobre la eleccion
moral, que, por si misma puede convertirse en vicio o virtud23.

20 R. Monporro, Pensamiento antiguo I... 174-178.

2 D. HuisMAN - A, VERrGEZ, Histoire des Philosophes illustrée par les textes, Nathan,
Paris 1996, 53.

22 C. Goni, C., Breve historia de la filosofia, Palabra, Madrid 2010, 53.

23 G. ReALE - D. Anriseri, Historia de la filosofia. 1. Filosofia pagana antigua, San
Pablo, Bogot4 2007, 520.
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Vision judia de la justicia

El judaismo de la época del Nuevo Testamento se caracteriza segin su ubi-
cacion en: palestinense, de expresion aramea, y de la diaspora, de expresion
griega. A nivel de culto se identifican cuatro grupos: sacerdotes, levitas, is-
raelitas y prosélitos. En cuanto a formacion teologica se distinguen los escri-
bas y los laicos. En el judaismo palestinense se identifican distintos grupos
religiosos de impacto politico: Fariseos, Saduceos, Zelotas y Esenios. Estas
diferencias son determinantes para acentuar las caracteristicas politicas y
teologicas fundamentales. Las principales controversias teoldgicas se acen-
tuaron entre fariseos y saduceos.

Como eje principal y articulador de su vida est4 la obediencia de la
Ley, vivida mediante sus 613 preceptos con actitud de conviccion, aliento,
temor de Dios y reconocimiento de su gloria que conduce a la humildad.
Los debates giraron en torno a la correcta interpretacion de la Ley, donde
destacaron las escuelas de Hillel y Shamai, imponiéndose la primera en la
tradicion rabinica4.

En cuanto al sentido de la justicia, Sédaqah, uno de los aspectos mas
relevantes del judaismo es el de la justicia distributiva. Es clave como se
aborda el concepto desde textos del Pentateuco como el dialogo de Abra-
ham con Yahvéh antes de la destruccion de Sodoma y Gomorra donde in-
dica que no morira el justo con el culpable (Gn 18,16-33), en Gn 18,17-19,
donde se sigue el camino del Senor, “haciendo lo que es justo y recto”, y la
promesa a Noé de no volver a destruir a la humanidad (Gn 8,20-22).

En comparacién con codigos legales antiguos, como el de Hammurabi,
en la Torah se da valor a la inviolabilidad de la vida humana bajo edictos
que prescriben severas formas de desierto y de justicia de grupo, y el valor
para ser protegida o sostenida; pero se viola contradictoriamente en las
consecuencias prescritas. Ademas, Pelton postula un tercer principio que
es el de la preservacion de la vida2s.

24 H. CoNzZELMANN - A. LINDEMANN, Guide pour létude du Nouveau Testament...
214-217.

5 L. H. Perron, “Biblical Justice”, Journal of the American Academy of Religion
71/4 (2003) 744, 746, 749.

384



An.teol. 16.2 (2014) 375-390 / ISSN 0717-4152 El concepto... / J.Y. Triana R.

Léon-Dufour?¢ indica tres matices caracteristicos de la justicia como he-
rencia del Antiguo Testamento: entendida como fidelidad a la Ley, desde
una concepcion pietista de obediencia religiosa. Justicia como recompen-
sa, debido a los resultados de una vida obediente a la Ley asociandose a la
teologia de la retribucion, cuestionada sobre todo en el libro de Job. Por
altimo, en época helenista, la reflexion sobre la sabiduria sobrepasa el valor
de relacion con el otro para equipararse con la sabiduria que postula las
cuatro virtudes esenciales: templanza, prudencia, justicia y fortaleza. En
textos tardios, se considera la justicia como ayuda al pr6jimo en cualquier
necesidad para concretar asi el supremo precepto de amar al projimo como
a si mismo (Lv 19,18). “En consecuencia, se ha desarrollado en el judaismo
una habitual préctica de la limosna (llamada originalmente Sédaqah)”>.
Léon-Dufour cierra esta descripcion de la siguiente manera:

Para los semitas, la justicia no es tanto una actitud pasiva de imparciali-
dad como un empenarse apasionadamente el juez en favor del que tiene
el derecho, que determina segtin los casos la condena o la absolucion,
mas bien que un acto neutro y ambivalente: “hacer justicia”. Correlati-
vamente, el justo es un hombre bueno y caritativo (Tob 7,6; 9,6; 14,9), y
“conviene que el justo sea filintropo” (Sab 12,19)28.

Dios siempre administra justicia desde tiempos del Diluvio y se mani-
fiestan los tres modelos de justicia (colectiva, individual y preservacion de
la vida) a la par y en continuidad a lo largo de la historia biblica del AT=.

Improntas de la vision paulina de justicia en la vida cristiana

—Desde la perspectiva creyente de la teologia paulina: Dios nos hace jus-
tos en Jesucristo mediante su conocimiento contenido en El Evangelio.

26 X, Leon-Durour, Vocabulario de teologia biblica, Herder, Barcelona 1965, 401-
402.

27 G. DEL OLMmo, Origen y persistencia del judaismo, Verbo Divino, Navarra 2010,
313.

28 X. LEoN-Durour, Vocabulario... 402.

29 1,. H. PELTON, “Biblical Justice”... 750-752.
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Sostiene Gnilka que “la afirmacién de que Dios declara justos a los hombres
puede parecer abstracta para el mundo actual”s.

El principal tema que Pablo desarrolla en sus cartas es el de la doctri-
na de la justificacion, con el empleo de los términos tematicos “justicia”
y “declarar justo” (dukawoouvy, dikawow). Segin Gnilka, se contiene en la
predicacion del Evangelio como servicio3!, y de la configuracion cristiana de
la existencia, como fruto de la justicia (2Co 3,9; 11,15; 6,7; 9,10). Se trata de
la dimension salvifica de la muerte en cruz y la resurrecciéon de Jesucristo,
cuya accion repercute en la vida bautismal del creyente. La expresion de 2
Co 5,21, “justicia de Dios”, de manera tnica, habla de un intercambio para-
dédjico3?, donde Dios acttia y Cristo es el mediador. En este sentido primero,
justicia se asume como correlativo de pecado y, por tanto, la doctrina de la
justificacion explica el misterio de la salvacion en Cristo, con dos elementos
en concreto: la muerte expiatoria de Cristo y la remision de los pecados,
cuya justicia de Dios es, en suma, un acontecimiento de revelacién. Bonora
concluye de la siguiente manera el desarrollo del concepto justicia a lo lar-
go de la tradicion biblica:

La justicia de Dios coincide con su accién salvifica, mediante la cual Dios
crea su familia y la sociedad nueva de los que creen en él, haciéndolos
justos, es decir, capaces de comunion, y liberandolos del pecado, que es
egoismo y violencia, impedimento para la comunién con Dios y con los
hermanos. Por tanto, la justicia entre los hombres no es sdlo cuestiéon
del homo ceconomicus o politicus, sino un «milagro» de la gracia mise-
ricordiosa y liberadora de Dios3s.

También Gnilka se pregunta sobre el sentido de la palabra justicia em-
pleado por Pablo en su teologia de la salvacién. Respondiendo en primer
lugar que “la justicia de Dios tiene que ver con la justicia de los hombres”,
donde la meta del judio piadoso consistia en ser declarado justo. Se aduce
asi la misericordia de Dios. En otro sentido, se entiende la justicia como

30 J. GNILKA, Teologia del Nuevo Testamento, Trotta, Madrid 1998, 82.

3t Analizando los textos de Corintios se menciond la diakonia de la justicia.

32 Cfr., J. GNiLka, Teologia del Nuevo Testamento... 83-85.

33 A. BoNORa, “Justicia”, en: P. RossaNo - G. Ravast - A. Girranpa (dirs.), Nuevo
diccionario de teologia biblica, Paulinas, Madrid 1990, 993-994.
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fidelidad de Dios hacia el hombre y como gracia y vida donde “el que ha
sido declarado justo estd destinado a la vida divina permanente”s4, como
verificAbamos en Rm 1,17, una justicia que viene de Dios, apoyada en la fe
(Flp 3,9). Por ultimo, desde esta perspectiva, la finalidad de la justificacién
es la salvacion. Indica Bultmann, que la justicia es la condicion para adqui-
rir la salvacion, donde dukatoouvn y cwtnpuo se encuentran en paralelismo
de significacion. En este aspecto, la justicia adquiere un valor escatologico,
no como un fin en si misma, que es la salvacion, sino como un medio de
preparacion indispensable para alcanzarlass.

Continuando el aporte de Bultmann, éste indica dos acepciones del con-
cepto que aportan a la definicion y precision del concepto: una en sentido
ético de la justicia, como atributo humano, y otra en sentido relacional —
concepto forense-, donde no significa la cualidad ética o una cualidad de
la persona, sino una relacion, es decir, la dukawoovvn no es algo que tiene
la persona en si y para si, sino algo que ella tiene delante del foro ante el
que esa persona tiene que responder, en el juicio que otro pronuncia, en el
cual se le declara Justa®. El ser cristiano no implica tener de manera previa
la justicia, sino que implica un compromiso de vida que lo hace ver como
justo ante sus correlacionados, su comunidad o el conjunto de sociedad en
la que se desenvuelve. La justicia es el valor que una persona tiene ante los
demas. Asi, la justicia no sélo preserva la integridad del ser humano, sino
que construye su identidad en relacién con los demas, lo hace responsable
del otro y le permite verse a si mismo en su capacidad de generar el sentido
genuino del otro. Esta justicia exige, ademas de la comprension del justo
medio, la equidad, una vida sobria, desprendida, con dominio de si mismo.

—Desde la perspectiva filoséfica de la ética creyente: como se presento an-
tes, las corrientes filosoficas helenistas se constituyeron como una contra-
propuesta a los modelos filosoficos clasicos que presentaban una propuesta
de justicia que favorecia los principios de la polis y de su identidad colectiva
y que entraron en crisis de desigualdad e inequidad.

34 J. GNILKA, Teologia del Nuevo Testamento...87, 88-89.
35 R. BurLtmANN, Teologia del Nuevo Testamento, Sigueme, Salamanca 1981, 327.
36 R. Burtmany, Teologia del Nuevo Testamento, 328.
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En relacion con el estudio de los textos paulinos, las denuncias que hace
Pablo muestran un desequilibrio que las perspectivas filosoficas también
estaban advirtiendo o en las cuales pudieron degenerar, debido al traslado
de la orientacion de la ética social a una de tipo individual y naturalista.

Un postulado base de las corrientes y escuelas es el de la igualdad na-
tural de las personas, que se deben ajustar a la naturaleza, mas que a los
convencionalismos sociales e institucionales. Pablo invita a una lectura del
conocimiento de Dios desde su propia obra de la creacién, donde el hombre
puede acceder a su conocimiento y designio salvifico. El sentido de la eu-
domonia se puede leer como un llamado a la interioridad del ser humano,
donde se da el encuentro con el Dios verdadero y justo, donde cada uno
aprende también la justicia. La justicia no implica solamente la regulacion
social o el autodominio individual, sino un principio innato del ser huma-
no, parte de su propia esencia humana y creatural, que lo hace parte del
amplio universo de la otredad, de la relacionalidad y le hacer reflejo del ser
comunicacional del mismo Dios.

Este sentido de la justicia se relaciona con dos aspectos: el de la busque-
da del bien comun, ajustandose a la naturaleza, mediante la introspeccion
de vida, y el de la bisqueda y el cultivo de la virtud, mediante la justicia, la
prudencia, el valor y la templanza, que llevan a la realizacion del primero.

Pero se trata de evitar convencionalismos y llegar al cultivo de la inte-
rioridad, la enkratéia del corazon, donde se arraigan las actitudes justas
y rectas del ser humano. Se trata de estar de acuerdo consigo mismo y de
fomentar el interés por el otro, de manera desinteresada, espontanea y ge-
nuina.

La denuncia de Pablo de los signos de injusticia muestra una pérdida
de la interioridad de las personas a quienes se dirigia y una desvinculacion
profunda con el sentido divino del hombre, que lo lleva a buscar el equili-
brio no en el autocontrol, sino en la capacidad de darse y de recibir como
gracia la justicia de Dios, su misericordia y amor. Un cristianismo vacio de
experiencia de Jesus resucitado, que no valora la cruz como hecho salvifico,
que no construye desde la renuncia y austeridad, no puede identificarse
con la propuesta del Evangelio.

Asi como Pablo enuncia maximas de vida, como la de 1 Co 6,12, esta
maduracién de su experiencia de fe y vida se comprende en un contexto del
pensamiento con la perspectiva de la eleccion moral, del dominar y no ser
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dominado, de dejar atras lo que se considera como absoluto, para lograr el
verdadero conocimiento de la persona de Jesus (Flp 3,7-8), como experien-
cia transformadora y vital.

En sintesis, Pablo habla no solamente desde una perspectiva salvifica
religiosa, sino desde una posibilidad ética propia de la fe; haciendo una
lectura de los postulados filoséficos de la época, como catalizadores de las
situaciones humanas de pérdida de identidad y dignidad, pero con una ca-
pacidad de crecimiento y realizaci6on personal que hace parte de la misma
revelacion del Evangelio que él anunci6 con tesoén y testimonio propio de
vida.

—En relacién con el concepto judio de justicia: sentido del pobre y el mo-
delo de justicia indican el desarrollo posterior de la religion judia, reflejado
en época neotestamentaria. En este sentido, la colecta por los hermanos de
Jerusalén se convertia en un acto de justicia que reflejaba la bondad de la
comunidad de Corinto. También se destaca el sentido activo y dinamico de
la justicia, como un empefio a favor del que es sujeto de derecho més que
una actitud pasiva de imparcialidad. Se trata de tomar postura en la cons-
truccion de la igualdad humana sin muros de separacion, mas que de mirar
con indiferencia el colapso de las estructuras humanas y sociales.
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THE PRAYER ACROSS THE GOSPEL.
SELECTED TEXTS BY LUKE
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Resumen

En el evangelio de Lucas una de las dimensiones centrales de la vida de Jests de
Nazaret es aquella de su oracion. Al seleccionar algunos pasajes sobre la oracién, el
articulo muestra como la oracion del Maestro est4 vinculada de manera muy estrecha
con su vida y con la mision confiada por el Padre (Abba). Para la obra lucana, Jesus es
un hombre de oracidn, en ella expresa la riqueza de su vida interior, su misién perso-
nal, y también aquella de los discipulos. Entre los variados textos sobre “Jesus orante
en san Lucas”, la exposicion se detiene en un pasaje donde Jestis asoma con mayor
propiedad como maestro de oracion: se trata de la version lucana del Padre nuestro;
ademas descubre como la oracion esta presente en los relatos del nacimiento, durante
la mision en Galilea y en la Pascua final en Jerusalén.

Palabras clave: Oracion, Jests, Abba, pueblo, pobres, humildes, evangelio.

Abstract

In Luke’s Gospel, that of his prayer is one of the Central dimensions of the life of
Nazareth Jesus. When you select some passages on prayer, the article shows how
the prayer of the master is linked very closely with their lives and with the mission

* Doctor en Teologia, Magister en Estudios Biblicos, docente en la Facultad de
Teologia, 4rea biblica, de la Universidad Pontificia Bolivariana-Medellin; integrante
del grupo de investigacién en Biblia y Teologia, clasificado en Colciencias (Colombia).

2 Licenciado en Filosofia y Letras de las UPB-Medellin. Te6logo de la Pontificia
Universidad Javeriana de Bogot4. Especialista en Teologia UPB (2014). Ambos auto-
res pertenecen a la Comunidad Salesiana.
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entrusted by the father (Abba). For the Lucan work, Jesus is a man of prayer, he
expresses the richness of his inner life, his persona mission and similarly that of the
disciples. Among the various texts on “Praying Jesus in Luke”, the exposition stops in
a passage where Jesus looks more properly as master of prayer: it is the Lucan version
of the Lord s Prayer; also discover how prayer is present in the sections of the birth,
during the Mission in Galilee and in the final Passover in Jerusalem.

Keywords: Prayer, Jesus, Abba, village, poor, humble, gospel.

1. Introduccion

En los altimos dos decenios la avalancha de publicaciones teologicas y bi-
blicas sobre Jesus de Nazaret, el Hijo de Dios, el Cristo, el Hijo del hombre,
el servidor sufriente, el solidario con el pobre... forjada de manera particu-
lar en la famosa “Third Quest” (tercera bisqueda sobre el Jests histoérico),
sin duda desborda tanto al lector desprevenido como al investigador deno-
dado. Entre ese mar de importantes obras literarias, una dimension siem-
pre valorada es aquella de Jests orante. Incluso para muchos estudiosos,
varones y mujeres, de la academia, la vida y el servicio misionero de Jesis
no se comprenden bien, sin poner atencién a su oracion personal.

Jesus aparece marcado de manera constante por la oracién, pero este
testimonio no es exclusivo de la obra Lucana3, también existen pasajes va-
liosos sobre la oracion de Jests en el Cuarto Evangelio (por ejemplo, Juan
17); y es posible un consenso unanime, sobre este particular de Jesus, en
la tradicion sinéptica+. De entrada, para muchas personas y comunidades,

3 La bibliografia sobre la oracion de Jests en san Lucas, podria ser abundante. El
presente trabajo menciona algunas obras recientes: S. Garcia, Evangelio de Lucas,
Descleé de Brouwer, Bilbao 2012; J. CoLomER, Poneos en camino, Mensajero, Bilbao
2012; A. Georak, El Evangelio segun san Lucas. Comentarios, Verbo Divino, Nava-
rra 2006; Y. Saot, Evangelio de Jesucristo segiin san Lucas. Cuaderno Biblico 137.
Verbo Divino, Navarra 2007; S. CarrirrLo ALpay, El Evangelio segun san Lucas, Verbo
Divino, Navarra 2007; F. INNoceNTE, San Luca. L’Evangelista della misericordia di
Dio, Elledici, Torino 2011. También F. Bovon, El Evangelio segiin san Lucas, Sigue-
me, Salamanca 2010, Tomos I — IV; D. KarkiN, Comentario al Evangelio de Lucas,
Impresos Calder6n, Medellin 2008; H. Carpona, Jestis de Nazaret en el Evangelio de
san Lucas, UPB, Medellin 2011.

4 El cuarto evangelio se aparta del testimonio de los evangelios sindpticos. En Jn
cuando Jesus ora, lo hace como mediador y no tanto como un orante aislado o par-
ticular. La oracion de Jesus en el Cuarto Evangelio también se vincula con fuerza a
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el dato parece obvio, porque Jesis pertenecié a un pueblo de creyentes
orantes, a un pueblo religioso (los judios), y tenia como uno de sus refe-
rentes para la oracién el libro de los salmos. Ademés el pueblo de Israel se
sentia orgulloso de tener un Gnico templo, al cual llamaba casa de oracion
(Is 56,7; cfr. Mc 11,17), alli se ofrecian dos sacrificios a la hora de la oracién,
al amanecery al atardecer (Hch 3,1; Dn 9,21; Jd 9,1). Otras dos oraciones al
mediodia, se anadian a las oraciones ‘oficiales’ de la jornada y antes de las
comidas (Dt 8,10; cfr. Mc 6,41; 8,6-7; 14,22-23).

En tiempos de Jesus, todos los judios estaban invitados a orar en el
Templo de Jerusalén, si no era posible, al menos en las fiestas o en la pas-
cua y dadas las dificultades imponderables, se permitia orar en lugares es-
peciales de la geografia, casas de oracion, o sinagogas, donde de ordinario
se reunian los fieles (Lc 4,16; Hch 16,13.16), incluso se podia orar en todo
lugar, en la calle (Mt 6,5) o en la casa (Dn 6,10-11; Hch 10,9). La tnica
oracion judia —segun los sinOpticos— recitada por Jesus fue la del ritual de
la pascua en la vispera de su pasion (Mc 14,22-23.26; Mt 26,26-27.30; Lc
22,19-20); esa plegaria fue el contexto de la institucion de la cenas.

