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EDITORIAL

La palabra publicacién es un
término que viene del verbo latino
publico, el cual tiene diversos
significados. Desde la “confiscacion
de bienes” hasta la estricta
“publicacion de una obra”, todos los
sucesivos sentidos indican que algo
se vuelve de dominio publico, de
incumbencia del pueblo.

Llamamos publicacion
nosotros también al lanzamiento de
una revista como la que tenemos el
agrado de presentar. Se trata del
segundo numero de la Revista Dios
y el hombre, una iniciativa conjunta
de la Catedra Libre de Pensamiento
Cristiano de la Universidad Nacional
de La Plata y del Seminario Mayor
San José de la misma ciudad. Pero,
iqué es lo que queremos hacer
publico con ella?

A través de este espacio nos
proponemos colaborar con el
dialogo entre la fe y la cultura. Los
multiples puntos de contacto entre
ellas nacen de la misma naturaleza
humana. Es uno y el mismo el
hombre que nace y crece en este
mundo, y que tiene un destino
eterno como hijo de Dios. Es uno y
el mismo el hombre que cultiva su
inteligencia en la Universidad (o
donde fuera) y que esta llamado a la

Bienaventuranza eterna. La relacion
entre la cultura y la fe es vital,
porque la cultura no es reductible a
practicas y productos exteriores al
hombre; es ante todo algo del
hombre.

Nos referimos, pues, a un
doble modo de entender la cultura,
subjetiva u objetivamente. Llamamos
cultura subjetiva al despliegue de las
capacidades de cada hombre que lo
hacen obrar de manera mas (o
menos) humana; y llamamos cultura
objetiva a los productos de tal
despliegue. No cabe duda de que
ambas dimensiones se
retroalimentan. Todos hemos
recibido de otros el lenguaje, los
modales, ciertas formas de vivir,
cierta educacion, es decir, productos
de la cultura objetiva que provienen,
con mayor o menor cercania, de la
cultura subjetiva de otras personas.
Al mismo tiempo, constatamos que
grandes genios son capaces de
contribuir de manera decisiva a la
riqueza de la cultura objetiva. Esto
gue se nota en ciertas personas, sin
embargo, es comun a todas. Todos
tenemos algo que aportar al acervo
y la comunicacion de la cultura.

;Cuando aportamos algo a la
cultura objetiva? No se trata, a decir
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verdad, de una decisiéon practica. El
aporte de cada persona a la cultura
objetiva se da en la medida en que
la asimilacion de esa cultura por
parte de ella no se haga de manera
automatica, sino reflexiva. Es decir,
que no se haga simplemente porque
es recibida sino porque es
verdadera. He aqui la clave del
asunto. Lo que asumimos como
verdadero es lo que transmitimos.
Lo que descubrimos como tal es lo
que aportamos a otras personas.

Lo verdadero, que, junto con
lo bueno y lo bello, constituye la
fuente de las decisiones mas
trascendentales de cualquier
persona —aunque a veces NO se
tematicen totalmente—, resultan ser
las bases de la cultura subjetiva y el
origen de la cultura objetiva. Al
mismo tiempo, aparecen como el
criterio de juicio sobre la cultura
objetiva. No conviene asumir como
propio lo que no sea verdadero,
bueno o bello, lo que nos lleve a
pensar u obrar por debajo de lo que
somos: personas. La  persona
humana, ademas de ser solidaria en
su naturaleza con los animales,
ejerce la racionalidad abstracta que
la distingue de ellos. Sin embargo, la
Ultima respuesta sobre su razon de
ser la encuentra en su Creador.
Asumir la verdad, la belleza y la
bondad de la fe de manera subjetiva
se vuelve, inevitablemente, cultura
objetiva: la fe se hace cultura.

Pero, volviendo al inicio, ;qué
queremos hacer publico con este
volumen? Aquello que cada uno de
los autores del mismo ha asumido
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como propio, que ha profundizado y
conocido como verdadero, bello o
bueno, que hace a los quehaceres
de las diversas regiones del saber
humano, al conocimiento de la
Revelacion de Dios o a la
interrelacion entre ellos, todo esto
es lo que deseamos que llegue por
este medio a cuantos quieran
recibirlo.