Y en este entorno, un hecho llama la atencién. Los evangelios, aunque
presentan a Jess como una persona de oracion, no relacionan la plegaria
del Maestro con los usos comunes de todo judio, por ejemplo, orar en el
Templo de Jerusalén (al cual Jesis fue con relativa frecuencia), u orar
dos o tres veces al dia (Mc 14,49; Lc 2,46; 19,47; 21,37-38; Jn 2,14; 10,23),
o en la sinagoga, donde de ordinario ‘ensefiaba’ (Jn 18,20; cfr. Mt 13,54;

momentos decisivos de su mision, a su ‘hora’, el tiempo de su muerte y de su gloria.
Jests ora la muerte y la vida de Lazaro (Jn 11,41-42), “por causa de la multitud que
esta alrededor, para que crean”; Jesus ora su momento decisivo (Jn 12,27-28), para
vencer con su pasion el temor y el sufrimiento; Jests se despide de los suyos y del
Padre (Jn 17,1-26), de una manera solemne. Cfr., J. J. BArtoLOME, “Jests de Nazaret,
orante modelo, maestro de oracion. El testimonio del evangelio de Lucas”, Misién
Joven 350 (2006) 5-19.

5 Cfr., E. LAVErDIERE, Comer en el Reino de Dios: los origenes de la Eucaristia en
el Evangelio de Lucas, Sal Terrae, Santander 2002, 85-103. La obra de Lucas ha sido
analizada desde diversos puntos de vista para descubrir su estructura. En general,
los estudiosos acuden a criterios objetivos: estilo, geografia, protagonistas, materia
tratada, temas teol6gicos, resimenes y sumarios... También se estudia desde los estri-
billos, resimenes, y la palabra “camino”, con todo el elenco de palabras relacionadas
con él. Dicho camino termina en la Pascua en Jerusalén y a propdsito de esta fiesta, la
oracién asoma como un elemento central.
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Mec 1,21; 3,1; 6,2; Lc 4,16; 6,6; 13,10; Jn 6,59), mas bien los evangelios y
sus comunidades recuerdan al Maestro orando en solitario (Mc 1,35; 6,46;
Mt 14,23) o con sus discipulos (Lc 11,1), u orando sus eventos centrales
(Lc 3,21; 22,32.41.44), o su mision (Lc 6,12; 9,18.28-29; 10,21; 23,34.46),
al obrar un signo en nombre de su Abba, de su Padre (Mc 1,35; 6,46; Mt
14,23; Lc 5,16; 9,18; Jn 11,41).

En el Evangelio de Lucas se hallan numerosos textos y actos en los cua-
les queda al descubierto ese interés constante del Maestro por la oracién.
Para proceder de una manera ordenada, la presentacion agrupa en tres
apartados esos textos, las citas de los relatos del nacimiento y la infancia de
Jests en Lucas; luego, los textos del servicio misionero en Galilea y de ca-
mino hacia Jerusalén; y por tltimo, las referencias a la oracion con ocasiéon
de la Pascua en Jerusalén (Pasion, Muerte y Resurreccion).

2, La oracion en la infancia y en la juventud de Jesus

El tercer evangelio canénico comienza (Lc 1,8-10) y termina (Lc 24,52-53)
en un ambiente de oracion. En Lc 1 se trae la oracion de una multitud en el
templo con Zacarias, un sacerdote de la antigua alianza; al final del evan-
gelio una frase impacta “(Los discipulos) regresaron a Jerusalén con gran
alegria. Estaban de continuo en el Templo (de Jerusalén) bendiciendo a
Dios”. El evangelio inicia y termina en el Templo, el primer grupo afianza el
AT, mientras el segundo, el NT, la comunidad de Jests®.

Por otra parte, el llamado evangelio de los nacimientos (Lc 1y 2), en su
prologo sobre el origen historico de Jests, presenta grandes orantes: Zaca-
rias, Isabel, Maria, los pastores, Simedn, Ana... Y a los doce anos el joven
Jesus esta en el Templo de Jerusalén, alli llama a Dios “Abba” (Lc 2,49) y
conversa con los doctores de la ley.

En Lucas 1,5-25, aparece Zacarias y su esposa Isabel, ambos mayores
en edad y sin hijos. El verso 8 presenta a Zacarias en su oficio sacerdotal,
dentro del santuario del templo. Por lo tanto Zacarias aparece en este mo-

® Véase J. A. Frrzmyer, El evangelio segiin Lucas, T I - IV, Cristiandad, Madrid
2005; J. ScuMID - A. WIKENHAUSER ET AL., El evangelio segiin San Lucas, Herder, Bar-
celona 1981.
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mento culminante de su vida, como creyente y como sacerdote. A él “le toco
en suerte”, es decir, se halla en ese lugar gracias a la providencia divina,
quien lo escogi6 para este momento especial (cfr. Como en el caso de Judas
y su remplazo Matias, visto como un evento desde Dios, Hch 1,17).

Al sacerdote Zacarias le correspondi6 renovar ese dia las ascuas encen-
didas y verter sobre ellas el incienso portado en una bandeja. La nube de
humo blanco y perfumado era el simbolo de la presencia del Sehor en me-
dio del santuario (Is 6,1-8). Esta ofrenda de incienso se hacia dos veces al
dia: la primera al amanecer antes del holocausto, y la segunda, a la media
tarde luego del holocausto.

Segtn el relato, en Lc 1,10, alli en el templo de Jerusalén estaba toda la
multitud, para la incensacion de la tarde. La gente vino a orar. En este mo-
mento se aparece el enviado divino delante de Zacarias, para comunicarle
un anuncio de parte de Dios. El mensajero se pone de pie a la derecha del
altar del incienso, es decir, del lado de la bendicién. Los siguientes datos:
el tiempo de la aparicion, la hora de la tarde y el nombre del enviado divino
(Gabriel), se podrian relacionar con la profecia de Daniel 9,21, donde se
anuncian setenta semanas, para el arribo de la plenitud de los tiempos.

Zacarias se sobresalt6 ante el anuncio divino y el temor cay6 sobre él,
asi ocurrira con Santa Maria (1,29), con los pastores (2,9), y con las mujeres
delante de la tumba vacia de Jests (24,5). Como es usual en este tipo de
relatos, el mensajero divino calma el temor del interesado. Zacarias debe
permanecer tranquilo porque su peticiéon fue escuchada. De acuerdo con el
contexto, la oracion-peticion de Zacarias apuntaba a la llegada de un hijo.

En este momento, cuando desde el punto de vista humano era imposi-
ble concebir, Dios escuchd la oraciéon de este varon justo e irreprochable.
El hecho de llamar al hijo con el nombre de “Juan”, significa el arribo del
don definitivo de Dios para su pueblo. El nacimiento del hijo sera motivo de
alegria y jubilo no s6lo para Zacarias y su familia sino para muchos, y no se
habla de todo el pueblo, porque Juan bautista sera signo de contradicciéon
y también otros lo rechazaran’. Juan sera grande delante del Senor, pero
Jests sera el mas grande (1,32).

7 Esta dimensién del rechazo, de contradiccidon e incluso de confrontacién con di-
versos personajes y grupos de la época, es una constante para Lucas, no s6lo al inicio
del Evangelio sino en toda la obra. Cfr., J. FErNANDEZ, “Fuego he venido a traer a la
tierra (Lc 12,49-53)”, Compostellanum 57/1-4 (1999) 248-264.
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Otro momento orante de Zacarias es su himno ante el nacimiento de su
hijo Juan Bautista (Lc 1,68-80). En el Cantico de Zacarias los miembros de
las primeras comunidades, casi todos judios, oran y cantan la alegria por la
visita bondadosa de Dios. El cantico tiene una estructura pensada. Asoma
como una lenta subida de los fieles hasta lo alto de la montafia, desde don-
de observan el camino recorrido por Abrahan (Lc 1,68-73), experimentan
el comienzo de la plenitud anunciada por el padre (Lc 1,74-75) y desde alli
vislumbran el camino atn pendiente para recorrer por el nifio Juan hasta
el nacimiento de Jesus; el sol de justicia prepara para todos el camino de la
Paz (Lc 1,76-79).

Al inicio de su canto, Zacarias alaba a Dios porque ha visitado y redimi-
do a su pueblo (Lc 1,68) y ha suscitado a un salvador en la casa de David su
siervo (Lc 1,69) como habia prometido por boca de los profetas (Lc 1,70). Y
describe el contenido de esta salvacion poderosa: salvarnos de todos nues-
tros enemigos y de las manos de quienes nos odian (Lc 1,71). Esta salva-
cion es el resultado, no del esfuerzo personal, sino de la bondad misericor-
diosa de Dios quien se acordd de su alianza sagrada y del juramento hecho
a Abrahan, el padre emblematico de Israel (Lc 1,72). Dios es fiel, he aqui el
fundamento de la oracién de un creyente.

Acto seguido Zacarias describe el contenido del juramento de Dios a
Abrahan “que, libres de nuestros enemigos, podamos vivir sin temor, en
santidad y justicia, en presencia de Dios, todos los dias de nuestra vida”.
Era el gran deseo de la gente de aquel tiempo y sigue siendo el deseo de los
pueblos: vivir en paz, sin miedo, sirviendo a Dios y al projimo, en san-
tidad y justicia, todos los dias de la vida. Este es el punto mas alto de la
montafa, el punto de llegada, es decir, apareci6 el horizonte con el naci-
miento de Juan (Lc 1,73-75).

En Lucas 1,39-45, Isabel, esposa del anciano Zacarias, entona una ple-
garia, una jaculatoria, a proposito de la visita de Santa Maria a la casa del
mudo. Isabel representa aqui el AT cuya funcion va terminando. Santa Ma-
ria representa el NT el cual apenas inicia®. El AT acoge el NT con gratitud y

8 I. DE La PotTERIE, “La anunciacion del dngel a Maria en la narracion de San Lu-
cas”, en: AAVV., Biblia y hermenéutica. Actas de las Jornadas Biblicas, San Rafael
1998, Verbo Encarnado, Buenos Aires 1998, 141-166; B. PITTNER, “Tradicao particular
de Lucas”, Revista Biblica Brasileira 11 (1994) 9-314.
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confianza, reconoce alli el don gratuito de Dios quien viene a dar plenitud
a la expectativa de la gente. En la reunion de las dos mujeres (una anciana
y otra muy joven) se manifiesta el don del Espiritu. La criatura salta de
alegria en el seno de la mujer mayor.

El encuentro de las dos madres es, a la vez, el de dos niflos atn en los
vientres de sus mamaés. Juan llamado el Bautista recibe el Espiritu desde el
seno de su mama, como fue anunciado en Lc 1,15. Juan inaugura su mision
profética con este salto en el vientre materno, delante del Mesias, presente
en las entranas de santa Maria. Isabel es testigo del evento en un ambiente
de oraci6on y del intercambio de unas pocas frases.

Los dos nifios, aiin sin nacer, ya son protagonistas de cuanto el autor del
Evangelio y su comunidad desean transmitir desde la fe. El Espiritu Santo
llama la atencion en el relato, porque El llena de gozo a Isabel para bende-
cir con su oraci6on a Maria de Nazaret y el fruto de su vientre (v. 42); con
estas palabras se cantan, se reconocen, las obras del Sefior. La oracion de
Isabel, su voz de reconocimiento a santa Maria, no se agota en la reaccion
ante una visita.

Para Lucas, esta cita de las dos mujeres, y el cruce de saludos, es la oca-
sién propicia para entregar un anuncio a través de una teologia narrativa
en ambiente de oracion. Dios actfia en la historia humana, por medio de
personas sencillas, con seres humanos marginados por los grandes de la
sociedad.

La historia narra aqui eventos muy sencillos de personas pobres y esta
manera de proceder es una excepcion, a la forma como de ordinario se
expone la historia de una civilizacion. La oraciéon en los labios de Isabel,
muestra de nuevo, la preferencia de Dios por los humildes y sencillos (Lc
10,21). Esta verdad de la revelacion en la Biblia sera mucho mas clara en el
canto u oracion posterior de Maria santisima.

Otros personajes orantes en Lucas 1y 2
Lucas presenta a continuacion, en los relatos de los nacimientos (Lucas 1
y 2), la oracion de santa Maria, en un himno llamado el “Magnificat”, (Lc

1,47-56). En este canto de Maria, la comunidad de Lucas regala una verdad,
en un mundo narrado y contado s6lo por los poderosos, asoma un relato
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distinto, en el cual ocurre un giro completo, hay aqui una excepcion a la
regla.

A pesar de ser Lucas un historiador?, no se dej6 arrastrar por la tenden-
cia a resaltar las obras de los grandes y poderosos de la tierra, él muestra
los detalles simples de una realidad, en apariencia sin impacto en el de-
sarrollo histérico de una sociedad, que considera importante solo cuanto
obran los fuertes, los ricos, los grandes, los de renombre, quienes se creen
a si mismos los tinicos protagonistas de la historia.

En la oracion de Santa Maria, el protagonismo, si se puede hablar asi,
es de una joven mujer, con casi ningin reconocimiento en una sociedad
machista patriarcal*®. Santa Maria revela en su oracién, como Dios realiza
su accion en el mundo a través de estas migajas dejadas por la sociedad,
de ordinario, inicua desde sus sistemas y desde su organizacion; por este
motivo, la oraciéon aqui es revolucionaria, refleja las convicciones de un
corazon libre e invita a una libertad duradera, liberacién de estructuras
injustas, las cuales, en nombre de Dios, mantienen al pueblo sumido en la
discriminacion, el hambre y el abandono.

La comunidad lucana pone en labios de Maria santisima cuanto todo
creyente de corazon sencillo no sblo debe orar y proclamar con sus labios,
sino realizar también a través de su esfuerzo y su lucha de cada dia; el Mag-
nificat revela una imagen de Dios completa y diferente de la sostenida por
quienes se creen los poderosos del mundo.

Otras personas de oracién en Lucas son los pastores (Lc 2,8-21). Segin
el texto, los pastores “fueron a toda prisa” (2, 16a) a asimilar el anuncio del

9 Lucas es en verdad un investigador, un historiador, pero también un literato,
un artista y un teélogo cuya reflexion se sittia entre Marcos, Mateo y Juan. Y aunque
comparte materiales de la tradicion sindptica, hace su aporte, resultado de la inves-
tigacion personal realizada “entre testigos oculares y siervos de la Palabra” (Lc 1,2).
El tercer evangelio candnico, con detalles sencillos y relatos cortos, revela la realidad
profunda de Dios: su amor y su compasion, baste recordar soberbios fragmentos ele-
gidos: las parabolas del samaritano compasivo o del Padre de la misericordia (hijo
prodigo), los episodios de Zaqueo o de la pecadora perdonada, o los relatos de los
nacimientos. Pero el arte narrativo de Lucas va a la par con una exigencia de fe: los
alcances sociales del Evangelio. Teo6filo, éel lector?, éel amigo de Dios?, éla comuni-
dad? a quien se dedica la obra, queda consolidado en su fe y los nuevos lectores con €l.

10 A, MENDEZ-PENATE, La buena noticia desde la mujer: reflexiones sobre la mujer
en el Evangelio de Lucas, Vicaria Sur de Quito, Quito 1996; L. Mo~rousou, Leer y
predicar el Evangelio de Lucas, Sal Terrae, Santander 1982.
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Angel. Se disponen en una actitud orante y de expectaciéon. La biisqueda sur-
te su efecto: “Hallaron a Maria y a José, y al nifio acostado en el pesebre”
(2,16bc). Su oracién es una plegaria para el encuentro y la comunion. Los
pastores hallan a otras personas del vecindario (plural genérico). El evan-
gelista describe las reacciones frente al hecho, quienes estan alli (“quienes
lo oyeron”, 2,18a) se llenan de admiracion, “Se maravillaban de cuanto los
pastores decian” (2,18b. Edo, 2008, p. 631-632)". Estas reacciones jalonan
el Evangelio (Lc 2,33; 8,25; 11,14), pues se trata de una revelacion.

Después de la visita a la familia de Belén, los pastores no regresan a
sus casas de la misma manera, lo hacen “glorificando y alabando a Dios”
(2,20a; otra constante del Evangelio: 4,15; 5,25s; 7,16; 13,13; 17,15; 18,43;
23.47), una actitud en la cual se revela su condicién orante. La oracion par-
te de la conexion entre las palabras del anuncio y la realidad de su cumpli-
miento, palabra y vida se dan la mano. La escucha de las palabras vertidas
de lo alto les permiti6 a los pastores asumir su significado, la dignidad de
un nacimiento, sin el cual hubiera pasado inadvertido.

La tltima accién de los pastores es su canto, alli se expresa la compren-
sioén de un evento inalcanzable para los sabios del mundo. Quiza los pasto-
res se anticipan a las palabras de Jests: “Padre... Has ocultado estas cosas
a sabios e inteligentes, y se las has revelado a pequenios... Tal ha sido tu
beneplacito” (Lc 10, 21). La actitud final de los pastores prolonga una nue-
va mirada hacia Dios. El encuentro con el recién nacido en Belén, el méas
humilde de los nacidos en la tierra, remite a lo méas alto en los cielos, de
donde proviene la gloria y la bendicién. Esta dimensién de fiesta recuerda
la conclusion del evangelio, “Volvieron a Jerusalén con gran gozo, y esta-
ban siempre en el Templo bendiciendo a Dios” (24,53).

En Lucas 2,25-32 se presenta a Simeén como un hombre de oracion.

1 Sobre los relatos del nacimiento en Lucas se destacan varios elementos, con
base en las ciencias de la antropologia cultural. Un apoyo entre tantos podria ser E.
DRrEwERMANN, Tu nombre es como el sabor de la vida: el relato de la infancia de Jestis
segtin el evangelio de Lucas. Una interpretaciéon psicoanalitica, Galaxia Gutenberg,
Barcelona 1995.

2 Conviene no olvidar, para la mejor comprension de este argumento, la relacion
con el primer anuncio de Jests en Nazaret, segin el evangelio lucano (Lc 4,16-30).
Cfr. F. Pirez HERRERO, “La obra de San Lucas y su mensaje para el cristiano de hoy”,
Burgense 38/1 (1997) 11-40.
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El, movido por el Espiritu (Lucas nombra aqui tres veces al Espiritu. Vv.
25, 26, 27) llega al Templo, cuando la familia de Nazaret se apresta a la
presentacion del nifio; el Espiritu inspira a Simedn las palabras reveladoras
sobre el nifio: “Mis ojos han visto tu salvacion que has preparado para
todos los pueblos”. Estas palabras recogen criterios de la Biblia. E1 AT es la
historia de la paciente preparacion de Dios para salvar a la humanidad, “la
salvacion de toda la humanidad”, no s6lo del pueblo e Israel. Asilo precisa
Simeoén: “luz para alumbrar a las naciones paganas y gloria de Israel
tu pueblo”. La gloria de Israel pasa por el hecho de ser elegido no para si
mismo, sino para el beneficio de la humanidad entera. Mientras avanzaba
la historia, el AT descubria el proyecto de salvacién de Dios para cobijar a
toda la humanidad.

Cuando Sime6n proclama “Ahora, Senior, puedes dejar a tu siervo irse
en paz, segun tu palabra. Porque mis ojos han visto tu salvacién, que has
preparado para todos los pueblos; luz para alumbrar a las naciones pa-
ganas y gloria de tu pueblo Israel”, afirma al nifio como el Mesias, el refle-
jo de la gloria de Dios®.

Hasta el momento todo era felicitaciones y espléndidas afirmaciones
sobre el nifio, pero la profecia de Simeo6n tiende un manto oscuro sobre
el destino de Jests. Su venida al mundo generara efectos contradictorios
entre la gente: condenacion para unos y salvaciéon para otros. Jesis no
es un Mesias alabado por todos, tropieza a la vez en su camino con fuertes
resistencias y rechazos. La hostilidad lo conducira a la muerte.