En el presente numero
contamos con diversos aportes. En
la primera seccion (Ensayos y
articulos cientificos) tenemos, en
primer lugar, un articulo del p.
Miguel Barriola acerca del principio
comunitario en la comunidad
creyente, un estudio sobre la Iglesia
del Nuevo Testamento que ilumina
la vida comunitaria eclesial entera.
Después, encontramos un estudio
del p. Pablo Pastrone sobre la
mision que realizara el p. J. M.
Salvaire entre los araucanos, y los
testimonios de su religiosidad que
recogio. En tercer lugar, tenemos
una presentaciéon de la Dra. Maria de
los Angeles Bacigalupe que intenta
mostrar  los alcances 'y las
posibilidades de una rama de las
Ciencias de la Educacion en
constante crecimiento: la
neurociencia educacional. Por Ultimo,
el Lic. Emiliano Turchetta nos ofrece
una comprensién del tratado De
(nstitutione musica de San Severino
Boecio en su tiempo, cubriendo la

dimension  histérica cuanto la
musical.

En la segunda seccion
(Articulos de divulgacion)

encontramos tres estudios de
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recientes graduados 0 de
seminaristas. En primer lugar, el diac.
Santiago Aleman nos habla de los
origenes de la devocién al Sagrado
Corazén. A continuacién, el Prof.
Francisco  Orioli  ahonda  los
fundamentos antropoldgicos de la
terapia psicologica. En tercer lugar,
el sem. Martin Cescutti inicia una
serie de trabajos con el objetivo de
mostrar la importancia de la musica
en la Iglesia.

En la tercera  seccion
(Reflexiones, resenas y comentarios)
encontramos algunos comentarios
de actividades o documentos y un
par de trabajos que, por su estilo
principalmente oral, no caben en la
primera seccion de la Revista. En
primer lugar, tenemos la exposicion
del Dr. Eduardo Quintana ante
diversas comisiones de la Camara de
Diputados de la Nacion sobre la
discusion sobre el aborto. Después,
una resefa del p. César Torres (del
Seminario Metropolitano de Buenos
Aires) sobre el encuentro de
Formadores de Seminarios que tuvo
lugar en la Capital Federal en
febrero de este afo. En tercer lugar,
un comentario sobre la nueva Ratio
para la formacion sacerdotal. Cierra
el presente volumen la lectio brevis
que diera Mons. Héctor Aguer, hoy
Arzobispo emérito de La Plata, en el
Seminario San José el 7 de marzo
del corriente afio al inaugurar el
ciclo lectivo.

La mencion final nos lleva a
un ultimo punto a destacar. El dia 16
de junio de 2018 inicié su ministerio
pastoral en la Arquidiocesis de La
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Plata  Mons.  Victor = Manuel
Fernandez. Desde esta Revista
saludamos a nuestro  nuevo
Arzobispo y  deseamos  que
descienda la bendicion del Sefor
sobre su tarea, asi como
agradecemos a Mons. Héctor Aguer
por todo su trabajo, ensefanza y
estimulo, entre tantas cosas, para
fundar la Catedra Libre de
Pensamiento Cristiano y para apoyar
los inicios de este trabajo conjunto
entre dicha Catedra y el Seminario
San José que llamamos Revista Dios
y el hombre.-
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PRINCIPIO DEL ALCANCE COMUNITARIO
EN LA VIDA DE LA COMUNIDAD CREYENTE

PRINCIPIO DEL ALCANCE COMUNITARIO
Dy EN LA VIDA DE LA COMUNIDAD CREYENTE

THE PRINCIPLE OF THE COMMUNAL SCOPE
IN THE LIFE OF THE FAITHFUL COMMUNITY

Mons. Dr. Miguel Antonio Barriola

Resumen

Segun los “Hechos” de Lucas la comunidad eclesial no se basaba sélo en

motivos sociales (clases) o psicolégicos (simpatias), sino en la fe y sobre todo la
Eucaristia. La comunién de fe engloba todos los planos de la vida humana.
Esta verdad y praxis es confirmada en las correcciones de S. Pablo a las
divisiones sociales de la Iglesia de Corinto, presentes hasta en la celebracién de
la Eucaristia. Separatismo de clases no armoniza con la entrega de Cristo por
todos. Sin embargo tales errores no autorizan una “huelga de Eucaristia”.

Palabras clave: Koinonia - participacion - fracciéon del pan - Divisién - Comunién
- Entrega de Cristo.

Abstract

According to the "Acts” of Luke, the ecclesiastic community bases not
only in social motives (classes) or psychological (sympathies), but in faith and
over all, in the Eucharisty. The communion in faith includes all dimensions of
human life.

This truth and practice is confirmed by the Pauline corrections of social
divisions in the Corinthian Church, even in the Eucharistic celebrations.
Separations of classes do not harmonize with Christ's selfdelivery for all.
However, such errors do not justify any “strike of Eucharisty”.

Key words: Koinonia - participation - brod'sfraction - Division - Communion -
Christ's selfdelivery
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Comunidad y moral en los Hechos
de los Apodstoles

El Sefor Dios escogid a
personas singulares (Abraham, David,
etc.), pero siempre en vistas a formar
“su pueblo”. De modo que las
relaciones con él nunca podran
adoptar un tinte individualista.

Igual entronque comunitario
de la fe y la consiguiente practica
moral se imponen en la Definitiva
Alianza y en la vida de la Iglesia
cristiana, nuevo pueblo de Dios (I

Ped 2, 9 - 10).

Tal es la existencia de las
primeras comunidades, con sus
aciertos, puestos de relieve, sobre
todo, por los Hechos de los
Apodstoles y también con sus yerros a
corregir, segun las severas
intervenciones de Pablo.

1 - Los “Sumarios” de Hechos 2,
42-47; 4, 32-37; 5, 12-16"

Las caracteristicas de |la

primera Iglesia  desarrollan la

respuesta a la pregunta formulada

' El primero parece ser fuente de los demas,
porque algunos de los temas alli tratados se
presentan después en los otros dos. De ahi
que algunos lo califiquen como “el sumario
de los sumarios”. Pese a que cada uno recibe
su perfil propio (2, 42-47 acentla la vida de
piedad; 4, 32-37 detalla méas la comunidad
de bienes -introduciendo el episodio de
Ananias y Safira-; 5 12-16 resalta la
actividad taumaturgica de los apdstoles),
nos detendremos en el primero, ilustrandolo
con las analogias y matices que ofrecen los
otros dos. Pese a su brevedad contienen
abundantes riquezas, que no podremos
indagar a fondo.

10
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por los oyentes de Pedro en
Pentecostés: “Hermanos iqué
debemos hacer?” (Hech 2, 37). Una
inquietud que apunta directamente a
la moral. Los cuadros que siguen
responden en parte a la historia y

también al ideal que el autor
propone en ellos
Ahora bien, después del

solemne ingreso a la comunidad, por
medio la conversién y el bautismo (2,
38-41) de "alrededor de tres mil
personas”, introduce Lucas el primer
panorama de la practica ordinaria en
las primeras comunidades.

a) Catequesis constante

En Hech 2, 42 se destaca la
“perseverancia de todos en |la
enseflanza de los apostoles”.

Tal constancia enlaza con el
nucleo primitivo (1, 14) y es reiterada
en el v. 46. Se esta indicando con ello
que no basta con haber escuchado el
primer anuncio misionero. En
adelante se requiere un trabajo
asiduo en comprenderlo siempre
mejor, por medio de la explicacion
apostolica. En torno a ella han de
permanecer unidos para toda la vida.
Ya de aqui se desprenden
consecuencias morales, tanto para
los responsables de la comunidad,
como para quienes son por ellos
dirigidos. A la tarea de los apodstoles
en su ministerio especifico de
testigos de Cristo, corresponde la
firmeza de los creyentes en aceptar y
seguir la ensefianza. Si los apodstoles
permanecieran fieles, pero los
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creyentes se apartaran de la doctrina
recibida, buscando en otro lado
ideas tenidas por mas actuales,
romperian la unién que los une a los
apostoles y, al abandonarlos, se
alejarian del mismo Jesus. Aunque la
“"doctrina de los Apostoles” era
todavia  rudimentaria, sin las
profundizaciones que ellos mismos
irian llevando a cabo (ver: Hech 11,
15-16; toda la teologia paulina, etc.),
era normativa para la Iglesia. La
obligacion de ensefar en los
maestros y la correlativa obediencia
de los fieles encuentra aqui uno de
sus fundamentos.