La oracion de Ana (Lc 2,36-38). La larga espera de Israel esté signifi-
cada en Simeo6n y Ana. “Habia en Jerusalén un hombre llamado Simeén.
Era un hombrejusto y religioso quien esperaba el consuelo de Israel”’; Ana
por su lado, “hablaba del nifio a quienes esperaban la liberaciéon de Jeru-

z_ %

salén”, estaba llena de impaciencia esperando el arribo del reino.

La presentacion de Ana tiene unos paralelos en el AT. Como Judit (Jdt
8,1-6), Ana es una viuda. Y como lo fue Débora (Jc 4,4), Ana es también
profetisa, es decir, una persona capaz de la leer la historia presente desde

Dios y asi la contagia a los demaés, tiene una apertura especial para la fe

3 G. L. MULLER, Nato dalla vergine Maria: interpretazione teolégica, Morcellia-
na, Brescia 1994; S. Muroz, “El Evangelio de la Infancia en San Lucas y las infancias
de los héroes biblicos”, Estudios Biblicos 56/4 (2007) 3-4.
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hasta el punto de comunicarla a los demas. Ana se casé joven, vivio casa-
da siete afios, se qued6 viuda y sigui6é dedicada a Dios hasta los ochenta y
cuatro afos.

Ana llega al templo en el momento en el cual Sime6n abraza al infante
y conversa sobre el futuro del nifio (Lc 2,25-35). Ana, segun el relato de
Lucas, parece testigo del didlogo entre la sagrada familia y Simeo6n. Y la mi-
rada de Ana es una mirada de fe desde su oracion silenciosa. Ella ve al chi-
quillo en los brazos de su madre y descubre en él al Salvador del mundo*.

La ultima escena de oracién en la infancia y en la juventud de Jesus,
seglin san Lucas, ocurre en el Templo de Jerusalén cuando Jests tenia doce
anos (Lc 2,41-52). El texto se centra en un momento clave de la vida fami-
liar, Maria y José acompanan a Jesus en su paso a la adultez.

Segun el relato de Lucas, la familia (José, Maria y el nifio Jestis), como
era su costumbre, vino a Jerusalén a celebrar la fiesta de la pascua. Cuando
debian regresar, el nifio se quedé en Jerusalén sin saberlo sus padres y a los
tres dias el nino fue hallado en Jerusalén. Cuando José y Maria se encuen-
tran de nuevo con Jests, en el Templo, ellos no estan en la misma longitud
de onda. El reproche afectuoso de santa Maria a su hijo, fruto de la angus-
tia de esos dias, se choca con la extrafieza sincera de Jesus: “¢Por qué me
buscaban? ¢No sabian que debo ocuparme de los asuntos de mi Padre?”.

La revelacion de Jesis pasa por la admiracion de todos, en particular,
de los doctores de la Ley, testigos de la sabiduria del joven. La revelacion
pasa también por la mencioén de los “tres dias”, una cifra biblica cuyo senti-
do habitual identifica el tiempo necesario para hallar a Dios. Tres dias es el
tiempo entre la puesta del cuerpo de Jesis en el sepulcro y la resurreccion,
es decir, la victoria plena de la vida sobre la muerte. La revelacion de Je-
sus pasa también por esa frase un tanto extrana, en los labios de un joven
judio de doce anos, delante de sus papas terrenos: “Debo ocuparme de los
asuntos de mi Padre”. Jests se afirma como Hijo de Dios, en el templo de
Jerusalén, donde ordinario el pueblo con sus oraciones y ofrendas entraba
en comunioén con el Senor. Cuando Jests llama a Dios “mi Padre”, se sien-

4 M. Borg - J. D. Crossan, La primera navidad, Verbo Divino, Navarra 2009;
F. Rawmis, “Los evangelios de la infancia: apreciaciones criticas”, Biblia y Fe 28/59
(2002) 7-39; W. STEGEMANN, Il nuovo Gesti storico, Paideia, Brescia 2006.
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te hijo, revela su filiaciéon divina y por ello no se extrafia la incomprension
humana (de José y de Maria) ante esta verdad.

Estas frases no son evidentes para los padres, y sin embargo, Jesuas in-
siste: “¢INo lo sabian?”. Aqui se hace realidad la palabra profética de Isaias:
“Mis pensamientos no son los vuestros, mis caminos no son vuestros ca-
minos” (Is 55,8-9). Segiin Lucas, santa Maria no comprende todo de una
vez, ella guarda en su corazon, retiene y se interroga, ella busca compren-
der (Cfr. Lc 2,19). Lucas propone un ejemplo: aceptar la incapacidad para
comprender todo de una vez y dejar a Jestis remover el corazon con la
oracion (Cfr. Lc 24,32).

Los elementos sobre la oracion, expuestos por los pasajes selectos de Lu-
cas 1y 2, le permiten al lector captar un hilo conductor con el cual se forja
el Evangelio. Sin duda, la oracion es uno de los ejes transversales de la obra
lucana, y es la intencién de este trabajo, hacer resonar estas notas en la vida
apostolica de Jesus ya adulto, durante su viaje desde Galilea hasta Jerusalén.

3. La oracion de Jesus en su servicio misionero®

Una presentacion de la oracion de Jests ya adulto, a partir de cada una
de las referencias lucanas, seria muy interesante y le regalaria al lector in-
numerables horizontes de comprension. Pero en orden a la brevedad y a
la precision, la exposicion se detendra sblo en algunos nudcleos esenciales,
revelados en el ejercicio servicial de Jesus con los suyos en Galilea y luego
en el “camino” de Galilea a Jerusalén para celebrar su ultima pascua®.

15 Para el apartado No. 3, donde se desarrolla la oracién de Jests en su servicio
a los destinatarios, los estudios sobre el Evangelio de Lucas, ofrecen varias posibili-
dades respecto a la idea fuerza o a la estructura del texto: unos se centran en el viaje
de Jests desde Galilea hasta Jerusalén, algunos insisten en la formacién en el disci-
pulado de los seguidores de Jests, tanto varones como mujeres (Lc 8,2-3), otras in-
vestigaciones, en la revelacion de Jesus como Hijo. La presente exposicion sigue, con
modificaciones, la propuesta de J. J. BArRtoLoME, “Jests de Nazaret, orante modelo...”,
5-19. Por ello, el documento citado sera referenciado varias veces.

16 El tercer evangelio candnico también ayuda a sus lectores a recibir “la gracia de
ponerse a caminar” tras las huellas de Jests. El simbolismo de Jestis como “camino”
estd muy presente en la obra de Lucas. Jesus es el “camino hacia el Padre”, pero tam-
bién quien acompafia el caminar. Para Lucas se es cristiano cuando se hace el camino
de Jesus, y ademas, se hace con El, hasta Jerusalén atravesando la Pascua. Por eso
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Lucas presenta a Jesus, ya adulto misionero y servidor, con frecuencia
en oracion. Casi nunca indica los motivos de la oracién, s6lo constata el
hecho. Pero en su oracién Jesus revela la vivencia de su fe, la oraciéon es
expresion y parte de su vida interior; la oracion prepara y da sentido a su
mision, la oracion es parte integral de su ser.

Lucas introduce alusiones constantes a la oraciéon de Jests, mientras
camina desde Galilea hacia su destino final en Jerusalén (Lc 3,21; 5,16;
6,12; 9,18.28-29; 11,1; 22,41.44-45), en la instruccién sobre la oracién a
los discipulos (Lc 18,1), y en la propuesta de la oracion del discipulo quien
aprehende el testimonio de Jests orante (Lc 6,28; 11,1b-2; 22,40.46).

3.1. La oracion de Jestas una experiencia de Revelacion

Jesus or6 numerosas veces y en las mas variadas circunstancias, Lucas da
un testimonio decisivo, Jesus ora solo (Lc 5,16), durante bastante tiempo
(Lc 5,16; 6,12; 9,18; 11,12), privilegia la montafia, los altos, como lugares
para su oracion con el Abba (Lc 6,12; 9,28; 2,39), a veces, esa oracion llega
hasta la agonia fisica (Lc 22,44). Por ello, aqui, la oraciéon de Jesis no es
un episodio fortuito, aunque usual, de su misién, sino un hecho repetido,
componente esencial de su diaconia (Lc 5,16), de la oraciéon con su Padre
nacen las palabras, sus decisiones esenciales, los signos de la misericordia.

Un primer dato de este movimiento, asoma en el bautismo de Jests: “Y
sucedi6 que, cuando todo el mundo se bautizaba, Jestis también fue bauti-
zado y, mientras oraba, se abrio el cielo...” (Lc 3,21).

El relato del bautismo de Jests en Lucas, es el méas breve de los sin6pti-
cos’. Mientras Jesus es bautizado con todo el mundo y antes de abrirse los
cielos, mientras ora, le sobrevino el Espiritu. Primero es el bautismo, des-
pués la oracion, y en tercer lugar, la teofania (apertura del cielo, descenso

escuchar su Palabra, instruye y alienta, pues no es facil ese camino; a veces, como re-
cordaba san Ignacio, es “corto, ancho, llano”; pero con frecuencia es “largo, estrecho,
empinado”. Para no perder la brjula ni desanimarse es necesario caminar con El
“nunca solos”, muy de cerca, para captar y asumir su estilo de vida.

7 Cfr. J. J. BarToLOME, “Jests de Nazaret, orante modelo...”; S. CARRILLO ALDAY, El
Evangelio segun san Lucas; A. GEORGE, El Evangelio segtin san Lucas. Comentarios,
Verbo Divino, Navarra 2006.
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del Espiritu, irrupciéon de la voz de Dios); primero, Jesas esta junto a los
pecadores, después ante Dios y luego Dios se le declara Padre®.

Todos son bautizados pero sélo Jests ora, asi Lucas distingue la inter-
vencion humana de la divina, al bautizarse como todos, Jesus se solidariza
con quienes buscan a Dios en la conversion de su vida (Lc 3,8-18); al ser
proclamado, el hijo amado por la voz del Padre, Jests se revela como el
Hijo del Abba. Y en la mision con las gentes de Galilea, el evangelista anota:
“Pero él (Jesus) se apartaba a lugares desiertos a orar.” (Lc 5,16).

Jesus cura un leproso y lo devuelve a la comunidad (Lc 5,12-16; Mc
1,40-45), la gente se agolpa en torno a Jesus para oir su voz y verse libre de
enfermedades. Ante un éxito tan completo sorprende la reacciéon de Jests,
se retira a un lugar abandonado y se aplica a la oracion. El evangelio no
explica el hecho, ni dice cudl es el contenido de esta oracion en soledad;
se insiste mas bien en la bisqueda afanosa de una multitud deseosa de
escuchar a Jests y ser curados por él. Pero Jesus responde con la oracion,
busca a su Padre.

“Y sucedio6 en aquellos dias que fue al monte a orar, y pasé la noche
orando a Dios; cuando llegé el dia, llamé a sus discipulos y escogio a doce
deellos...” (Lc 6,12-13).

La creacion del grupo de los Doce fue una decision vital de Jests (Lc
6,12-16). Cuando empieza a formarse un grupo de ilustrados antagonistas
(Lc 6,7.11), Jesus opta por rodearse de algunos mas fieles. Los apostoles,
distintos de los discipulos, pero elegidos de entre ellos, van con Jests al
encuentro con la multitud (Lc 6,17), y a ellos les entrega el anuncio en la
llanura (Lc 6, 20-49). Los apostoles por ser elegidos de manera personal y
por estar més cerca de Jesus, son oyentes privilegiados del anuncio esen-
cial (Lc 6,20).

Jesus llamé a los doce “apdstoles”, anota Lucas (Lc 9,10; 11,49; 17,5;
22.14; 24, 10. Cf. Mt 10, 2; Mc 6, 30; Jn 13, 16); a diferencia de Mc 3,14-15
y Mt 11,1, no da poderes especiales a los elegidos, sdlo los identifica con su
mision personal; los ahora llamados (Lc 6, 13) seran un poco mas adelante,

18 Por ejemplo, en el relato de Zaqueo (Lc 19,1-10), segun Jests, también los mal
vistos (cobradores de impuestos convertidos) son hijos de Abraham. Jests en la cruz,
para los judios, es un maldito a la luz de Dt 21,22-23, y sin embargo, muere confiado
en brazos de su Padre.
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sus enviados (Lc 9,1-2). Lucas resalta el momento previo, la larga oracion
de Jestus durante la noche (Lc 6,12), y el acto mismo, narrado con marcada
concision y solemnidad, no dice por qué, ni como los eligio, s6lo narra el
hecho y sefiala a los beneficiados, su niimero y sus nombres (Lc 6,14-16).

Lucas no dice el motivo de su convocatoria (quizd porque seran jueces
de Israel, Lc 22,30), pero si destaca la preparacion para el llamado, con una
vigilia de oracion. S6lo Lucas regala este dato al lector creyente (cfr. Mc 3,
13). La noche de oracion senala la importancia de la eleccion (Le 3,1; 5,16),
Jesus pone esta decision, bajo el senorio de Dios su Abba (Hch 1,2.24.26).

Ahora Lucas (Lc 9,18) introduce un episodio decisivo en la vida de Je-
sus, la confesion de Pedro (Lc 9,22) y las condiciones para el seguimiento
de quien se dice discipulo de Jests (Lc 9,23-26). La oraciéon de Jesas pre-
para cuanto sigue. Cuando se trata de definir la esencia del discipulado®,
Jests se pone a solas en comunicacion con Dios su Padre. Jests ora solo,
la conversacion con Dios precede la conversacion (las preguntas sobre su
identidad) con los suyos: “Y acontecié que, estando él solo orando, esta-
ban con él los discipulos; y les pregunto diciendo: ¢Quién dicen las gentes
que soy?” (Lc 9,18).

La escena de la Transfiguracién, en Lucas, se celebra en un ambiente
de oracion y esta vez comparte la oraciéon con tres de sus apostoles, en el
monte2?; los tres discipulos también lo acompanan cuando devuelve la vida
a la hija de Jairo (Lc 8,51). La declaraciéon de la filiaciéon divina de Jesas
ocurre una semana después de la confesion de su mesianismo (Lc 6,18-22);
primero fue Pedro, ahora es Dios quien se pronuncia; antes Jesus fue con-
fesado Mesias, ahora es proclamado hijo de Dios. Ambas afirmaciones, una
humana, otra divina, tienen como contexto vital un momento de oracion.

“Como ocho dias después de estas palabras, Jesus tomo consigo a Pe-
dro, a Juan y a Santiago, subié al monte a orar y mientras oraba...” (Lc
9,28-29). Jests subi6 al monte a orar; la teofania posterior es el efecto, no
la finalidad perseguida, de ese ascenso a la montafia y de la oracion per-
manente. Durante la oracién su rostro cambia de aspecto, la comunicacion

19 Cfr., J. M. CastiLro - T. L. Marrtin, El seguimiento de Jestls, Sigueme, Salamanca
2004.

20 J. L. Franco, “Caracterizacién narrativa del discipulado en el relato de la Trans-
figuracion segtin San Lucas”, Voces 10/20 (1999) 61-73.
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con Dios prepara la revelaciéon de su identidad personal (Lc 9,35); Jesus
intima con su Abba y el Padre revela su identidad en la oracién, los discipu-
los, rendidos por el sueno (Lc 9,32) logran contemplar quién es Jesus, su
gloria (Lc 9,32). El monte y la oraciéon de Jestis enmarcan la revelacion de
Dios como Padre quien ama a su Hijo Jests.

3.2. Un servicio misionero transido por la oraciéon

Jesus irrumpe en una oracion de alabanza, lleno de alegria y del Espiritu,
cuando recibe a sus setenta discipulos, quienes regresan felices de la pri-
mera mision (Lc 10,17). El jubilo de Jesis se hace himno a Dios, pues Satan
ha sido derrotado (Lc 10, 18) y los nombres de los misioneros estan escritos
en el cielo (Lc 19,20), este triunfo, llena a Jests de alegria y de motivos para
orar.

En aquella misma hora Jesus se alegro en el Espiritu y dijo: Yo te alabo,
Padre, Sefior del cielo y de la tierra, porque escondiste estos hechos a
sabios y entendidos y los has revelado a los pequefios. Si; Padre, porque
asi te agradé. Todo me fue dado por el Padre y nadie conoce quién es el
Hijo, sino el Padre, ni quién es el Padre, sino el Hijo, y aquel a quien el
Hijo se lo quiere revelar. (Lc 10,21-22).

Bajo el impulso del Espiritu, Jesus se dirige, con entusiasmo al Padre:
cinco veces repite “Abba”, lo identifica como Padre, Sefior de cielo y tierra,
por lo tanto Jesus y quienes asi oran se sienten “hijos”. La oracion, nacida
de la alegria por el éxito misionero y de la admiracién por Dios, tiene dos
motivos, el primero, el Padre es benevolente con los pequefios, a quienes
privilegia, se les da a conocer y provoca su aceptacion?. Dios no goza en
ocultarse a los sabios, sino en comunicarse a los pequenos, a los discipu-
los recién llegados de la mision, después de la formacién compartida con
Jests.

21 J. L. SEGunDO, La opcién de los pobres como clave hermenéutica para entender
el Evangelio, Sal Terrae, Santander 1986, 480; F. INNOCENTE, San Luca...
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El segundo motivo es la intimidad entre el Padre y el Hijo (Lc 10.23-
24), revelada aqui para los discipulos, ellos son bienaventurados pues ven
y oyen cuanto profetas y reyes desearon ver y no vieron. El éxito de la pri-
mera mision de los discipulos, provoca un momento profundo de oracion
en Jesus, los demonios obedecen a su nombre, este hecho lo llena de gozo
y entusiasmo por su Dios, de quien se sabe hijo y a quien revela. La oracién
le sirve a Jests para revelar su identidad y el empeno de su Padre por darse
a conocer de los humildes, los pobres, los pequefios, los insignificantes?2.

Pero este conocimiento sobre la identidad de Jesus y los rasgos tipicos
del Padre, asumidos desde la oracion, abren el horizonte de comprension
para la fe. El conocimiento no se estanca, més bien lanza a los discipulos a
un trabajo serio, les plantea un reto. La oracion de Jesus, como la oraciéon
del discipulo, es una forma concreta de amor al enemigo y asi lo ensefia
Jests: “Pero a vosotros, que estais escuchando, os digo: Amad a vuestros
enemigos, haced bien a quienes os aborrecen, bendecid a quienes os mal-
dicen y orad por quienes os maltratan...” (Lc 6,27-28).

Lucas coloca el mandato del amor al enemigo (Lc 6, 27), en el anuncio
testimonial de Jesus a los suyos en la llanura. Este mandato es el corazon y
el punto mas alto del anuncio. El amor al enemigo es una actitud distintiva
del discipulo (Lc 6,27b); para facilitar su practica, describe tres ejemplos
de como amar al enemigo: se hace el bien a quien nos odia (Lc 6, 27¢), se
bendice a quien nos maldice (Lc 6, 28a), y se ora por quien nos trata mal
(Lc 6, 28Db).

La oracion de Jesis educa en el amor al enemigo, se transforma en un
ejercicio practico del buen hacer y del bien decir. La oracién no pide vol-
ver amigo al enemigo (aunque si se da, es bienvenido siempre); pide mas
bien acordarse del enemigo ante Dios en su oracion. He aqui uno de los
criterios presentes en la oracién comunitaria del Padre nuestro (Mt 6,5-15
/ Lc 11,1-4).

22 Cfr., C. R. PapiLLa, Bases biblicas de la misién: perspectivas latinoamericanas,
Eerdmans Publishing Company, Michigan 1998; D. Lorez R., La misién liberadora de
Jests: una lectura misionologica del Evangelio de Lucas, Puma, Lima 1997.
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3.3. El orante ensefa a orar

Jestis como un hombre de oracién da el paso a ser maestro de oracion (Lc
11,1), traspasa a los suyos su experiencia. Jests ora y contagia esa dimen-
sion a los discipulos, asi, la comunidad de Jesus se distingue de otros gru-
pos orantes, como los del Bautista y los de los fariseos u otros grupos judios.