b) La Koinonia

El segundo aspecto, en el que
todos se mantenian unidos, esta
indicado con un término genérico:
“la- comunion” (koinonia), palabra
que figura una sola vez en los
Hechos®. Es dificil decidirse por un
sentido concreto. Con todo, dado su
parentesco con otras de igual raiz o
con situaciones analogas en los
restantes sumarios, se puede
entender el vocablo impreciso como
incluyendo todos los aspectos que,

> En otros lugares del N.T. reviste estos
sentidos: 1) la union espiritual de los fieles
con Dios (IJn 1, 6), con Cristo (I Cor 1, 9; Filip
3, 10), con el Espiritu Santo (I Cor 13, 13;
Filip 2, 1). 2) Poner a disposicion de todos
los bienes necesarios a la existencia terrenal
(Hebr 13, 16). 3) La unidn que resulta de la
participacion en la “sangre y cuerpo de
Cristo” (I Cor 10, 16). 4) El gesto de
solidaridad concretizado en la colecta de las
iglesias (Rom 15, 26; I Cor 8, 4; 9, 13).
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ya antes y después, el mismo Lucas
va determinando.

Germinalmente se da casi
como una unidad local (1, 14; 2, 1),
que enseguida se vuelve social vy,
dado que se funda en la fe (se repite
el apelativo “creyentes”: 2, 44; 4, 32;
5, 14), se vuelve espiritual bajo
diversas manifestaciones: la unidad
cultual, de los animos que, casi
necesariamente, desemboca en la
comunidad de bienes. Se insinua
desde ahora cémo la unidad y su
factor amalgamante, la misma fe,
alertan contra cualquier tipo de
disensién o diferencia proveniente,
por ejemplo, de la posicién social
acomodada o indigente. A la

ensefianza de los Apostoles, en
cuanto anuncio, corresponde la
union fraterna como respuesta

vivida. El Evangelio no es genuino,
sin una repercusion comunitaria en la
existencia cristiana.

c) La Eucaristia

En tercer lugar se hace
referencia a elementos superiores a
la mera buena voluntad, que
pudieran aportar los componentes
de la comunidad: la “fraccion de pan”
y “las oraciones”. La primera es un
término técnico de Lucas, que se
refiere a la celebracion de |la
Eucaristia®. Los cristianos, pues, no

3 El verbo kldo (romper), usado en 2, 46,
aparece unas 15 veces en el N. T,
especialmente en Lucas y casi la mitad de
ellas en relacién con la Eucaristia. En 2, 42
vemos el sustantivo kldsis, que figura sélo
otra vez mas en el relato de Emadus,
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basaban su comunion sélo en
sentimientos humanos, sino que, en
sus reuniones cultuales confesaban
que no podian mantenerse con soélo
sus fuerzas naturales. Siempre
alimentaban el vigor de su cohesion
en la Mesa de Sefior y la oracién.
Hablaban con Dios antes de dirigirse
a los hombres. Podian encarar los
problemas de la vida, porque
primeramente se median con Dios”.

Insistira otra vez el autor sobre
este rasgo en el v. 46, donde parece
que se va perfilando como el
distintivo de la Iglesia cristiana, ya
que se dird que, en sus comienzos,
frecuentaban todavia “todos los dias
el templo”, pero ademas: “partian el
pan en sus casas y comian juntos con
alegria y sencillez de corazdn”.
Habiendo ya apuntado la semejanza
de este pasaje con Lc 24, 25-30°
teniendo en cuenta Hech 20, 7 y I

precedido justamente de la exégesis
escrituristica con que el Resucitado fue
abriendo los ojos de Cleofas y su compariero
(Lc 24, 25-30). No cabe duda de que se trata
de un anticipo de las caracteristicas propias
de las comunidades creyentes de Hechos,
“Constantes en escuchar la ensefianza de los
apoéstoles” y en “el partir del pan” (Hech 2,
42).

* Esta perseverancia en la oracién (tema
preferido de Lucas) es confirmada en el
recurso constante a ella: para decisiones
fundamentales (eleccion de Matias: 1, 24; de
los siete servidores helenistas: 6, 6; de los
presbiteros en las comunidades locales: 14,
23, etc); a fin de ser fieles durante las
persecuciones (contra los apodstoles: 4, 23-
31; contra Pedro: 12, 5. 12); como
preparacién para recibir los dones divinos (el
Espiritu  Santo: 1, 14; alcanzar el
conocimiento de las disposiciones de Dios:
4,23-30; 10, 9. 30; 11, 5, etc.).

> Ver: nota 3.
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Cor 11, 17-34, es obvio que se trata
de comidas fraternas que se
enlazaban con las que los apostoles
tuvieron con Jesds y, en modo
particular con la de la Ultima Cena.
En efecto, no se podria entender que
el autor se preocupara en decir que
los fieles “perseveraban” en servirse
una comida ordinaria. Semejante
constancia no es una sefial distintiva
de la vida cristiana. Estamos, pues,
ante una mesa solidaria, que ofrecia
a los miembros mas pobres de la
comunidad la  posibilidad de
beneficiarse de su racién cotidiana
de alimentos, gesto que se
desprendia de la fe y el amor
irradiados por la entrega de Cristo a
todos los hombres.

Fraternidad, participacion y
celebracion de Ila fe estaban
fusionadas en la Unica comida. En
consecuencia, el culto no podia verse
desligado de la moral.

Se enfatiza también la unidad
de alma, no el mero encontrarse
todos juntos. Omothymaddn, en
efecto, indica igualdad en el thymos,
el animo.

d) Comunidad de bienes

Como resultado de lo
expuesto, se llega a una koinonia
concretizada en el "tener todo en
comun” (dpanta koina: v. 44). El verso
siguiente determina mas, precisando
que se trata de las “propiedades”
(ktémata significa bienes inmuebles)
y “sustancias” (hyparxeis indica
posesiones en general). Todo esto
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era “vendido”, distribuyendo lo
recabado en dinero a medida de las
necesidades, por intermedio de los
apostoles (como surge de 4, 15).

En realidad no se quiere dar a
entender que no habia propiedad
privada, sino que “nadie consideraba
suyo nada de lo que tenian”, segun
se especifica en 4, 32°. Por tanto, se
sobreentiende que los cristianos no
abandonaban sus propiedades por
principio, sino que no @ se
consideraban patrones absolutos de
las mismas, poniéndolas a
disposicion segun se presentaran las
necesidades de los hermanos;
“comprando como sin poseer nada”
(I Cor 7, 30).

La generalidad de 2, 45 recibe
también una nueva determinacion en
4, 34, donde se especifica que “los
que poseian tierras o casas las
vendian”. Por consiguiente, los que
vendian en 2, 45 eran solamente
terratenientes y propietarios de
inmuebles.

De igual modo, por parte de
los beneficiados se precisa que,
recibian “segun la necesidad de cada
uno” (2, 45 y 4, 35), con lo que se
insinla que no todos gozaban en la
vida de iguales recursos, suponiendo
asimismo que cada uno seguia
ganandose la vida, poseyendo y
administrando sus bienes.

Es posible todavia ajustar mas
la vision, si se tiene en cuenta la
totalidad de informacion, que ofrece

® Se emplea el verbo hypdrjo, muy frecuente
en Lucas y que significa la idea de posesién.
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Lucas. No se puede sacar la
conclusién de que, aun entre los
propietarios, todo el mundo se
desprendia de sus casas. Hay noticias
que contradicen semejante supuesto.
En efecto, por 2, 46 y en 5, 42
sabemos que la fraccion del pan y
otras reuniones comunitarias se
llevaban a cabo "en las casas".
También se informa en 12, 12 que
Maria, la madre de Juan Marcos, era
la duefa de la casa, en la que se
juntaba la asamblea. Felipe, uno de
los siete, posee también su casa (21,
8).