Estando Jests orando en un lugar, cuando termind, uno de sus disci-
pulos le dijo: Senor, enséhanos a orar, como también Juan (Bautista)
ensefi6 a sus discipulos. El les dijo: Cuando oréis, decid: Padre, santi-
ficado sea tu nombre; venga tu reino. Danos nuestro pan, cada dia; y
perdénanos nuestros pecados, porque también nosotros perdonamos a
quien nos debe. Y no nos metas en tentacion. (Lc 11,1-4)

La tradicién sindptica conoce dos versiones del Padre nuestro: la de
Lucas, mas concisa, con cinco peticiones (Lc 11,2-4); y la de Mateo (Mt
6,9-13, Did 8,2-3), con seis peticiones, mas larga, pero mejor formulada,
la simetria, el ritmo y un cierto sabor litirgico evidencian una cuidadosa
composicion; en todo caso, el Padre nuestro es la oracion del evangelizador
(Mc 1,14), de quien se sabe hijo amado (Mc 1,11).

Lucas presenta el Padre Nuestro dentro de una catequesis mas amplia
sobre la oracion, dirigida a sus discipulos (Mt 6,5-15; Le 11,9-13)%. Para
Mateo y Lucas la oracion no es una praxis impuesta por Jesus, quien no exi-
ge a los suyos orar, es por el contrario una propuesta, Jesus les dice como
hacer, cuando oren (Mt 6, 6.9; Lc 11,2).

Jesus suscita en sus discipulos el deseo de orar, porque se deja ver oran-
do. Aqui Jests ora y es testigo ejemplar para los discipulos. Lucas subraya
la ensefianza propuesta como el fruto del deseo y la peticion de los disci-
pulos, quienes se encantan con el testimonio orante de su maestro+. Del
Padre Nuestro se destacan algunos elementos (Lc 11,2-4):

23 Sobre la oracion dentro de la “Third Quest” (La tercera busqueda o investiga-
cion, en los estudios sobre el Jestis Historico) cabe citar a J. D. CrossaN, Cuando oréis,
decir: “Padre nuestro...”. Sal Terrae, Santander 2011.

24 Cfr., J. J. BarToLOME, “Jests de Nazaret, orante modelo...”
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—Padpre es la invocacion inicial de la oracién; traduccion exacta del enfatico
Abba arameo?s; esta palabra expresa la veneraciéon de un hijo por su pa-
dre, el respeto de un nifio ante personas adultas. El término no aparece en
oraciones judias de la época aunque se conocia la paternidad de Dios (Eclo
23,1.4; Sab 14,3; 3 Mc 5,7; 6,3.8; Tob 13, 4), y Dios se comportaba con Israel
como un padre (Dt 8,5; 32,6; 2Sam 7, 14; 1Cro 17,13; 22,10; 28,6; Sal 68,6;
89,27; Is 63,16; Prov 3,12; Sab 14,3-4), pero no se usaba como invocacion.

En cambio, Jests, como una osadia, invoca a Dios asi (Mc 14,36; cf. Mt
7,21; 10,32; 12,58; 15,13; 16,17; Lc 22,41; Jn 11,41; 12,27; 17,1) con inmedia-
tez y familiaridad, con el lenguaje de la calle, del ambiente cotidiano, con
las primeras palabras del nifio o la nifia cuando comienzan a hablar. Es una
novedad porque en aquel tiempo muchos judios evitaban pronunciar y dar
nombre a Dios. Pero Jesis lo hizo porque para él, Dios era Padre cercano
y familiar=°.

Como término relacional, el vocablo “padre” no revela cuanto es Dios
en si mismo, sino lo que es para los demas. Padre es no tanto un nombre
propio de Dios, sino el apelativo de quienes como hijos apenas comienzan
a hablar.

—Sea santificado el nombre del Padre es la primera peticion del hijo orante.
El nombre, en la mentalidad biblica, designa el ser, ‘re-presenta’ la perso-
na. Dios se da a conocer, se ‘hace un nombre’, salvando (Ex 3,13-14; 6,2-4),
el nombre de Dios es su ser en cuanto experimentado y reconocido, y lo es
cuando salva (Ex 3,5b). Dios santifica su nombre cuando se muestra salva-
dor; la salvacion realizada en favor de su pueblo le dio un nombre (Is 59,19;
Zac 14,9), saber de él, nombrarlo, significa saberse salvado y ponerse en
actitud de colaborar en la salvacion de los demas; tiene por ello un sentido
misionero.

Al inicio de su oracion el discipulo da a conocer su deseo més apremian-
te, su intencion mas urgente, mi Padre Dios (como lo expresa Jestis) debe

25 Varias de las referencias citadas en la exposicion traen comentarios a la palabra
“Abba”, pero como unos textos més particulares, cfr. R. FErRrARA, “El Padre. Teologia”,
Revista de la Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad Catédlica Argentina
79 (2002) 99-104; J. A. Frrzmyer, El evangelio segtin Lucas.

2 Cfr., J. R. Cawmps, El éxodo del hombre libre. Catequesis sobre el evangelio de
Lucas, El Almendro, Cérdoba 1991.
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ser conocido cada dia mas. La realizacion de esta suplica es del resorte del
Padre (la santidad de su nombre) pero el orante al sentirse hijo, salvado
por en Jesus, ora con insistencia porque desea a Dios (como lo hizo Jestis,
el Hijo).

—Venga tu reino es la segunda peticion y clarifica la primera, Dios santi-
fica su nombre cuando irrumpe su reino. La peticion se concentra en el
reino, sin mayor definicién; el orante segtn Jesus, gracias a la ensehanza
del Maestro, s6lo pide la revelaciéon de Dios como es, soberano compasivo.

El reino de Dios fue el centro del anuncio testimonial de Jesus (Mc 1,14-
15); pedir su llegada presupone la constataciéon de su ausencia, asumir la
voluntad del Padre propicia la venida del Reino de Dios. Cuanto se pide
a Dios, lo tiene a El como beneficiario; y quien ora con esta conciencia,
evidencia la presencia del reino en esta historia, si no en la realidad de sus
manos (porque quedan muchas situaciones del mundo por clarificar) si en
su corazon de hijo. La llegada del Reino, sin duda, depende de Dios, quien
se haré esperar menos cuando se le llama con fe, el reino viene alli donde
un hijo deja al Padre ser soberano en él y asume su voluntad.

—Con la peticién del pan cotidiano, alimento basico y necesario, la oracion
cambia de orientacion. En la primera parte la oracién cuida los intereses de
Dios Padre (su nombre, su reino), ahora, el orante piensa en sus necesida-
des diarias (pan, perdon, tentacion). En este caso el orante desea del Padre
en primer lugar el pan.

Dar pan es oficio de un padre responsable (Mt 7,9; Lc 11,11). El pan se
quiere y se espera de Dios Padre. El orante vive una situacion social don-
de el alimento es escaso, hay desempleo por la organizacion econémica y
comercial impuesta por los romanos en Palestina, circulan los desplazados
por los campos y aldeas, familias itinerantes merodean los contornos.

El orante pide lo preciso para vivir hoy; el orante alimenta su depen-
dencia de Dios Padre y del pan del dia; asi se libera de la preocupacion por
acumular para manana y confirma su conviccion de tener un Dios garante
de su supervivencia. Jesus ensefié a pedir el pan cotidiano, asi educo a los
suyos para pedir solo el pan de cada jornada, a no esperar de Dios la acu-
mulacién egoista y el derroche. A diario el orante confia su necesidad a
Dios, y no lo hace como mendigo, sino como hijo, por eso le dice “Padre”.
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—El perdén de los pecados o las deudas. Quiza Mateo conserva mejor el te-
nor original, habla de deudas, y Lucas, de pecados?. En Lucas quien ofende
es un deudor, por eso el perdon concedido es un don, una acciéon de Dios
Padre en el corazon del ofendido. Esta frase refleja las relaciones comer-
ciales entre acreedores (comunes en la economia de la época), hay deuda
donde hubo una actitud dadivosa del prestamista. El perdon pedido a Dios
“depende” del perdon concedido al deudor (Lc 11,4b; Mt 6,12b); el orante
perdona a sus deudores para buscar luego el perdén del Padre.

El discipulo de Jests, cuando ora esta peticion del Padre Nuestro, ya
se liber6 de sus deudores (o estd en proceso); ide todos!, segiin subraya
Lucas, consciente ademas de su personal insolvencia delante de Dios. En el
libro del Eclesiastico, en el contexto de las oraciones judias, ya se hablo de
vincular el perdon del hermano con el perdon de Dios (Eclo 28,2-5), ahora
esa costumbre se redimensiona con Jests y con la captaciéon de Dios como
AbbaZ.

La oracidn cristiana va més alla de un buen sentimiento, quien busca el
perddn de Dios ya perdoné a su hermano y su oraciéon es buena no porque
prepara una accion para el beneficio de su projimo, sino porque ya lo hizo.
Cuando un discipulo ora el Padre Nuestro se sabe en “deuda” con su Dios
y con las deudas del préjimo ya saldadas. Por eso es una oracion de comu-
nidad y comunitaria®. La asamblea creyente ora la capacidad de perdon
hacia los otros para experimentar el perdén de Dios.

—No nos metas en tentacion. La Gltima peticion la formula Lucas en nega-
tivo y expresa con fuerza el deseo de verse libre de la tentacion. La stplica

27 Cfr., J. J. BARTOLOME, “Jesus de Nazaret, orante modelo...”

28 Cfr., D. KapkiN, Comentario al Evangelio de Lucas; H. Cardona, Jestis de Na-
zaret...; J. N. Averti, El arte de contar a Jesucristo: lectura narrativa del evangelio
de Lucas, Sigueme, Salamanca 1992; S. BeNerti, Una alegre noticia: comentario del
evangelio de Lucas, Paulinas, Madrid 1984.

29 Cfr., L. A. EscALANTE, “Levantandose al momento, se volvieron a Jerusalén. (Lc
24,33)”, Vinculum 50/ 204 (2001). Esta dimensién comunitaria de la oraciéon asoma
en los pastores cuando van alegres a Belén (Lc 2,15), y aqui en el servicio misionero de
Jesus. Este criterio sera una nota caracteristica en la pascua. En Lucas 19,37, quienes
aclaman el ingreso de Jesus en Jerusalén para su tltima pascua, son los discipulos; y
en la cruz (Lc 23,49) estan los conocidos de Jests, y las mujeres que lo seguian desde
Galilea.
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nace de quien se sabe amenazado y teme por su fidelidad; se apoya en un
criterio antiguo —bastante sorprendente— Dios pone a prueba a los suyos
(Gn 22,1; Ex 15,25; Sal 26,2; 139,23-24; Eclo 4,17; Sant 1,2.12), y es no s6lo
quien permite la tentacion (Jb 1,6-12).

El orante conoce la fuerza dindmica de Dios, pero ello no implica evitar
la tentacion de los suyos. No estamos vacunados contra la tentacion, ni
contra el mal ni contra el sufrimiento; aqui no se afirma el origen divino
de la prueba, mas bien se reconoce a Dios el poder salvar de la amenaza, la
tentacion en ultima instancia la afronta el creyente y la superacion revela
su condicion de hijo (la filiacién). En Lucas, el tentador le cuestiona a Jests
esa realidad “Si eres el Hijo de Dios...” (Lc 4,1-13).

Quien ora para no ser “metido” en la tentacion, toma la prueba en serio,
no duda de Dios Padre, pero si duda de su fidelidad personal; la tentacion
es real, por eso ora a Dios para ahorrarse esa experiencia (Mc 14,38). La
prueba se mira desde la salvacion; quien es tentado reconoce su limitacion,
es creatura, esta en camino, alin no esté a salvo. La oracion, segiin Jesus, es
un soporte resistente contra la tentaciéon (Lc 22,40.46).

3.4. Un sentido ulterior de la oracion en Lucas

Jesus ensena a sus discipulos a orar (Lc 11,1-4) y ademas les revela en va-
rias parabolas el sentido de la oracion3°. Para Jests, Dios su Padre supera a
quien atiende el amigo inoportuno, es superior al juez deshonesto e insen-
sible ante el reclamo de una viuda desvalida, y como Padre ayuda a quien
se reconoce pecador en su presencia.

Jests les dijo: Quién de vosotros si tiene un amigo, y viene a él a media-
noche y le dice: Amigo, préstame tres panes, pues un amigo mio vino
de viaje y no tengo qué ofrecerle; y aquel, desde dentro, le dice: No me
molestes; la puerta esta cerrada y mis nifios y yo acostados. No puedo
levantarme a dartelos. Os digo que, si no se levanta a darselos por ser

30 A. Pronzato, Las pardbolas de Jestls en el Evangelio de Lucas: le salié al en-
cuentro, Sigueme, Salamanca 2003; G. Ramos, El evangelio de la misericordia. Lucas
en clave espiritual, Claretiana, Buenos Aires 2004.
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amigo, al menos por ser inoportuno se levantara y le dara cuanto nece-
site. (Lc 11,5-8).

Jests les enseil6 a sus discipulos qué orar y cdmo hacerlo, pero ahora
los exhorta a orar con la confianza de ser escuchados. Una parabola mo-
tiva la parénesis (Lc 11,5-8) y un grupo de dichos (Lc¢ 11,9-13), amplia el
significado. La parabola esta sdlo en Lucas; motiva a la oracion reiterada
e inoportuna, esa oracidon consigue cuanto pide, si persevera hasta conse-
guirlo. Si Lucas puso esta parabola después de Jesus ensefiar a orar a los
discipulos (Lc 11,2-4), es para evidenciar la importancia de la misma. El ar-
gumento pasa de lo obvio (la amistad entre los personajes) alo improbable
(una hora impropia), una oraciéon constante, y en ocasiones inoportuna,
supera con creces la amistad probada. Si alguien tiene una necesidad ina-
plazable (por ejemplo, atender a un conocido inesperado), recurre a uno
de sus amigos en cualquier momento, incluso en el mas inoportuno. Es un
asunto entre amigos; media entre ellos una relacion de cercania, los une
la necesidad y la dependencia uno de otro. El oyente vera logico el final, el
amigo hace lo pedido, no tanto por la amistad sino para evitar molestias,
dara cuanto necesite a su amigo, asi no lo acosara mas.

El anuncio de Jesis es impactante, a quien persiste en la oracion, aun a
riesgo de ser inoportuno y molesto, le sera concedido cuanto necesitas'. Si
no basta la amistad para conseguir cuanto se pide, la constancia vence la
molestia. Dios da a quien pide sin cesar, asi su ruego sea inoportuno. Jesus
sorprende al lector al usar esta comparacion para hablar de Dios su Padre
(Abba) y repite esa insistencia:

Y yo os digo: Pedid y se os dara; buscad, y hallaréis; llamad, y se os abri-
ra. Quien pide, recibe; y quien busca, halla; y a quien llama, se le abre.
¢Cual padre de vosotros, si su hijo le pide pescado, en lugar de pescado
le dara una serpiente? ¢O si le pide un huevo le dara un escorpion? Si
vosotros, siendo malos, sabéis dar cosas buenas a vuestros hijos, icuan-
to més el Padre celestial dara Espiritu Santo a quienes se lo pidan! (Lc
11,9-13).

31J. J. BARTOLOME, “Jests de Nazaret, orante modelo...”
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Lucas asumi6 una breve coleccion de sentencias de su fuente (Mt 7,7-
11), y con la frase “y yo os digo”, la convierte en una aplicacién de la pa-
rabola precedente. Jestis mueve a sus discipulos a confiar en Dios cuando
oran, pues seran atendidos por un Padre compasivo. La confianza de ser
escuchado no se basa en la necesidad de quien pide, sino en la bondad de
quien escucha.

Pedir, buscar, llamar, aunque sean sinénimos, indican algunos rasgos
tipicos de la oracion. No basta con ser espectadores pasivos a la orilla del
camino. Jesus va mas lejos, recibe quien pide, encuentra quien busca y es
acogido quien llama. Para ser escuchado por Dios, se debe hablar con El;
hay siempre una respuesta para quien se esforzo por conversar con su Pa-
dre.

Ahora Jesus insiste ya no tanto en la practica repetida de la oracion,
sino en la cualidad de quien escucha, Dios es Padre y ama a los suyos. Si
un padre terreno aunque no llega a ser perfecto en su bondad, tiene mu-
chos gestos de piedad con sus hijos cuando le piden alimento, mucho mas
har4 el Padre del cielo. La paternidad de Dios es el cimiento para la con-
fianza del orante.

Lucas introduce dos cambios en su fuente. Primero, suprime la antitesis
pan-piedra (Mt 7,9), y segundo, afiade una nueva oposiciéon huevo-escor-
pion, inspirado quiza en cuanto Jesas anuncié a sus discipulos misione-
ros (Lc 10,19); consigue asi una mayor fuerza al contraste entre lo deseado
(pescado, huevo), til para la salud, y lo concedido (serpiente, escorpién),
muy nocivo para la persona, inclusive estos ultimos dones serian mortales,
auténticos venenos. Jesis anima a sus discipulos a orar, soportados en la
bondad del don de Dios, su Espiritu, no ya un buen don, sino el mejor de
los regalos posibles (Hch 1,8; 2,4). El Espiritu es don del Padre para quien
lo desea, lo halla quien lo busca y se lo dan a quien lo pide. Pero Jests in-
siste en la necesidad de orar siempre.

Lucas insiste ahora sobre la oracién sin cesar, con una parabola similar
a la anterior (Lc 11,5-8); esta comparacion aparece s6lo en Lucas3?. Quien
ora debe estar embargado por esta certeza, sera escuchado; el contexto in-
mediato asi lo senala (Lc 17,22-37).

32 Véase C. GHIDELLI, “Le parabole di Luca”, Credere Oggi 12/ 74 (1993) 72-83: A.
GriN, El Evangelio de Lucas, Verbo Divino, Navarra 2005.
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También les refiri6 Jesis una parabola sobre la necesidad de orar siem-
pre y no desfallecer: Habia en un pueblo un juez que ni temia a Dios ni
respetaba a hombre alguno. Habia también en aquel pueblo una viuda,
la cual venia a é] diciendo: Hazme justicia de mi adversario. El no quiso
por algin tiempo; pero después dijo para si: Aunque no temo a Dios
ni tengo respeto a hombre alguno, sin embargo, porque esta viuda me
molesta, le haré justicia, no sea que viniendo de continuo me agote la
paciencia. Y dijo el Senor: Oid lo que dijo el juez injusto. Y éacaso Dios
no haré justicia a sus escogidos, que claman a él dia y noche? éSe tardara
en responderles? Os digo que pronto les hara justicia. Pero cuando ven-
ga el Hijo del hombre, ¢hallara fe en la tierra? (Lc 18,1-8).

La parabola se enmarca en frases explicativas de Jesus (vv. 1.6-8), las
cuales ayudan a la correcta interpretaciéon de la comparacion. Un juez in-
justo —La mayor contradiccién—, un hombre indigno ostenta el poder y
accede a la peticion molesta de una viuda desamparada. Un discipulo no
puede dudar de la obra del Padre. Dios siempre lo socorrera, siempre que
clamen a él dia y noche. Més alla de orar para ser escuchados, Jesis pide
orar sin cesar, y no solo seran escuchados, también se les hara justicia.
La comunidad de Lucas, tal vez, vivia en el desamparo, la persecucion, la
ausencia de esperanza, se atrasaba la segunda venida del Sefior, en ese con-
texto, se debe orar sin cesar, es una prueba de fidelidad, el Senor no tarda
en responder a quien le suplica.

Una comunidad cansada de esperar al Senor corre el peligro de dejar
la oracion y hacerse infiel. Lucas enfrenta esta realidad con las palabras
del Sefior sobre una pronta intervencion, pero se pregunta, si hallara fe
al llegar. La fe se sostiene en la oraciéon continua. La oracion resiste con
esperanza y alegria la espera de su Sefior (Lc 18,1-8; Hch 1,14-24; 6,6; 8,15;
10,9; 13,3).