Por ende, seria iluso imaginar
un desprendimiento generalizado, a
la manera de los miembros de una
orden mendicante, ya que si todos se

deshacian de la morada donde
habitaban, se habria logrado por
algun tiempo un estado de

prosperidad con el resultado de lo
vendido, pero se arrastraria no
menos la pesada carga de tener que
encontrar techo para la masa de los
cristianos. Se debera, entonces,
entender que, por lo comun, se
seguia habitando en la propia casa y
que algunos de los que disponian de
otras propiedades, que les rendian
ganancias, las vendian con el fin de
ayudar a los indigentes.

Tal interpretacion se confirma
con el ejemplo, que sigue
inmediatamente después del
segundo sumario (4, 36). El autor, en
efecto, destaca la generosidad de
Bernabé: “Poseyendo un campo, lo
vendio, aporté el dinero y lo
depositd a los pies de los apostoles”.
Es raro que Lucas se repita casi
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literalmente; y llama igualmente la
atencion que use para elogiar a
sBernabé un modo de actuar que
seria habitual en todos los cristianos,
porque lo que es comun no tiene por
qué ser resaltado expresamente en
uno. Se sigue que esta dando a
entender que un paso asi era mas
bien raro, insinuando, que no se ha
de tomar al pie de la letra aquel
“todos” de 2,42 y 4, 34.

Esta matizacion encuentra un
nuevo apoyo en el caso de Ananias y
Safira (5, 1-11). Cometieron una falta,
al no entregar integra la cantidad
obtenida, pero no porque estuvieran
obligados a total desprendimiento,
ya que el precio de la venta seguia
estando a disposicidn de la pareja. En
efecto, Pedro no los reprende por
haber retenido algo, ya que nada
habria pasado en caso que no
hubiesen vendido y aun después de
la venta, hubieran usado segun su
propio criterio el dinero (5, 4). El
fraude consistié en haber intentado
engafiar a Dios, su Espiritu y los
apostoles (5, 4. 9), haciéndoles creer
que habian aportado la suma entera
de lo conseguido.

De todo esto se desprende
que la propiedad privada no era
considerada como pecado contra la
koinonia. Era corrientemente
admitida, aunque no para "uso y
abuso”, sino teniendo en la mira
modos libres, no impuestos por regla
alguna, de salir al encuentro de los
necesitados en la Iglesia. Lo cual esta
de acuerdo con la vision de Pablo,
que considera la koinonia, no como
“comunismo forzado”, aunque si

14

DIOS Y EL HOMBRE

como imperativo de la caridad,
indicando que  “sobre  toda
propiedad privada grava una

«hipoteca social»” (Juan Pablo II,
1982, p. 397). Sirva de ejemplo 1I Cor
8, 13-14:

No se trata de aliviar a otros
pasando vosotros estrecheces,
sino que, por exigencia de la
igualdad, en el momento actual
vuestra abundancia remedie la
falta que ellos tienen, para que
un dia la abundancia de ellos
remedie vuestra falta, y asi haya
igualdad.

Si las advertencias anteriores
nos llaman a prudencia en cuanto a
la generalizacién de esta actitud, con
todo, otros apuntes de Lucas nos
invitan a no minimizar la generosidad
de los primeros cristianos. Hech 6, 1
informa que muy tempranamente
habia sido organizada una
“distribucién diaria de los alimentos”
especialmente en favor de las viudas.
Experimentaron enseguida que se
imponia una reorganizaciéon de tal
servicio, para evitar fricciones entre
"hebreos” y “helenistas”. La existencia
de una ayuda de este género
constituia necesariamente una carga,
que no podia ser llevada adelante sin
una caridad generosay desinteresada.