Después de ser exhortados a orar noche y dia, los discipulos son instrui-
dos por Jesus a presentarse ante Dios sin méritos propios y endeudados de
perdon. Jesis reacciona ante la conducta sin sentido de algunos (Lc 18,9),
con una parabola breve en la cual quien se juzga bueno, se condena a si
mismo (Lc 18,14b). La parabola, material exclusivo de Lucas, no trata tanto
de la oracion, aunque la utilice como ejemplo, sino de la actitud de superio-
ridad frente al pr6jimo, comtn en personas autosuficientes y confiadas en
su condicion de “ser buenos”.
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A quienes confiaban en si mismos como justos y menospreciaban a los
otros, dijo también esta parabola: Dos hombres subieron al templo a
orar; uno era fariseo y el otro publicano. El fariseo, puesto de pie, oraba
consigo mismo de esta manera: Dios, te doy gracias porque no soy como
los otros hombres: ladrones, injustos, addlteros, ni como este publica-
no; ayuno dos veces a la semana, doy diezmo de cuanto gano. El publi-
cano, a distancia no queria ni alzar los ojos al cielo, sino que se golpeaba
el pecho: Dios, ten compasion de mi, pecador. Os digo que este bajé a su
casa justificado y el otro no, porque quien se ensalza serd humillado y
quien se humilla sera ensalzado (Lc 18,9-14).

El narrador no descalifica las afirmaciones del fariseo ante Dios (el fa-
riseo no dice mentiras, pero en su oracion no hay espacio ni para Dios, ni
para su familia, ni para el publicano, sélo se alaba él), asi como tampoco
se juzga exagerada la confesiéon del publicano. Ambos se expresan como
son. Las actitudes divergentes en su oracién no son fingidas; cada uno re-
fleja sus sentimientos y sus palabras. Pero la “maldad” de la plegaria del
buen fariseo radica no en sus palabras sobre si mismo, sino en sus senti-
mientos contra los demés, ante Dios reconoce ser mejor que muchos. Alli
no hay espacio para el pr6jimo, ni siquiera para los suyos3:.

La oracion del publicano es paradigma porque sus palabras coinciden
con sus sentimientos, delante Dios s6lo se sabe pecador (recordar el Padre
Nuestro). Dios se complace con la oracién de quien, ante El, s6lo contempla
a Dios y a si mismo, y acepta su deuda. Quien aprovecha su encuentro con
Dios para apreciar su yo y menospreciar a los otros, retorna distanciado de
Dios. El discipulo de Jests ora como pecador ante un Padre compasivo. El
encuentro con Dios no debe separarlo de sus hermanos.

Jests no acepta una oracion sin fraternidad. Quien va a la oraciéon a
reivindicarse, oculta la bondad del Padre. Ante Dios siempre estamos en
deuda, asi seamos buenos o malos. S6lo Dios Padre es el juez y justifica a
quien se sabe indigno mientras reconoce su maldad. Dios resiste al podero-
so y enaltece al pobre, como dijo Santa Maria en su oracion (Lc 1,52).

33 J. ScHLOSSER - A. ORrriz, Jestus, el profeta de Galilea, Sigueme, Salamanca 2005;
C. M. Martiny, El itinerario del discipulo: a la luz del Evangelio de Lucas, Sal Terrae,
Santander 1997; L. F. Garcia-Viana, Evangelio segiin san Lucas, Sigueme, Salamanca
1989.
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4. Jesus afronta en la oracion, la pascua final en Jerusalén

Jesus después de evangelizar siendo “kerygma” en Galilea y recorrer el ca-
mino hacia el sur de su pais, asume el reto de ser testigo en el centro poli-
tico, comercial y religioso de Palestina: en Jerusalén. Alli se desplaza con
los discipulos y en estos eventos finales de su paso por la historia, también
es clara la transversalidad de la oraciéon. Ante todo fortalece de nuevo a
los apostoles, en especial a Pedro, para asimilar la dureza de la cruz: “Yo
(Jestis) he rogado por ti (Pedro), para que tu fe no falte; y tii, una vez con-
vertido, confirma a tus hermanos.” (Lc 22,32).

En el contexto de Lucas 22 (Lc¢ 22,21-38, la despedida), (Lc 22,19-20,
la instituciéon de la Eucaristia), Jests anuncia a sus discipulos traiciones
y pruebas; a Pedro, de manera concreta, le asegura su oracion para tener
fe (Lc 22,31-32) y le predice la traicion, aunque Pedro jura fidelidad (Lc
22,33-34).

La oracion de Jests prepara la prueba y fortalece la fe de Pedro para
confirmar luego a los hermanos. Para Jests la debilidad del discipulo sera
pasajera; Pedro reaccionara y recuperara luego a sus hermanos. La oraciéon
de Jesus construye la mision de Pedro. La nueva funcién de Pedro —confir-
mar a sus hermanos— tiene un apoyo esencial, Jestis ora por él.

Lucas presenta ahora la escena de la agonia de Jests en el monte de los
Olivos34. La soledad de Jesds en su muerte cruenta se resalta con notorie-
dad, aunque los discipulos fueron con Jesus hasta alli, no le siguieron en la
oracion. Lucas silenci6 la presencia de tres discipulos con Jests aqui (Mc
14,33), simplificé la oracion de Jests, la concentro6 en una peticion (Mc 14,
35.36.39) y no habla de la hora de su pasion.

Y saliendo se fue, como de costumbre, al monte de los Olivos y sus dis-
cipulos le siguieron. Llegado al lugar, les dijo: Orad, para que no entréis
en tentacion. Se aparto de ellos como a un tiro de piedra, y de rodillas
ord: Padre, si quieres, pasa de mi esta copa, pero no se haga mi voluntad
sino la tuya. Y estando en agonia, oraba con mas intensidad; y su su-

34J. B. GREEN, The Gospel of Luke: New International Commentary of the New Tes-
tament, Eerdmans Publishing Company, Michigan 1997; W. Hexprikse, El evangelio
segun san Lucas. Comentario al Nuevo Testamento, Libros Desafio, Michigan 1996.

417



An.teol. 16.2 (2014) 391-426 / ISSN 0717-4152 Un evangelio... | H. CarpoNA R. - J.A. Sanis P.

dor fue como gotas de sangre que caian sobre la tierra; se levant6 de la
oracion y fue hacia sus discipulos y los encontr6 durmiendo de tristeza.
Y les dijo: ¢Por qué dormis? Levantaos y orad para que no entréis en
tentacion. (Lc 22,39-46).

Lucas presenta el episodio como un contraste entre la oracion de Jesus,
una plegaria bafiada por sudor en gotas como de sangre (Lc 22,44) y la falta
de oracion de sus discipulos, muertos de sueno y de tristeza (Lc 22,44.45),
de hecho la imperiosa exhortacion de Jesus a sus discipulos a orar para no
caer en tentacion abre y cierra la narracion (Lc 22,39-40.46). Los discipu-
los vencidos por el suefio, no asumen el consejo repetido, aunque Jests
ya antes les ensefid a orar (Lc 11,4). En el centro del relato esté la oracion,
solitaria (Lc 22,41), humilde (Lc 22,41) y angustiada (Lc 22,44) de Jesus.

Antes de aceptar su destino cruento, Jesus, de rodillas y embargado por
la angustia ora con intensidad (Lc 22,44). La oracion tiene la respuesta de
Dios Padre: un angel lo consuela. Si bien la oraciéon no le priva del duelo
angustioso (“agén” en griego significa lucha denodada, combate, conflic-
to...), lo conforma con el plan del Padre. Jests pide al Padre librarse de su
destino; Ora de rodillas (Lc 22,41), modelo de oracion en la entrega a la vo-
luntad del Abba, aqui (Mc 14,36; Mt 26,39) Jests pide un cambio de suerte
(la copa es imagen del destino cruento creado por Dios), pero El acepta la
voluntad de Dios (Lc 26,39).

Mientras Jesus vive en la oracion su lucha agonica, los discipulos (no
tres sino todos) duermen; por ello, caeran en la tentacion (Lc 22,47-48:
de la traicion; Lc 22,49-51: de la violencia; Lc 22,57.58.60: de la negacion
repetida). Quien no ora, no resiste la prueba: no hace la voluntad de Dios ni
asumira su proyecto. Ya en la cruz, Jesus refuerza con la oracion esa actitud
creyente por medio de la cual, en un momento doloroso, renuncia a la ven-
ganza, al desquite, al odio, al rencor... frente a quienes son los responsables
inmediatos de su muertess.

“Y Jestls decia: Padre, perdénalos, porque no saben lo que hacen” (Lc
23,34). En algunos manuscritos, escritos en griego, falta esta frase de Jests
en la cruz, por eso se duda de la autenticidad. Con todo, la oracién esta en

35 S. Garcia, Evangelio de Lucas; J. CoLoMER, Poneos en camino.
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consonancia con la ensefianza previa de Jests sobre el amor a los enemigos
(Lc 6,27.35) y la invitacion a orar por ellos (Lc 6,28); ademas, Lucas resalta
la ignorancia de los verdugos de Jesus, quienes no saben cuanto él y su
Padre Dios conocen (Hch 3,17; 13,27); Lucas presenta asi a Jests como el
modelo de martir (Hch 7,60). Por ello, la frase se considera aqui auténtica.

En su vida y en su muerte Jesus es uno con el Padre; unifica su voluntad
con la de Dios, desde la obediencia y el martirio; en ese contexto ora por sus
enemigos y les disculpa su ignorancia, no saben lo que hacen, son inocen-
tes y la muerte de Jests es un error lamentable. Jests valora estas escenas
desde Dios, su muerte es voluntad del Padre y él la asume por completo.

Lucas en el relato de la muerte de Jests, sigue de cerca su fuente (Mc
15,33-41). Pero en la tltima palabra de Jests suprime la referencia a Elias y
la pregunta desgarrada por el “abandono de Dios” (Mc 15,34-36), para re-
bajarle dramatismo a la escena y ahorrar a sus lectores el escandalo, Jests
muere en brazos de Dios a quien sabe Padre.

Antes de expirar (Mc 15,37; Sal 31,6), Jesds grita a viva voz (Mc
15,34.37), no el abandono de Dios (Mc 15,34; Sal 22,2), sino su “abandono”
en las manos del Padre, la plena aceptacion de su voluntad. Su dltima frase
en la cruz ratifica cuanto siempre hizo en toda su vida (Lc 2,49; 4,43; 9,22;
13,33; 17,25; 19,9-10; 22,7.37), ¥ la muerte es un final coherente para su
trayectoria vital, pero en la cruz no termina este proyecto divino.

Entonces Jestis, gritando con gran voz, dijo: iPadre, en tus manos en-
comiendo mi espiritu! Y dicho esto, expiré (Lc 23,46). Lucas pone en labios
de Jests el apelativo Padre: el Dios a quien se entrega por entero es su
Padre; la obediencia, aunque cueste la vida, es siempre un ejercicio de filia-
cién. Lucas cambi6 también el sentido de la oracion de Jestis ya moribun-
do, la oracién del Salmo 31,8.11.16, pedia la curacion fisica y la liberacion
de los enemigos del orante; éste confiaba la vida a Dios, se la entregaba
para ser custodiado por El y tener asi larga vida. Jests no usa el futuro del
texto original, sino el presente; ante la muerte inminente en la cruz, Jests
da su vida, confiado en el Padre; antes que el imperio romano y sus adver-
sarios cercanos le quiten la vida, El se pone en manos de su Padre para no
terminar solo en manos de sus enemigos.

El dltimo acto de Jess en la cruz, la entrega de su vida, es una plegaria
filial, es el grito del pobre. Jestis muere en una conversacion orante (Sal 31,6)
con su Padre Dios, y este coloquio tiene como tinico motivo la entrega de la
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vida sin reservarse nada para si. Ante la muerte de Jesus, llama la atencion,
en el relato de Lucas, la reaccion del responsable inmediato de este asesinato:

“Viendo el centurion (romano) lo sucedido glorifico a Dios diciendo: en
verdad este hombre era justo” (Lc 23,47). Este verbo glorificar (en griego:
doxaz0), significa también alabar, orar, honrar... Este verbo con el sentido
de “alabar y glorificar” es constante en Lucas, aparece al menos nueve
veces (algunas citas: 4,15; 5,25s; 7,16; 13,13; 17,15; 18,43; 23,47). Como se
dijo al inicio, después de la visita a la familia de Belén, los pastores regre-
saron “glorificando y alabando a Dios” (2,20a), una actitud en la cual se
evidenci6 su condicion orante.

Por lo tanto, uno de los primeros convertidos con la muerte de Jesus es
su asesino, al ver la manera como afront6 su cruz. Y la respuesta a esta re-
velacion es la actitud orante tipica de este evangelio: el centurion romano
glorifico a Dios. Lucas evita aqui la palabra latina “centurio” y usa la frase
griega “jefe de cien soldados” para acentuar la condicidn de este hombre,
es romano y por ello pagano. Por lo tanto, un fruto de la cruz de Jesus, es la
apertura del Evangelio a las naciones gentiles3®.

Este oficial romano (también hay un centuriéon romano en Lc 7,1-10;
y Cornelio, otro centurion en Hch 10,1-48), como muchos temerosos de
Dios mencionados en el Evangelio y Hechos de los Apostoles, reconoce en
su alabanza la majestad y la providencia divina. Ademas su oracion nace de
una profesion de fe: el recién crucificado es un “justo”, otra cardinal afir-
macion biblica®’. El centuriéon romano “da gloria a Dios”, acepta el designio
de Dios, la muerte injusta del Mesias y desvela otra cara del hecho, la cali-
dad del crucificado, es un justo, el justo de Dios. Es el sentido del adverbio,
en verdad, realmente, por cierto... era un justo (en griego, “dikaios”).

El Evangelio de Lucas se cierra con una frase, como se indic6 antes,
semejante al inicio de la obra (Lc 1,8-10), es decir, el relato lucano conclu-
ye en el Templo de Jerusalén, entre alegria y alabanzas divinas: Ellos (los
discipulos) después de postrarse ante El (Jestis resucitado), se volvieron
a Jerusalén con gran gozo, y estaban siempre en el Templo bendiciendo a
Dios (Lc 24,52-53).

36 Cfr., G. LEonarDI, “L.” Evangelista Luca Promotore del pluralismo cristiano”. Stu-
dia Moralia 39/1 (2001) 99-104.
37 Véase F. Bovon, El Evangelio segiin San Lucas, 549-562.
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Al inicio del Evangelio en el santuario, el AT llega a su fin para dar paso
al NT. Y el evangelio termina mostrando la nueva comunidad a partir de la
resurreccion, llena de gozo y bendiciendo a Dios en el Templo de Jerusa-
1éns8,

De acuerdo con una cita del libro del Eclesiéstico (50,17), el pueblo de
Israel al recibir la bendicion, adoraba al Dios altisimo. Aqui en Lucas, al
final de su evangelio, los discipulos se prosternan delante de Jests resuci-
tado. Ya de manera clara Jestis es reconocido como el Hijo de Dios, tiene
todos los honores, vencio la barrera de separacion entre los seres humanos
y Dios Padre. Por ello, la comunidad ahora esté llena de alegria como al ini-
cio del evangelio, el nacimiento regal6 ese don a sus destinatarios (Lc 2,10).
Y el Templo sirve de marco a la accidon tanto aqui (v. 53) como al inicio de
la obra lucana (1,9.21; 2,27.46).

En Lucas 1,9.21, Zacarias estaba en el Templo, en su espacio ordinario
como sacerdote. Aqui en Lc 24,53, los discipulos del resucitado estan en el
“Hier6n” en griego, el espacio sagrado, pues ellos son laicos y no miem-
bros del clero que entran en el santuario. El Templo ya deja de ser la tni-
ca opcion para el dialogo con Dios. Ahora, gracias a estos laicos todos los
espacios son propicios para el encuentro con el resucitado3. Ya el Templo
no es lugar de sacrificios sino para la oracion (Hch 3,1), no es espacio de
holocaustos sino para el anuncio testimonial (Hch 3,12-26).

Los discipulos orantes “estan siempre en el Templo” pero arropados
con una nueva comprension. El futuro de Dios Padre es el futuro de los
seguidores de Jesus, se pasa de una era antigua a una nueva era, de un es-
pacio sagrado al mundo entero, de las murallas de Jerusalén a los confines
de la tierra (Hch 1,8). Y uno de los apoyos fundamentales para llegar a esta
meta es la oracion4°.

38 Cfr., X. P1kaza, “Resurreccion de Jesus: perspectiva de Lucas”, Biblia y Fe 25/50
(1999) 34-74; G. CaNELLAS, “La pasion: perspectiva de Lucas”, Biblia y Fe 25/50 (1999)
100-124.

39 F. Bovon, El Evangelio segiin San Lucas, 687- 706.

40 Cfr., J. M. CaBaLLERO, “La oracion en la iglesia primitiva: estudio sobre el libro
de los Hechos de los Apostoles”, Burgense 38/ 47 (1997) 33-65; J. A. JAurkGul, “En el
centro del tiempo: la teologia de Lucas”, Estudios Eclesiasticos 68/264 (1993) 3-24.
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5. Algunas conclusiones

Para Lucas, la oracion de Jesus esta hecha de “vida”, de la relacion constante
con su Abba, por eso Jests es el Hijo transido por la oracion. Templo y sina-
goga dejan de ser lugares privilegiados para la oracién de Jesuas (Jn 4,21): la
soledad se halla en todo lugar (Lc 11,1), en la montana (Mc 6,46; Lc 6,12; Jn
6,15) o en un huerto (Lc 22,39-41), alli conversa con el Padre, lo frecuenta
(Mc 1,35) y traspasa el arte de la oracién a sus discipulos (Mt 6,6).

La oracién de Jests sostiene su vida misionera y es reflejo de su expe-
riencia personal; ella prepara o preside los eventos centrales de su vida y de
su diaconia (Lc 3,21; 6,12; 9,18; 9,28; 11,1; 22,40-44; 23,34.36). La oraciéon
revela su vida interior; la conciencia de ser hijo de Dios con quien ora y
dialoga. Jests llama a Dios Padre, pero como Hijo amado.

La singular relacion con el Padre, la vive Jests durante su servicio mi-
sionero, la mision es la razon de ser de su oracion (Lc 10,21-24), s6lo el Hijo
conoce y da a conocer al Padre (Lc 10,22; Mt 11,27). Y lo hace en la accion
de gracias por la mision realizada con éxito (Lc 10,21-22), cuando la agonia
en Getsemani (Lc 22, 42) o antes de la muerte en la cruz (Lc 23,34.46).

Para Jests su vida es oracién y la oracién no se separa de la vida, desde
esa realidad comparte su experiencia orante y ensefla a orar a sus discipu-
los (Le 5,16; 11,1-13; 18,1-15). Jests ensena a orar como €l ora (Lc 10,21;
22.42; 23, 43.46, y alli instruye a los suyos para dialogar con el Padre y en-
contrarse como hijos. Ora por los enemigos (Lc 6,28) en la cruz (Lc 23,24);
para el arribo del reino (Lc 11,2) y para esperar con paciencia al Hijo del
Hombre (Lc 21,36).

La oracion de los discipulos busca la superacion de la prueba, la valida-
cion de la fidelidad (Le 10,21-24; 21,36; 22,36; cfr. 18,7-8). Los discipulos
oran mientras esperan la venida del Sefior, conscientes de los peligros y de
la propia fragilidad, para no entrar en tentaciéon (Lc 11,4; 23,43.46). La
oracion sera constante, sin pausa, como en la vida de la primera comuni-
dad cristiana (Hch 1,14.24; 12,5; 13,3; 14,23).

La muerte de Jests abre la etapa definitiva de la salvacion y Jests afron-
ta su muerte en la cruz, en una actitud orante, confiado en su Abba#. Esta

4 Cfr. M. Borg - J. D. CrossaN, La primera navidad, 183-200.
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salvacion desborda la frontera de los judios y alcanza a los gentiles, incluso
a los enemigos (romanos) figurados en el centuridn, quien reconoce a Je-
sus crucificado como un hombre justo e inocente. Las palabras finales de
Jesus en la cruz expresan una profunda confianza en Dios Padre, quien en
definitiva tiene la palabra decisiva de esta historia.

Al final del Evangelio, el gozo, la alegria y la alabanza, signos mesiani-
cos presentes de manera transversal en el entero relato lucano, desde la
infancia hasta después de la Ascension (Lc 1,14.28.44.47; 2,10; 24,52-53),
invaden ahora a los apdstoles de Jesis, quienes se retinen en el templo de
Jerusalén para orar el don prometido por el resucitado (Lc 24,49), para ser
revestidos con la fuerza de lo alto. El Espiritu acogido en clima de oraci6on
impulsa la mision de la Iglesia. Cuanto empieza en el Templo (Lc 1,8-10),
termina con el dinamismo renovador del Espiritu en el Templo (Lc 24,52-
53; Heh 3,1).

La vida de Jests hecha oracion y la oracion praxis reveladora del Padre
y de su plan sobre los seres humanos en esta historia, en medio de sus go-
zos y sus sufrimientos, se convierte en un paradigma para los creyentes de
hoy en un mundo plural con todas sus luces y sus sombras+. Una realidad
fascinante porque es atractiva y cada dia mueve a las personas a superar los
obstaculos atravesados en el camino, con el &nimo de transparentar en sus
cuerpos a Jesus de Nazaret, el Mesias Hijo de Dios. Esta es la invitacion y
ala vez el desafio para quien se dice hoy por hoy discipulo de Jests orante.
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Resumen

El presente escrito viene a entregar una aproximacion al corpus representativo del
repertorio musical de la Iglesia Cristiana Catolica de Occidente, generado en el arte
medieval. Se abordara también la figura de San Gregorio Magno y la leyenda creada
en torno a él como autor del canto que lleva su nombre. Se describiran algunas carac-
teristicas de los repertorios, concluyendo con su inclusién como arte en la sociedad
medieval.
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Abstract

This letter is to provide an approximation to the representative corpus of the musical
repertoire of the Catholic Christian Church of the West, generated in medieval art.
They also address the figure of St. Gregorio Magno and the legend built around him
as the author of the song that bears his name. Some features of the codes is described,
concluding with its inclusion as art in medieval society.

Keywords: Medieval Art, St. Gregorio Magno, Gregorian chant.

! Profesor en el Departamento de Estudios Generales de la Universidad del Bio-
Bio. Correo: huribe@ubiobio.cl

427



An.teol. 16.2 (2014) 427-440 / ISSN 0717-4152 Gloria in Excelsis Deo... / H. Urisg U.

Introduccion

El arte ha acompafiado el devenir social y cultural de los pueblos desde
tiempos muy remotos. Su historia, forma de vida, pensamiento y vision
del mundo se ven plasmadas en sus expresiones artisticas, testigos ciertos
de una realidad ancestral que podemos conocer hoy y legar para el futuro.

En el caso del periodo conocido como Edad Media, tiempo de forma-
cién y consolidacion de la Europa occidental, su arte va a ser el resultado
de una amalgama de sucesos acontecidos por mas de diez siglos, teniendo
como referente a Dios, al cual se le honra, se le da gloria y se le venera con la
oracion en el templo, erigiéndose monumentales catedrales con decorados,
porticos y accesorios refinados para la liturgia. La estética de esta época
se puede resumir como “un modo de ver la naturaleza como reflejo de la
trascendencia... esta viva en la sensibilidad de la época como una fresca
solicitud hacia la realidad sensible en todo sus aspectos, incluido el de su
disfrute en términos estéticos™.

La musica no estuvo ajena y jugb un rol preponderante en este periodo,
en especial el canto gregoriano, siendo éste uno de los aspectos fundamen-
tales a tratar en el presente escrito. Se desarrollara el texto comenzando
con un primer apartado que da cuenta del arte cristiano en la iglesia pri-
mitiva y veremos como se fue consolidado con el correr de los siglos el cor-
pus representativo del repertorio musical de la iglesia cristiana catélica de
Occidente. También se abordara posteriormente la figura de San Gregorio
Magno y la leyenda creada en torno a él como autor del canto que lleva
su nombre. Luego nos adentraremos en conocer algunas caracteristicas de
estos repertorios, senalando finalmente a modo de conclusion lo planteado
por Duby en funcién del arte medieval y su relacion directa con la sociedad.

El arte cristiano en la iglesia primitiva

Entre los afios ca. 200 al 400 d.C., se comienza a gestar el referente de
formacion del arte que luego decantara en la Alta Edad Media, tomando
todos los acontecimientos sociales culturales de ese periodo, que se puede

2 Cf. U. Ecco, Arte y belleza en la estética medieval, Lumen, Barcelona 1999, 13.
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resumir en los aportes de: lo figurativo heredado del imperio romano; el
elemento simbdlico que comenzara a tomar fuerza en el arte cristiano y el
elemento abstracto aportado por los pueblos barbaros, situacion que en
definitiva marcara y se potenciara a lo largo de toda la Edad Media en sus
diversas manifestaciones artisticas.

El arte cristiano de las primeras comunidades reunidas en las catacum-
bas va a recurrir a la imagen como recurso simbolico evangelizador, apo-
yandose en las pinturas finebres de los patricios romanos, dandole ahora
una nueva lectura desde la mirada cristiana a dichas imagenes. Recorde-
mos que ya en este periodo, era costumbre la inhumaciéon de los cuerpos
en Roma, legado adquirido de los etruscos quienes en elegantes y muy bien
tallados sarcofagos dejaban reposar los cuerpos de los muertos. Los cris-
tianos, siguiendo esta tradicion, van a enterrar a sus deudos en tumbas,
incorporando en los nichos esta incipiente iconografia de pasajes biblicos
que retrataban al buen pastor; la cena del Sefior; Adan y Eva; el bautismo;
entre otros motivos religiosos3.

Jestis Rodriguez nos entrega una mirada de este periodo histérico y de
su acontecer artistico, sefialando que:

En cuanto al arte en la época medieval surgira a partir del arte romano
dandose el arte paleocristiano y futuros estilos por todo el Occidente,
destacando el arte prerroménico que se da tras la ruina del Imperio Ro-
mano de Occidente, momento en el cual se establecen varios pueblos
denominados barbaros en sus respectivas provincias y que acabaran
con la unidad artistica occidental, creando nuevos simbolos debido a
sus artes propios, muchas veces anteriores a la conquista romana y de
su conversion al cristianismo, consiguiéndose una importante fragmen-
tacion cultural4.

Es esta fragmentacion cultural la que dara lugar a diversas practicas
musicales locales que se iran configurando a favor de sus celebraciones que

3 Cf. Al respecto con las pinturas de las catacumbas romanas publicadas en: http://
es.wikipedia.org/wiki/Catacumbas_de_Roma#mediaviewer/Archivo:Baptism_-_
Saint_ Calixte.jpg bajo licencia Public domain via Wikimedia Commons. (19-07-
2014).

4 Cf., J. RopricuEz, El canto gregoriano y la miisica medieval, Club Universitario,
Alicante [s/a], 12.
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seguiran en un comienzo el modelo hebraico conocido por el pueblo judio.
Dentro de las caracteristicas de estos primeros cantos est “... una musica
vocal monddica, con recitacion modulada del salterio, en ritmo libre no
medido, caracteristicas fijadas ya entre los siglos IV y III antes de Cristo y
que pasan tal cual al fondo cristiano primitivo”s.

Pero no so6lo el influjo judio formo el repertorio musical, sino que tam-
bién los cantos locales tuvieron un rol importante. El recurso del cotrafac-
tum, en melodias populares utilizadas con fines litargicos cambiandoles su
texto, ya son temas aceptados en el estudio de la musica litargica cristia-
na®. La tradicion oral ha sido el vehiculo que ha logrado, en un primer mo-
mento, sostener esta musica cristiana con sus caracteristicas reconocibles,
como lo sefiala el destacado musicologo espafiol Ismael Fernandez de la
Cuesta, al plantearnos que:

La musica que ha nacido y ha sobrevivido, mucho o poco tiempo, en
la tradicion oral antes de ser fijada por escrito, como es el caso de los
cantos del repertorio gregoriano, la chanson trovadoresca y trovera, la
cancion tradicional de los cancionero populares modernos, presenta
multiples caracteristicas de fijeza y de fugacidad en sus elementos rit-
micos y melodicos’.

Maria Teresa Ramos sostiene que esta musica a favor de la liturgia y las
celebraciones cristianas comienza a dar un giro en lo territorial. Partiendo
de Jerusalén, pasa por Antioquia, Asia Menor hasta Roma desde donde se
difundira a todo Occidente. La unién de este fondo antiguo con la teoria
musical griega que adopta estos repertorios dara lugar a los dos grandes
cauces de la cristiandad medieval. Por un lado se fortalecera el canto bizan-
tino en oriente tomando por lengua oficial el griego y por otro lado el canto
occidental llamado gregoriano en latin®.

5 Cf. M. Ramos, “El canto gregoriano en la historia”. En: A. GaLinoo (ed.), La mi-
sica en la Iglesia de ayer y de hoy, Universidad Pontificia Salamanca, Salamanca
[s/a], 53.

¢ Cf. M. Ramos, “El canto gregoriano...”, 53.

7 Cf. 1. FErRNANDEZ DE 1A CUEsTA, “Claves de retérica musical para la interpretacion
y transcripcion del ritmo de las Cantigas de Santa Maria”, Miisica 10-11 (2003-2004)
30. Véase también del mismo autor: “Lo efimero y lo permanente en la musica tradi-
cional”, Musica 2 (1995) 73-101.

8 Cf. M. Ramos, “El canto gregoriano...”, 53.

430



An.teol. 16.2 (2014) 427-440 / ISSN 0717-4152 Gloria in Excelsis Deo... / H. Urisg U.

Es en el ano 313, con la promulgacion del Edicto de Milan por mandato
del emperador Constantino, cuando se permite la libertad de culto hacién-
dose publica la profesion de la fe cristiana, “lo que proporcion6 la basqueda
de unos edificios apropiados donde poder celebrar una liturgia que con el
tiempo se fue convirtiendo en complicada a la vez que solemne y vistosa®.
Al ir asumiendo el imperio el cristianismo, muchas personas pasaron del
paganismo al cristianismo sumergiéndose en las aguas del bautismo. La
Iglesia se convirti6 en una institucién oficial del imperio con una jerarquia
a la par de la administraciéon imperial, teniendo como maxima autoridad
al obispo de Roma como sucesor de Pedro. La Iglesia asumi6 por tanto el
legado cultural de la antigua Roma como sefiala Georges Duby por medio
de: la escuela como pilar basico de formacion de la elite ciudadana; el uso y
ensenanza del latin; la designacion de los obispos pertenecientes a las gran-
des familias romanas, quienes a través de la exaltacion de las liturgias, la
musica y las artes visuales daban gloria a Dios y por sobre todo a su ciudad
y a su magisterio®°.

Es en esta nueva etapa de la vida cristiana donde los obispos construye-
ron nuevos edificios para reunir a los nuevos cristianos que cada vez iban
en aumento. Es asi que en diferentes ciudades se reutilizaban los antiguos
edificios romanos ahora con caracteristicas estructurales de culto cristiano.
Sobre este aspecto Duby senala:

Ampliaban los edificios que quedan en pie, levantaban otros nuevos, a
veces en el mismo foro, en el emplazamiento de templos dedicados a
falsos dioses, reutilizando sus elementos estructurales con plena fide-
lidad a las tradiciones clasicas... construian basilicas, largas naves que
estaban flanqueadas por galerias y que desembocaban en el abside, con
la silla episcopal. Construian baptisterios de planta centralizada en tor-
no al octagono de la piscina, simbolo de la transicion de lo terrenal a lo
celestial, de lo material a lo espiritual®.

9 Cf. J. Asencio, El canto gregoriano, Alianza, Madrid 2003, 20.
1o Cf. G. Dusy, Arte y sociedad en la edad media, Santillana, Madrid 2011.
1 G, Dusy, Arte y sociedad..., 20.
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Un ejemplo de lo descrito por Duby se puede observar en la actualidad
en las basilicas de Santa Sabina, o en Santa Maria la Mayor, las cuales man-
tienen los elementos arquitectonicos propios del periodo paleocristiano del
siglo V, caracterizandose por potenciar la elegancia mediante el alarga-
miento y la mayor altura de su nave central®.

Gregorio Magno y el canto gregoriano

El historiador italiano Indro Montanelli nos entrega antecedentes bastan-
tes descriptivos de Gregorio Magno, presentandolo como “... un hombre
de estatura mediana, precozmente calvo, con grandes ojos negros, nariz
aguilefia y dedos ahusados. La expresion de la cara es la de un hombre
autoritario, nacido méas para mandar que para orar y habituado a hacerse
obedecer”3. También este autor sefiala que San Gregorio naci6 en Roma
en el afio 540 cuyo padre fue Gordiano y su madre Silvia, familia patricia
acomodada que vivia en un palacio en el monte Celio. Fue nombrado papa
en otofo del afio 1590 y que “encontr6 también tiempo para reformar la
liturgia y la disciplina de la curia. La celebracion de la misa de rito romano
le debe sus esquemas simples y solemnes; la musica sacra, sus armonias.
Gregorio compuso bellisimos himnos —los llamados Cantos gregorianos—
que dirigia personalmente en el coro de San Pedro™.

La mayoria de los textos de historia y algunos, de musica en particular,
hacen esta afirmacion sobre Gregorio Magno como el creador y en el menor
de los casos como el recopilador y reformador de la liturgia catdlica y de su
canto. Ciertamente que hoy en dia, los estudios musicol6gicos echan por
tierra esta afirmacion al no existir ningtin documento claro que lo justifique.

Algunos de los argumentos que los estudios actuales plantean sblo nos
permiten considerar como leyenda la atribucién gregoriana al repertorio
musical en cuestion, basandose en lo siguiente:

2 Cf. Con fotografias y planta arquitectonica de la basilica de Santa Sabina en:
http://timerime.com/es/periodos/2443642/Arquitectura+Paleocristiana/(21-07-
2014).

13 Cf. I. MONTANELLI - GERVASO R., Historia de la Edad Media, Random House Mon-
dadori, Barcelona 2002, 108.

14 T. MONTANELLI - GERVASO R., Historia de la edad media..., 110.
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Primero. Existen tres siglos de distancia desde la muerte de San Gregorio
en el ano 604 hasta la aparicion en el siglo IX de los primeros codices de
musica notada conocidos como graduales. Uno de estos es el manuscrito
47 de la Biblioteca Municipal de Chartres de origen britanico. Por lo tanto
es muy poco probable que los repertorios difundidos en forma oral y luego
fijados por escrito hayan sido conocidos por el Papa Gregorio.

Segundo. Los escritos de la época y posteriores que dan cuenta de los papas
de aquel periodo y del propio Gregorio Magno, no entregan informacion
acerca de su funcién como compilador y restaurador especificamente de
la musica en la liturgia. Prueba de ello es el escrito De viris illustribus de
San Isidro de Sevilla, contemporaneo de San Gregorio considerada como la
primera biografia del Santo. Dicha biografia no hace referencia alguna a su
calidad de reformador de la musica de su tiempo*°.

Tercero. El papa Gregorio Magno goz6 de mucha fama en el mundo anglo-
sajon al llevar misiones evangélicas a esos lugares, consideradas como una
de las mas importantes tareas llevadas a cabo bajo su pontificado?. Por el
afo 714 un monje inglés de Withby escribe una biografia del santo donde
por primera vez se relata un hecho milagroso. Gregorio dicta a un copista lo
que el espiritu santo en forma de paloma le dice al oido. De aqui en adelan-
te se fundamentaréa la leyenda de que San Gregorio inspirado por el espiritu
santo sera el compilador de un antifonario para el estudio de los cantores
y formador de una Schola Cantorum®. El antifonario conocido como de
Hartker del siglo IX representa iconograficamente esta escena y de aqui en
adelante se comienza a difundir la leyenda de San Gregorio como el compi-
lador del repertorio musical litargico®.

15 Cf. I. FERNANDEZ DE La CUESTA, San Gregorio Magno y el Canto gregoriano, Real
Academia de Bellas Artes de Santa Maria de la Arrixaca, Murcia 2005.

16 T, FERNANDEZ DE LA CUEsTA, San Gregorio Magno...

7 Cf. J. Asencio, El canto gregoriano...

18 Cf. FERNANDEZ DE LA CUESTA, 1., San Gregorio Magno...

19 Cf. Antifonario de Hartker. San Galo, Stiftsbibliothek, cod. 390, p. 13. Véase en
version digital el codice completo o en su defecto la iconografia aqui citada en: http://
www.e-codices.unifr.ch/en/csg/0390/13/medium (24-07-2014).
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Sera entonces bajo el imperio de Carlo Margo donde la unificacion
politica se realizara a través de una unificacién litargica, tomando como
referente la figura de San Gregorio como autoridad, alimentando la leyen-
da que se consolidara en el tiempo propagandose por todo el imperio. Las
ordenes conventuales que surgiran en esta época seran en definitiva las
encargadas de recoger, transmitir y crear formas musicales que conforma-
ran el llamado canto gregoriano, siendo la orden benedictina con su regla
monastica la base que seguiran las futuras congregaciones religiosas.

En los monasterios estaban los libros, la escuela, las iméagenes. Los
monjes también lo difundian por diversos lugares y llevaban el canto como
féormula de rezar y exaltar la palabra de Dios. Tenian que ser formados en
la entonacion romana legada de San Gregorio Magno y fueron cada vez mas
perfeccionando su canto para alabar a Dios a todas las horas del diay de la
noche?°.

Sobre la arquitectura de los monasterios®' de este periodo, que en la
mayoria de los casos se ubicaban en las afueras de las ciudades, en lugares
apartados de la civilizacion, Duby sehala:

... los monasterios benedictinos se parecian a las grandes casas aristo-
craticas, erigidas en amplios dominios explotados por trabajadores de-
pendientes. Eran centros ricos, arraigados en la prosperidad rural, y,
como en las villas risticas a las que se habia retirado la nobleza senato-
rial, se mantenia en ellos el recuerdo de la ciudad abandonada. El mo-
nasterio benedictino era su réplica en pequefio, cerrado sobre si mismo,
pero provisto de todas las comodidades, fuentes, termas, un conjunto
de edificaciones solidas organizadas en torno a un espacio central, el
claustro, con porticos adornados con capiteles parecidos a los del foro®2.

Cluny fue el mayor monasterio benedictino de importancia para el
asentamiento del canto gregoriano en Europa occidental. Fue fundado en
el afio 909 con mas de mil casas monasticas repartidas por Francia, Italia e

20 Cf. Dusy, G., Arte y sociedad en la edad media. op. cit.

2 Cf. Planta de un monasterio benedictino http://historiaarquitecturausma.
blogspot.com/2010/11/arquitectura-romanica.html (25-07-2014).

22 http://historiaarquitecturausma.blogspot.com/2010/11/arquitectura-romani-
ca.html (25-07-2014), p. 24.

434



An.teol. 16.2 (2014) 427-440 / ISSN 0717-4152 Gloria in Excelsis Deo... / H. Urisg U.

Inglaterra, lugares que se vieron favorecidos con este nuevo canto que vie-
ne a sustituir al antiguo canto de cada lugar, como ocurri6 en Espafa con el
rito hispanico o mozarabe. Con la copia de innumerables libros de liturgia
y la impronta del imperio carolingio en estructurar la liturgia y difundirla
en forma homogénea por todo el imperio, la musica va a representar, y la
gregoriana en particular, este espiritu de organizacion en torno a la liturgia
de occidente. Pese a la labor de expansion de Cluny se conoce muy poco
acerca de sus solemnes liturgias que especulamos estarian recargadas de
decoraciones tanto en el altar como en el resto del templo, con espléndidas
vestiduras bordadas en oro y finas telas de los celebrantes y con sus pompo-
sos libros iluminados, de los cuales se conservan en la actualidad sé6lo dos
libros litdrgicos cluniacences, un gradual que contiene un prosario y un
kyriele; y un secuenciario®.