De hecho, la comunidad de
Jerusalén no tardd en conocer la
indigencia y tuvo que recibir la ayuda
de otras Iglesias, segun informa el
mismo Lucas (11, 29-30) y también
Pablo (Gal 2, 10; I Cor 16,1-4; II Cor
8-9; Rom 15, 25-28).

Sin embargo, aquellos
intentos, que no fueron del todo



PRINCIPIO DEL ALCANCE COMUNITARIO
EN LA VIDA DE LA COMUNIDAD CREYENTE

coronados por buenos resultados,
transmiten, asi y todo, un mensaje
permanente. Ensefian que la moral
cristiana es incompatible con un
apego egoista a las riquezas de este
mundo, que la comunién de fe
engloba todos los planos de la vida
humana, y que es ilusorio pretender
entrar en comunion con Jesucristo,
sin hacer participes de los bienes
propios a los “necesitados”. La
comunion  cristiana no  admite
divisiones entre culto y vida, entre
cristianosacomodadosymenesterosos
(Ver también: Sant 2, 1-7).

Muy a tono, pues, con la
teologia de Lucas, esta koinonia
sefala la postura cristiana ante la
riqueza. Se abandonan los propios
bienes, no por el deseo de ser pobre,
a la manera de un filésofo estoico o
cinico. Y mucho menos como un
revolucionario, comprometido en
una lucha de pobres contra ricos,
para imponer una justicia social. Tan
es asi que en Hechos no se encuentra
una sola vez la palabra “pobre” y la
Unica vez en que se habla de
“indigentes” (4, 34) es para negar
que los hubiese en la comunidad de
Jerusalén. No interesa tanto la
pobreza, cuanto que no haya pobres
entre los hermanos. La meta
perseguida consiste en que cada uno
acceda a satisfacer sus necesidades
vitales y que los que se vean
privados de esa posibilidad la
encuentren en la generosidad de los
demas. Para poner por obra tal
entrega, los creyentes han de sacar
inspiracion y fuerzas de la fe y de la
misma vida compartida entre todos.
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Existieron, se dan en la
actualidad y seguiran apareciendo
sociedades filantropicas. Pero la
Iglesia no es esto en primer lugar. Es
un organismo vivo, que se nutre de
Dios en la oracién y en el "pan
partido” y “compartido” de la
Eucaristia. Con todo, iria en contra de
la fuerza expansiva del amor, el que
no se extendiera también hasta estas
consecuencias de orden econémico y
necesidades primordiales.

He ahi un reto urgente para
nuestros dias, en que los cristianos
del hemisferio norte no saben qué
hacer con el dinero, cuando
inmensas mayorias de los del sur a
duras penas pueden sobrevivir.

e) Comunion de almas

Si bien encontramos
expresiones greco-latinas bastante
similares a la descripcién lucana de la
koinonia de los cristianos’, sobre

7 Aristoteles describe la amistad como “un
alma inhabitando en dos cuerpos”
(Aristoteles, 1995, IX, 8:1168 b, 8). Didbgenes
Laercio: “Son comunes (koind) las cosas de
los amigos y la amistad es igualdad”
(Didgenes Laercio, 1945, VII, 10). Sin
embargo, griegos y romanos estarian
dispuestos a compartir los bienes dentro de
un selecto circulo, integrado por personas
iguales en nobleza, a lo mas concederian
préstamos, pero en ningun caso apreciarian
a los indigentes. Los cristianos han de amar
a los "inferiores”, como el Padre, que envio a
su Hijo, en ayuda nuestra, aun cuando todos
éramos pecadores (Rom 5, 8). Los griegos no
se dignaban conceder su amor a personas o
cosas que no consideraran a su altura o que
no fueran bellas. Ademaés, aquellas
comunidades pitagdricas (al igual que las
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todo para ponderar la estrecha union
que produce la amistad, es notorio
que Lucas nunca caracterice a los
cristianos como “amigos”, siendo asi
que echa mano del término en otros
contextos (10, 24; 19, 31; 27, 3). Ni
siquiera los llama “hermanos”. Le
basta presentarlos como “creyentes”
(2,44; 4,32; 5, 14).