Toda esta exageraciéon en las practicas litargicas de los cluniecences,
llevo en el siglo XII a replantearse la funcién de los monjes en la litur-
gia por parte de un grupo de clérigos que “no veian con muy buenos ojos
ese esplendor en el culto que desviaba la devocién a terrenos puramente
materiales, descuidando a menudo los espirituales®#”, fundando una nueva
orden mas conforme a la regla de San Benito encabezada por Bernardo,
teniendo como monasterio mayor Citeaux. Nace entonces una nueva orden
monastica, la de los Cistercienses. Estos monjes buscaron alabar a Dios en
la austeridad de sus practicas buscando los origenes musicales en tiempos
de San Gregorio, copiando antifonarios de esta antigua tradicién conside-
rada como el auténtico canto litirgico?.

23 Cf. J. Asencio, El canto gregoriano...

24 J. AseNcio, El canto gregoriano..., 117.

25 La congregacion cisterciense continud su labor musical en los siglos siguientes
editando libros para uso litirgico en notacion musical neumaética, con ritmo libre per-
teneciente a la normalizacion del repertorio reformado realizada por Solesmes desde
finales del siglo XIX a la primera treintena del siglo XX, asumida oficialmente por la
Santa Sede con la ediciéon Vaticana de los nuevos textos de canto gregoriano. Ejem-
plos de esta escritura musical la podemos encontrar en el libro Graduale editado por
los cistercienses, que contiene las partes del propio de la misa del afo litargico y una
cantidad mayor de cantos, misas y secuencias con fecha de 1899, reeditado en Bélgica
en 1933.
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El repertorio gregoriano

Podemos dividir en dos grupos el repertorio gregoriano. El primero, lla-
mado fondo antiguo, al cual pertenecen las canciones que se heredaron de
la tradicion oral y que datan del periodo anterior al Imperio Carolingio,
cuyas caracteristicas musicales estan dadas por la ornamentacion realizada
por los cantores en la recitacion de los salmos que con el paso del tiempo
fueron quedando escritas. Como sefiala Ismael Fernandez de la Cuesta, la
identificacion del fondo antiguo se puede reconocer por los textos latinos
de los salmos segtn las versiones que precedieron al uso de la biblia Vulga-
ta. El otro fondo, conocido como canto tradicional gregoriano, ya aparece
por escrito a partir del siglo IX, en los libros y cantorales con un tipo de
notaciéon musical neumatica. Estos repertorios fueron creandose segin las
necesidades litargicas y complejizandose con el paso de los siglos.

Es en la Misa donde el repertorio gregoriano adquiere su mayor im-
portancia y es la forma musical de composicion preferida elegida poste-
riormente por los grandes musicos de todos los tiempos. Dentro de la misa
estan los cantos proprium missae y ordinarium missae. Los primeros son
especificos de cada fiesta en particular y cantan con texto propio el introito,
gradual, aleluya, ofertorio y comunién. El segundo grupo cantan siempre
con el mismo texto y son comunes a otras celebraciones: el kyrie, gloria,
sanctus y agnus Dei.

Existe en el repertorio gregoriano misas exclusivas del ordinario, crea-
das para Pascua de Resurreccion, Pentecostés, Corpus Christi, Misa de
Angelis®® para el nacimiento de Cristo y también posteriormente se agrega
la creacion de la Misa de Requiem para despedir a los difuntos.

Son muchas las formas de canto gregoriano de las cuales sélo ejempli-
ficaremos algunas para tener una idea general de su riqueza musical y la
variedad en cuanto a usos, tipos e interpretacion. Comenzaremos sefialan-
do que, de acuerdo a la interpretacion dentro de la liturgia o en el rezo de

26 Cf. Misa de Angelis, Schola Gregoriana Mediolanensis. Director Giovanni Via-
nini, Milano, Italia. http://www.youtube.com/watch?v=37q9zIznj2M (24-07-2014).

Esta Misa que data aproximadamente del siglo XVI. En la actualidad se sigue can-
tando todos los afios en la basilica de San Pedro en Roma para la solemne vigilia de
Navidad, celebrada por el Papa.
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las horas, se puede cantar en forma antifonal que consiste en la alternancia
entre dos coros. Se canta también en forma responsorial, alternando solis-
ta y coro; y por ultimo esta la forma de canto directa, sin alternancia, un
solo cantor o grupo de cantores.

Si consideramos la relacién entre notas musicales y silabas, encontra-
mos cantos silabicos, donde cada nota o la mayor parte de ellas calzan con
una silaba textual. Cantos melismaticos son aquellos donde largos pasajes
melddicos desarrollan una idea musical tomando una silaba del texto. Hay
que considerar que en la mayoria de los casos tanto lo sildbico como lo
melismatico lo podemos encontrar en una sola cancion, que acentiian en
alguna palabra destacada o en su final la prolongaciéon melddica, es decir,
desarrollan el melisma sobre la tltima silaba. Un ejemplo de esto lo encon-
tramos en la formula del Kyrie, donde se mantiene el melisma en la Gltima
silaba de esta palabra con una prolongada linea mel6dica ondulante. Otro
lo encontramos en la mayoria de las formulas del alleluia o en el amén,
melisma desarrollado en la pentltima silaba por largos pasajes.

Con respecto a la interpretacion de estos repertorios y a su estructura
morfologica, es necesario sefialar que los diversos cantos se ordenan en
ocho modos llamados modos eclesiasticos medievales y que tiene de re-
ferencia los modos griegos antiguos. Cada canto gregoriano va a tomar el
aliento del modo en el cual se encuentra la melodia y el ritmo, ensalzando
el contenido del texto y comunicidndolo segin sea la ocasiéon. Los cantos
entonados en el segundo modo por ejemplo tienen la caracteristica de tener
textos de penitencia y pesar, en cambio los del octavo modo son de espe-
ranza y consuelo. Como senala Donald Jay:

La melodia esta adaptada al ritmo del texto, a su clima general, y a la
funcion litargica que cumple, no hay tentativas de adaptar la melodia a
efectos emocionales o pictoricos especiales. Esto no quiere decir que el
canto gregoriano sea inexpresivo, sino que no posee esa cualidad que los
musicos llaman espressivo?.

27 Cf. D, Jay, Historia de la musica occidental I. Alianza, Madrid 1988, 61.
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A modo de conclusién

El arte en el Medioevo es el resultado de los procesos politicos caracteriza-
dos por los vertiginosos cambios de las estructuras sociales y la formacion
cultural de aquel entonces, plasmandose todo aquello en sus creaciones
artisticas.

Alaluz delo planteado por Duby sobre la funcién del arte medieval y su
relacion directa con la sociedad, sefialaremos que:

La creacion artisticas estuvo orientada por los hombres en cuanto a un
arte ofrecido a Dios. Esto queda de manifiesto en la misica, como instru-
mento de alabanza y accién de gracia (canto del Gloria in excelsis Deo del
ordinario de la Misa); y de ofrenda a los Santos Patronos donde cada uno
comenzo a tener sus propios cantos (cantos del Propio de la Misa) para las
celebraciones litargicas. La excesiva y costosa ornamentacion y decoracion
de los lugares sagrados se justificaba puesto que “nada era demasiado bello
cuando se iba a colocar bajo la mirada del Todopoderoso™=8.

Las creaciones artisticas eran mediadores que favorecian la comuni-
cacion con el mas alla. Los monumentos, objetos, imagenes, antifonarios,
libros para la liturgia y cantorales —siendo los primeros del siglo IX— co-
nectaban la Jerusalén Celestial con el mundo terreno. Las catedrales eran
el lugar donde se podia trascender y experimentar la otra vida ayudada por
la entonacion de salmos, himnos y secuencias que iban dando cuenta de un
Cristo resucitado (Victimae paschali laudes); del Espiritu Santo derrama-
do alos discipulos de Jesus para que anunciaran la buena nueva a todas las
naciones (Veni, Sancte Spiritus); y de Maria madre de Jestis y madre de la
Iglesia que junto al pie de la cruz acompanaba y sufria la pasiéon del Sefior
(Stabat Mater, cantada para viernes santo).

La obra de arte era una afirmacion también de autoridad. Tanto para la
autoridad eclesidstica como para la autoridad civil. Los primeros eran los
que encargaban a los artistas an6nimos la creaciéon de pinturas, canticos
para fiestas especiales y relieves para los porticos, cuidando en detalle la
ubicacion y distribucion de las imagenes y de su programa iconogréafico

28 Cf. G. Dusy, Arte y sociedad..., 10.
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para educar por medio del arte al pueblo iletrado. Para los reyes, gobernan-
tes y autoridades civiles, el poder se concentraba en erigir la m4s pomposa
catedral que diera cuenta de su autoridad y poder.

El canto llamado gregoriano es una forma de expresién musical propia
de la Iglesia Catodlica de Occidente y sentd las bases de nuestra musica oc-
cidental moderna. La invitaciéon queda abierta a descubrirla, escucharla y
valorarla en nuestra sociedad actual.
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Resumen

El presente articulo busca realizar, desde una mirada educativa y pedagobgica, una
interpretacion a la comprension teologica de Paulo Freire. Se indagara en torno a
algunas tematicas recurrentes en sus principales obras, como los conceptos de pro-
fecia, Pascua y el lugar que el pedagogo brasilefo le otorga a las virtudes teologales.
Freire presenta estos conceptos porque él posee una experiencia de fe cristiana que la
va plasmando de manera transversal en la pedagogia liberadora que propone como
camino de realizacién humana a nivel de lo comunitario.
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Abstract

This article seeks to do, from an educational and pedagogical view, a theological in-
terpretation to the understanding of Paulo Freire. Some recurring themes it explores
in his major works around the concepts of prophecy, Easter and place the Brazilian
educator gives the theological virtues. Freire presents these concepts because he has
an experience of Christian faith that taking shape across the board in the liberating
pedagogy proposed as a way of human fulfillment level of community.
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1) Palabras preliminares

Paulo Freire es un pedagogo reconocido a nivel mundial por haber pro-
puesto una nueva forma de comprender la pedagogia, esta es una leida y
realizada desde las masas oprimidas del continente latinoamericano y es-
pecialmente desde los analfabetos de Brasil. El nacimiento de la pedagogia
liberadora de Freire se sitia en el contexto de finales de la década del *60
y comienzos de los 70. Coincide con el nacimiento de la Teologia de la
Liberacion de G. Gutiérrez, con la Conferencia de Medellin y con las apli-
caciones y lecturas que se realiza del Concilio Vaticano II en el continente
latinoamericano. Paulo Freire es un pedagogo cristiano, creyente en el Dios
de Jesucristo que opta por los pobres y que envia a la Iglesia en pos de su
liberacion. Es asi como a nivel de sus obras aparecen conceptos e inter-
pretaciones cristianas que son validamente aplicadas a sus propuestas pe-
dagogicas. Pretendemos realizar un itinerario a nivel de lo educativo pero
con interpretaciones teoldgicas y pastorales de un modelo pedagogico que
a nuestro juicio es atn valido y actual. La pedagogia de Freire propone nue-
vos desafios a la educacion religiosa actual, ya que responde a dindmicas
propias de la experiencia creyente sustentada en la esperanza, la denuncia,
el anuncio o la pascua vivida proféticamente. Es asi como

nos encontremos en un proceso permanente de emersion del hoy, moja-
dos por el tiempo en que vivimos, tocados por sus desafios, estimulados
por sus problemas, inseguros ante la insensatez que anuncia desastres,
arrebatados de justa rabia ante las profundas injusticias que expresan,
en niveles que causan asombro, la capacidad humana de transgresion
de la ética. O también, alentados por los testimonios de amor gratuito
a la vida que fortalecen en nosotros la necesaria pero a veces debilitada
esperanza’.

2 P. FrerE, Pedagogia de la indignacién, Morata, Madrid 2001, 129.

442



An.teol. 16.2 (2014) 441-449 / ISSN 0717-4152 Profecia, Pascua... | J.P. EspiNoza A.

2) La profecia biblica como fundamento de la profecia
pedagoégica

La comprension de profecia que posee Paulo Freire es una eminentemente
biblica. No esta en su logica una profecia similar a los oraculos de las re-
ligiones naturales o a la mera adivinacion. Asi, €l sostiene que el profeta
“no es un viejo de barbas largas y blancas, de ojos abiertos y vivos, de
cayado en la mano, poco preocupado por sus vestidos, que discursea con
palabras alucinadas”, es mas, €l no cree en la posibilidad de un “Nostra-
damus actual”. éQuién es entonces el profeta para el educador del Brasil?
En primer lugar, debe ser una persona encarnada en su contexto historico,
que sea capaz de escuchar, percibir y comprender su historia social. Segun-
do, debe ser alguien que tenga empatia con sus projimos. El profeta de la
pedagogia de Freire tiene mas que ver con un tipo propio de la corriente de
la reivindicacion social propio del que anuncia y denuncia y de la ontologia
social e historica. Anuncio y denuncia estan relacionadas con la esperanza
y con el caracter utopico de la misma profecia, es decir, de “la denuncia de
como estamos viviendo y el anuncio de como podriamos vivir”.

En cuanto al anuncio, éste es el aspecto profético que més gusta a Freire,
esto porque el profeta “no anuncia lo que necesariamente haya de ocurrir,
sino de lo pueda o no ocurrir. El suyo no es un anuncio fatalista ni deter-
minista. En la profecia real, el futuro no es inexorable, es problematico™.
Esta connotacién de lo problematico es fundamental en la pedagogia de
Freire, ya que exige del educador y del educando una capacidad critica que
difiera diametralmente de una educacion de caracter monoldgica y apueste
mas bien por una dimensién comunitaria y transformadora de la realidad,
actitud propia del profeta biblico. El profeta no habla al margen de la rea-
lidad, de manera desencarnada, sino que sumergido en el tiempo y en el
espacio propone un futuro que se gesta en tanto provocacion y subversion
de la realidad que anuncia la Palabra de Dios. Las diferentes posibilidades
de futuro propias del profetismo tienen que ver con una determinada in-
tencionalidad que el enviado asume al momento de realizar su anuncio. Asi
éste nunca podra ser ingenuo.

3 Ambas citas en P. Freirg, Pedagogia de la indignacién, 130.
4 P. FreIRE, Pedagogia de la indignacién, 131.
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Veamos ahora la dimension de la denuncia. Sostiene Freire: “al discurso
profético no puede faltarle la dimension de la denuncia, lo que lo reduciria
al discurso de la gitana o del cartomantico™. Anuncio y denuncia son las
dos grandes dimensiones en las que se mueve el profeta biblico y las cuales
son asumidas por la pedagogia de Freire para ofrecerlas al quehacer educa-
tivo. En lo relativo a la denuncia acontece la critica propia de la pedagogia
liberadora que difiere diametralmente de la educacion bancaria alienante
que confronta Freire a su propuesta educativa. El objetivo de la denuncia es
desenmascarar “una realidad deshumanizante®, que en términos biblicos
son los atropellos cometidos contra la viuda, el huérfano o el extranjero, o
las infidelidades colectivas que el pueblo comete contra Yahvé. Se puede
inferir que Freire asume también una antropologia teolégica cristiana por
cuanto puede ver en el pobre el rostro sufriente de Cristo, al que se le come-
te esta realidad deshumanizante y es por ello que la pedagogia liberadora
asume la defensa de los ultimos.

Ahora bien, Freire no deja en abstracto el anuncio y la denuncia profé-
tica, sino que sostiene que es en la Iglesia en la cual se evidencian las hue-
llas del quehacer profético propio de su propuesta educativa’. Freire habla
pues de una Iglesia profética, la cual se comprende como una comunidad
siempre en camino que mantiene una actitud critica nunca neutral, ade-
mas de estar enviada al mundo para transformar radicalmente la sociedad.
La mision esencial de la Iglesia profética se condensa en la capacidad de
“echar a andar, ponerse constantemente en camino, muriendo siempre
para un continuo renacer. Para ser, tiene que estar siendo. Por eso no hay
profetismo sin asumir la existencia como una tension dramdatica entre pa-
sado y futuro, entre quedarse y partir, entre decir la palabra y el silencio
castrador, entre ser y no ser. No hay profetismo sin riesgo”®. Este estar

5 P. FreIrE, Pedagogia de la indignacién... 131.

¢ P. FreIRE, Pedagogia del oprimido, Siglo XXI, Buenos Aires 2002, 98.

7 En cuanto a la inviabilidad abstracta de las Iglesias, Freire sostiene: “las Iglesias
de hecho, no son realidades abstractas, sino instituciones insertadas en la Histo-
ria, y es unicamente en esa que se da también la educacion. En la misma forma, el
quehacer educativo de las Iglesias no puede ser comprendido fuera del condiciona-
miento de la realidad concreta donde se ubican.” Cfr. P. FReIRE, La misién educativa
de las Iglesias en América Latina, Fundacién Obispo Manuel Larrain, Talca 1972, 1.

8 P. FREIRE, La misién educativa..., 24.
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muriendo para continuamente renacer se condensa en la comprension frei-
riana de la Pascua.

3) La Pascua en la pedagogia de Paulo Freire

La conciencia de Paulo Freire en torno a la Pascua viene a condensar la
dimension profética, cristologica y eclesiologica de su pedagogia. Pascua a
nivel del mundo biblico es experimentar la liberacion, el paso de una con-
dicion marcada por el pecado y la muerte a una realidad sustentada en la
libertad y en la vida. Este paso por la experiencia de la pascua es la posibi-
lidad de experimentar un nuevo aprendizaje que elimine la ingenuidad y
neutralidad de la misi6n de la Iglesia.

¢Qué es Pascua para Freire? “La pascua verdadera no es verbalizaciéon
conmemorativa, sino praxis, compromiso histérico. La pascua simple-
mente verbalizada es en realidad muerte sin resurrecciéon. Tan sélo en la
autenticidad de la praxis historica la pascua es morir para vivir’. Asumir
el desafio de construir una pedagogia en general y religiosa en particular
es vivir justamente la dinamica teologica del “triptico pascual”, expresion
que viene a significar la interrelacion de muerte y vida, cruz y resurreccion.
En medio de dicha conjugacién existe también un constante discernimien-
to que debe realizar el educador junto con los educandos, esto porque la
pascua es un momento eminentemente comunitario, pues “sélo puedo em-
prender la travesia unido a ellos (a los demas), para que, liberandonos,
podamos nacer de nuevo juntos como hombres y mujeres™°. Se habla por
tanto de una escatologia comunitaria, propia del cristianismo. Mi salvacion

9 P. Freire, “Educacion, liberacion e Iglesia”, en: AAVV., Teologia negra, teologia
de la liberacién, Sigueme, Salamanca 1974, 16.

1o P, Freirg, “Educacion, liberacion e Iglesia”, 17. Lo anterior también responde al
fundamento de la pedagogia de Freire, cuando sostiene: “el educador ya no es sélo
el que educa sino aquel que, en tanto educa, es educado a través del didlogo con el
educando, quien, al ser educado, también educa. Asi, ambos se transformaran en
sujetos del proceso en que crecen juntos (...) ahora ya nadie educa a nadie, asi como
tampoco nadie se educa a st mismo, los hombres se educan en comunion.” Cfr., P.
FRrEIRE, Pedagogia del oprimido, 92.
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estd unida a la de otros, asi como el paso del pueblo de Israel por el mar
Rojo fue una travesia comunitaria y popular®.

Asi, los creyentes han de convertirse en “utopicos, profetas y mensaje-
ros de la esperanza”?, expresiones que recogen toda la tradicion biblica y
que es puesta como fundamento de la pedagogia liberadora. La esperanza
ha de ser una que “se mueve” en la travesia hacia el nuevo éxodo escatolo-
gico que permita el paso de una condicion alienada a una realidad liberada.
Ahora bien, équé elementos han de converger en la nueva realidad que se
estd gestando en el seno de la historia? ¢Qué lugar ocupa la gracia en el
nuevo éxodo? Es pues el momento de asumir las virtudes teologales como
posibilidad sin la cual no hay verdadera transformaciéon del mundo.

4) Interpretacion pedagogica de las virtudes teologales

Seria interesante comenzar este apartado con las palabras de dedicacion
de P. Freire en la Pedagogia del oprimido que marcan una pauta clara de
su propuesta educativa: “a los desharrapados del mundo y a quienes, des-
cubriéndose en ellos, con ellos sufren y con ellos luchan™3. Lo que Freire
propone es una dinamica basada en el encuentro, en la travesia pascual y
profética con los pobres, en la misién de descubrirse en el otro, ser-con-el-
otro.

El ser-con-el-otro, fundamento de la pascua, se articula en el didlogo. A
proposito de esto el pedagogo sostiene: “decir la palabra, referida al mun-
do que se ha de transformar, implica un encuentro de los hombres para
esta transformacion. El didlogo es este encuentro de los hombres, media-
tizados por el mundo™4. Detengamonos un momento en esta cita. Para P.

' Vale una reflexion. Pensar en el texto de Ex 15,20-21. La educacion debe volver
a mirar la experiencia profética de Maria, profetisa, hermana de Aarén que cruza el
mar junto a las mujeres y canta al Dios liberador. Asi también la educacién profética
de la Iglesia debe invitar constantemente a la alegria mesianica y liberadora del Dios
de Jesucristo que invita a su Pueblo a cruzar el mar en busca de los pobres para asi y
junto a ellos experimentar la graciosa accién de la salvacion.

2 P, FreIRg, “Educacion, liberacion e Iglesia”, 25.

3 P, FrReRe, Pedagogia del oprimido, 11.

4 P. FrReIrg, Pedagogia del oprimido, 107.
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Freire la palabra asume una funcion creadora, ella es capaz de transformar
el mundo por medio de la pronunciacién, otro de los conceptos fundamen-
tales de la pedagogia de Freire. Pensemos ahora, équé lugar ocupa la Pala-
bra en el cristianismo?, éa quién se identifica con la Palabra? El Verbo de
Dios, el Logos es Jesucristo, a quien el Evangelio de Juan le asigna justa-
mente una funcién creadora (Cf. Jn 1,3) y una acentuacion del encuentro
que éste establece con los hombres al morar en la tienda que se coloca entre
nosotros (Cf. Jn 1,14) viviendo asi una Pascua descendente y horizontal.
Dios Padre al pronunciar su Palabra (Dios Hijo) establece un encuentro
radicalmente transformador con su creatura humana. El Dios Hijo al en-
carnarse, al descubrirse como verdadero hombre entre los desharrapados
del mundo sufriendo y luchando junto con ellos, se establece como un lider
legitimo en el que los pobres se pueden reconocer.

Ahora bien, el didlogo y el encuentro entre los hombres que transforma
el mundo se articula interesantemente en tres momentos que para la teo-
logia cristiana son conocidos. Estos son el amor, la fe y la esperanza. Paulo
Freire, pedagogo cristiano, asume las virtudes teologales como fundamen-
to de la cultura pedagogica del encuentro. Veamos brevemente cada uno de
estos momentos articuladores.

En relacion al amor, Freire sostiene que “no hay didlogo st no hay un
profundo amor al mundo y a los hombres™s. Pensemos en el liderazgo de
Jesus. Deciamos que la cultura del encuentro comienza radicalmente en la
Encarnacion y en dicha iniciativa libre de Dios, se manifiesta lo que dice el
mismo evangelio de Juan “tanto am6 Dios al mundo que envi6 a su Hijo
Gnico” (Jn 3,16) y més adelante se lee “como el Padre me amo, también yo
los he amado a ustedes. Permanezcan en mi amor” (Jn 15,9). Amar es des-
velarme, desnudarme frente al otro. Al amar al mundo y a los hombres me
vierto, me des-centro, mi ensefianza se vuelve autoritariamente humilde.
El que ama se reconoce indigente frente al otro de quien espera justamente
una respuesta amorosamente sustentable. Nos contintia hablando P. Frei-
re: “el amor es un acto de valentia, nunca de temor; el amor es compro-
miso con los hombres. Dondequiera exista un hombre oprimido, el acto de
amor radica en comprometerse con su causa. La causa de su liberacion.

5 P, FreIRE, Pedagogia del oprimido, 108.
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Este compromiso, por su cardcter amoroso, es dialégico™®. Y esto es jus-
tamente lo que hace Jests y es a lo que invita a los creyentes.

La segunda dimension (o virtud teologal) presentada por P. Freire es
la fe. El pedagogo sostiene: “no hay didlogo, tampoco, si no existe una
intensa fe en los hombres. Fe en su poder de hacer y rehacer. De crear y
recrearse. Fe en su vocacion de ser mds, que no es privilegio de algunos
elegidos sino derecho de los hombres™”. Creer en los demas significa tam-
bién comprometernos en su destino. Tener fe a nivel antropoldgico signi-
fica ser-con-los-otros compaiieros de camino. El que ejerce un liderazgo
educativo, pastoral o eclesial sabe confiar en las capacidades y potencia-
lidades de los que lo rodean a nivel del didlogo, del encuentro. Todos los
que conforman la comunidad dialogica tienen la capacidad de establecerse
como lideres humanamente integrales para los demas. Esto, en palabras
de P. Freire “la confianza va haciendo que los sujetos dialégicos se vayan
sintiendo cada vez mds compaiieros en su pronunciaciéon del mundo™®. A
nivel teologico, Dios también cree en el hombre desde el mismo momento
en que le encomienda la prosecucion de la obra creada. La actitud vicaria
dada al hombre por Dios al momento de otorgarle el espiritu da sentido a
la cultura del encuentro como fundamento de lo pastoral.

Finalmente indagar en la esperanza. Freire nos dice “tampoco hay dia-
logo sin esperanza. La esperanza estad en la raiz de la inconclusion de los
hombres, a partir de la cual se mueven éstos en permanente biisqueda.
Btsqueda que, como ya seitalamos, no puede darse en forma aislada, sino
en una comunion con los demas hombres™. Sabemos que la esperanza es
una de las grandes areas de la fe cristiana. Ella nos expresa lo escatologico,
la promesa que aguardamos mientras peregrinamos en esta tierra. Dicho
peregrinaje a su vez es dialdgico. Mientras vivimos en esta historia estamos
inconclusos y nuestro corazon permanece inquieto hasta que no descanse
en Dios. La escatologia para la fe cristiana es esencialmente comunitaria (la
creacion entera espera con dolores de parto) y en dicha comuniéon compar-
timos y experimentamos la esperanza profética. El liderazgo que nuestra

16 P. FreIre, Pedagogia del oprimido, 108.
7 P. FrReIRE, Pedagogia del oprimido, 110.
18 P. FReIRE, Pedagogia del oprimido, 111.
19 P, FrEIRE, Pedagogia del oprimido, 111.
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época precisa debe ser uno fundado en la esperanza como accién sociopoli-
tica, ética y cultural. Freire sostiene que la “esperanza no se manifiesta, sin
embargo, en el gesto pasivo de quien cruza los brazos y espera. Me muevo
en la esperanza en cuanto lucho y, st lucho con esperanza, espero”°. La
escatologia asi tiene un claro compromiso social. Demanda encontrarme,
reconocer y reconocerme en los que componen la comunidad que camina
aguardando el otro mundo posible.
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Morano, Epuarpo, Derecho constitucional canénico, EUNSA, Pamplona
2013, 395 pp. ISBN 978-84-313-2912-9.

El profesor Eduardo Molano, de una larga y reconocida trayectoria aca-
démica, publica estas lecciones de Derecho constitucional canénico, fruto
de la ensefianza que ha impartido durante mas de treinta afos en la facul-
tad de derecho canoénico de la Universidad de Navarra. Discipulo de los
maestros Lombardia y Hervada, y testigo de la gestacion de la reforma del
Cbdigo de Derecho Canoénico y del fallido Proyecto de Ley Fundamental de
la Iglesia, son antecedentes suficientes para enfrentarnos a un texto de una
madura y profunda reflexion.

El libro esta estructurado en tres partes. La primera parte, EI Pueblo de
Dios: La «Communio Ecclesiastica», se compone de siete lecciones. Tiene
una particular importancia esta primera parte. Se destacan en las distin-
tas lecciones temas como el caracter cientifico del derecho constitucional
canonico, su objeto propio y el valor formativo de éste como disciplina
académica, la evoluciéon del derecho constitucional en cuanto ciencia, la
constitucion de la Iglesia. El autor insiste en sefialar que “el derecho divino
tiene un caracter constituyente y constitutivo sobre el derecho humano, y
es, por tanto, la base y fundamento del derecho de la Iglesia desde los co-
mienzos” (p. 27). Asimilar esta afirmaciéon y comprenderla en todo lo que
implica ayuda a evitar el positivismo juridico omnipresente en la sociedad.
La concreciéon normativa de una sociedad organizada tiene, sin embargo,
fundamentos que superan la legislacién positiva concreta. Por lo mismo
sefiala el autor: “ha ido madurando en mi la idea de que en el ordenamiento
canodnico no es realmente necesaria una Ley Fundamental de caracter for-
mal, y de que el mejor fundamento del derecho constitucional hay que ba-
sarlo precisamente sobre el Derecho Divino y no sobre una ley eclesiastica”
(p- 17). Es este derecho divino el que est en la base de la constitucion de
la Iglesia y permanece basicamente el mismo ahora como en los primeros
siglos cristianos.
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La segunda parte, Los Fieles Cristianos: La«Communio Fidelium»,
esta compuesta de seis lecciones. La condicion comiin de fiel, las obligacio-
nes y derechos de los fieles y la diversa condicion de los fieles son los temas
abordados por estas lecciones. La canonizacion del derecho divino aparece
en estas lineas. La exégesis de los canones respectivos esta hecha con bre-
vedad y rigurosidad, teniendo en cuenta lo més esencial, como sefala el
mismo autor. Los principios constitucionales basados en el Bautismo ocu-
pan un lugar preponderante a la hora de analizar la condicién comun del
fiel, en donde se destaca la dignidad y libertad como requisitos para la par-
ticipacion activa y la cooperacion organica en la mision de la Iglesia. Junto
al principio de igualdad que se fundamenta en el Bautismo, se estudia el
principio de diversidad que se desprende del sacramento del Orden y del
Matrimonio, de donde también se desprende un estatuto juridico peculiar.

La tercera parte, compuesta por seis lecciones, se refiere a “La Constitu-
cion Jerarquica de la iglesia: La «Communio Hierarchica» y la «Comunio
Ecclesiarum»”. Se detiene el autor a examinar la relaciéon existente entre
el sacramento del Orden y la constitucion jerarquica de la Iglesia, la Igle-
sia Universal y la suprema autoridad de la Iglesia, el Romano Pontifice, el
Colegio Episcopal y la Iglesia Particular. En esta tltima parte se aprecia
la detencion que el autor ha tenido en los textos magisteriales a partir del
Concilio Vaticano II, que el CIC recoge en esta materia casi textualmente.
Se puede afirmar que estamos ante una obra de plenamente actualizada.
Entre los muchos documentos utilizados se puede destacar la referencia
que se hace a la Carta Communionis notio de la Congregacion para la Doc-
trina de la Fe (1992), en donde se sefiala que se puede entender a la Iglesia
universal como una comuniéon de Iglesias y comunién organica de los cre-
yentes en Cristo. De estos vinculos de comunién y su relacion con el Colegio
Episcopal y el Papa se trata ampliamente, tanto en lo que se refiere a los
principios constitutivos como a sus consecuencias muy concretas. Es prin-
cipalmente en su dimensién eclesioldgica en donde se pueden constatar
importantes consecuencias en lo que dice relacién a la Iglesia Particular.
“En las Iglesias particulares se hace presente y operante la Iglesia Univer-
sal con todos sus elementos esenciales” (p. 354), y precisa el Codigo que el
concepto de Iglesia Particular se aplica por analogia a diversas realidades,
pero principalmente a la Diocesis, prototipo de Iglesia Particular (obispo,
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presbiterio, comunidad de fieles, parroquia), haciéndose mencién por tlti-
mo a los diversos tipos de Iglesias Particulares.

Finalmente podemos senalar que esta obra constituye un fundamen-
tal texto de consulta principalmente dedicado a los alumnos de la carrera
de derecho candnico, pero también pensado en los estudiosos que quieran
profundizar en las diversas materias tratadas. Su exhaustiva y actual biblio-
grafia y la mencion a los debates doctrinales pueden resultar orientadores e
iluminadores a todos los que se dedican a la ciencia del Derecho Candnico.

Claudio Soto Helfmann
Instituto de Teologia UCSC

453






An.teol. 16.2 (2014) 455-458 ISSN 0717-4152

Gomrz, Carros MicueL, Interculturality Rationality and Dialogue. In
search for intercultural argumentative crieria for Latin America, Echter
Verlag, Wiirzburg 2012, 333 pp. ISBN 978-3-429-03461-0.

Presento el libro del especialista colombiano en Filosofia de la Religion
Carlos Miguel Gémez que recoge basicamente su tesis doctoral publicada
en inglés, aunque su trabajo doctoral lo realiz6 en Alemania. La pregunta
central del estudio es: ¢Cuales son las condiciones de posibilidad para un
didlogo intercultural en América Latina?

Una de las principales cuestiones que cruzan este y otros trabajos del
Dr. Gémez es la cuestion epistemologica que subyace tanto en la religion
misma como en el acto de creer en las sociedades plurales, como también
las posibilidades de un didlogo en el mismo contexto. Se trata de un trabajo
que quiere ser situado en la realidad polifénica de voces en América Lati-
na. Sobre todo asumiendo la necesidad de un didlogo intercultural, cuya
perspectiva abarca los diversos ambitos, desde lo politico-social, ecoldgico,
cultural, hasta lo teolégico (misionologia). Este didlogo intercultural quiere
ser un camino para resolver conflictos y tomar decisiones sobre deman-
das, que muchas veces pueden parecer incompatibles. Hay entonces que
discernir, identificar y proponer los criterios argumentativos que permitan
realmente mediar el didlogo. Este trabajo aborda esta importante y dificil
cuestion.

La obra esta estructurada en dos grandes partes, subdivididas en varios
puntos.

La primera parte lleva por titulo: “Diversity and the challenges to
dialogue”. En ella se abordan tres grandes cuestiones muy bien especifi-
cadas y desarrolladas. La primera de ellas esta dedicada a la dimension
argumentativa del didlogo intercultural, incorporando una sistematizacion
del contexto para el didlogo, los desafios de la Iglesia Catdlica en América
Latina en esta diversidad, la relacion entre Evangelio y cultura, la lucha
por el reconocimiento de los pueblos originarios, las problematicas filos6-
ficas y epistemolbgicas que se presentan (destacando el analisis de: “The
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”, «

objection of inconmesurability as radical relativism”; “Interculturality as
critique to illegitimate universalitation” y “Between dialectical and dia-
logical dialogue”. Cf., p. 51 ss). El segundo punto analiza las implicancias
de las diversas racionalidades que estan detras de las diversas creencias,
practicas y tradiciones y que rompen y denuncian una concepcién univoca
de la razon y el inventado monoculturalismo occidental. Sistematiza y pre-
senta las diferentes racionalidades desde una perspectiva interdisciplinar
(desde la filosofia analitica y del lenguaje, sociologia y antropologia cultu-
ral, principalmente). El tercer punto esta dedicado a la posibilidad de una
racionalidad intercultural. Repasando todas las distintas teorias sobre la
interculturalidad y entrando en didlogo critico con ellas.

La segunda parte se titula: “Building Intercultural Chakanas”, como
se aprecia el autor introduce creativamente el término Chakana que en
Quechua significa literalmente puente (cf. Nota 2, p. 201). Este apartado
intenta discutir las propuestas de la anterior, pero en su aplicabilidad o
no a América Latina. Intentando recoger la particular diversidad cultural
y religiosa que aqui se encuentra. Todo con el proposito central del libro
que es encontrar o establecer algunos criterios normativos para un dialogo
intercultural pertinente. Donde los conflictos, la interpelacion, la opresion
y los problemas compartidos en América Latina pueden ser considerados
puentes (Chakanas) entre las distintas tradiciones en el contexto de la di-
versidad latinoamericana. Estos puentes que conectan las diversas tradi-
ciones en conflicto pueden sugerirnos criterios para el didlogo.

Sintetizando, este libro es una investigacion filoséfica sobre los princi-
pios que pueden guiar el didlogo intercultural en el contexto latinoameri-
cano. Parte de la idea segiin la cual el didlogo intercultural (a diferencia de
otras formas de comunicacioén intercultural no tan exigentes) es una acti-
vidad comunicativa dirigida hacia un fin particular y orientado por reglas.
Pero estas reglas no deben simplemente presuponerse como algo que todo
el mundo conoce intuitivamente, ni tampoco deben representar los prin-
cipios de una sola de las tradiciones participantes. Mas bien, los criterios
normativos en los que se basa el didlogo deben poder hacer posible la co-
municacion entre diversos sistemas de creencias y formas de vida que no
comparten una racionalidad comun. A diferencia de otras teorias del dia-
logo intercultural, el libro trata de desarrollar un modelo de didlogo que no
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exija a las partes ni traducir sus posiciones a un lenguaje comun, ni partir
de una serie de principios basicos (morales, metafisicos o epistemologicos),
sino que mas bien trata de mostrar que el contexto de interculturalidad
mismo es normativo. Este contexto, en particular en Latinoamérica, se ca-
racteriza por una serie de asimetrias en diferentes niveles (social, politico,
epistemoldégico, cultural) que deben ser tomadas en serio. Estos criterios
buscan evitar dos extremos que hacen el dialogo imposible: de un lado,
procuran evitar la apelacion a principios universales que todo participante
deberia seguir, los cuales suelen representar solamente los intereses, valo-
res y principios de una sélo tradicion. Del otro, los criterios para el didlogo
deben ser capaces de evitar el relativismo, ofreciendo una manera de eva-
luar las posturas de las partes.

El primer grupo de criterios se basa en la nocién de “razonabilidad in-
tercultural”, la cual consiste en la capacidad de las partes de reconocer en
el didlogo la diversidad del otro. A partir de esta nocién de razonabilidad el
libro identifica un grupo de “movidas argumentativas” que deben ser evi-
tadas en el didlogo. Estas movidas se denominan “falacias interculturales”
pues suelen ser usadas por las partes para conseguir sus propositos, pero
ocultan formas en que no se toma en serio al otro. El libro identifica un to-
tal de 16 falacias interculturales y las agrupa en cuatro grupos: la apelacion
a la diferencia radical, la universalizacion ilegitima, el establecimiento de
consensos ficticios y la violencia argumentativa.

El segundo grupo de criterios se basan en la nocién de “interpelacion
intercultural”, la cual permite evaluar lo que ocurre en un dialogo inter-
cultural en tres niveles: el del reto epistemolégico que implica que las po-
siciones de las partes de contradicen y ponen en riesgo mutuamente; el
de las demandas implicitas en lo que las partes dicen y el de las ofertas
que mutuamente se hacen las partes. Aqui se desarrollan siete criterios que
hacen posible coordinar, evaluar y decidir sobre las posturas presentadas
en el didlogo intercultural, aceptando que cada participante las presente y
justifique de acuerdo a su propio sistema de racionalidad. Estos criterios
son: la apertura, la resonancia intercultural, la fidelidad creativa a una tra-
dicion, el respeto, la solidaridad, la coherencia intercultural y la relevancia
contextual.

Todos estos criterios que el libro desarrolla pretenden poder ser lleva-
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dos a la practica para hacer del didlogo intercultural un procedimiento de
toma de decisiones, soluciéon de conflictos y construccion de una sociedad
plural.

Patricio Merino Beas
Instituto de Teologia UCSC - Concepcion
Facultad de Teologia USTA - Bogota
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