Vale decir que la fuente de la
“comunién” dimana de la fe, que los
une con Cristo y entre si, no tanto
por pertenecer a una misma clase
social, ideologia politica o por lazos
de simpatia y cercania. Esta claro que
sera siempre bienvenido todo factor
que contribuya a afianzar el espiritu
comunitario, pero, por mas que haya
algo de idealizacién en los ndmeros
de personas, que se iban agregando
al ndcleo apostodlico, segun va
informando Lucas®, la descripcién de
“la multitud de los creyentes como

esenias, en Israel) fueron muy cerradas,
suponiendo ciertas caracteristicas, que
llegarian a ser autodestructivas. Tenian que
retirarse de la sociedad, a fin de que todo
funcionara armoénicamente. Esto las volvia
exclusivistas, apartadas, pequefas
numéricamente e intolerantes con los de
fuera. En Hechos no encontramos ninguna
“Regla de la Comunidad”, como en Qumran.
Por lo demas, el retraimiento es opuesto al
espiritu  misionero y expansivo de los
cristianos. Estos actian movidos por el amor
y dirigidos por el Espiritu Santo, para que
realicen lo que sea apropiado en cada
situacion.

8 “Tres mil”: 2, 41; “cada dia el Sefor iba
acrecentando la comunidad”: ibid., v. 47,
“Aumentaba cada vez mas el nimero de los
que creian en el Sefior, tanto hombres como
mujeres”: 4, 4; "Cinco mil"; 5, 14; "como el
nimero de los discipulos aumentaba...”: 6,
1.7, “Toda la poblacién de Lida y de la
llanura de Sarén: 9,35; “Toda Jafa™: 9, 42.
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una sola alma y un solo corazén” (4,
1) no puede ser entendida
distributivamente, aplicando tales
caracteristicas solo a los pequefios
grupos domeésticos, por separado. Y,
si bien, junto con las pinceladas
idilicas, Lucas notifica también
honestamente los roces y diferencias
que surgieron en aquella "edad de
oro” eclesial’, la fe comun, bajo la
guia de los apodstoles, los iba
haciendo superar el encastillamiento
en corrillos, donde la tonalidad
reinante surgiria sélo de factores
sicosociales. De hecho no es
necesario que una agrupacién de
bautizados constituya una comunidad
humanamente compacta, para que
se pueda “partir el pan”, con todas
las consecuencias muy concretas que
de alli dimanan. Aunque si es
necesario que se esfuercen para dar
origen a una comunidad viva y cada
vez més unida™.

Lo cual significa que no son
las afinidades selectivas, ideoldgicas,
culturales o conexiones socialmente
humanas, las que nos facultan a
entrar en comunion, sino que el

° Ananias y Safira (5, 1-11); "helenistas y
hebreos” (6, 1-7); resquemores ante el
bautismo de Cornelio (11, 3); controversia
sobre la circuncision de los cristianos
procedentes del paganismo (15, 1-35);
desinteligencia entre Pablo, y Bernabé a
causa de Marcos (ibid., vv. 36-40).

' Serd la preocupacion fundamental de
Pablo ante la Iglesia de Corinto, asediada
por tendencias separatistas. No la declarara
desahuciada, ni les prohibird celebrar la
“Cena del Sefior", sino que mostrara
constantemente que los lazos de unidad son
siempre mas fuertes que los motivos de
separacién, que estarian en total disonancia
con la Unica fe en Cristo.



PRINCIPIO DEL ALCANCE COMUNITARIO
EN LA VIDA DE LA COMUNIDAD CREYENTE

Sefor glorificado es quien convoca y
confirma la  cohesiéon  eclesial,
interpelando a sus miembros a que
superen sin desmayo el natural
egoismo hasta constituir
verdaderamente una familia.

La pequefia comunidad, que
no cultivase ni apreciase la macro-
unidad, seria del todo inoperante
para paliar una crisis en el
sentimiento de pertenencia a la
totalidad. Grupos de este tipo
pueden existir dentro de la Iglesia
s6lo en el supuesto de que haya una
sana conciencia de koinonia, o sea
una vivencia concreta de estar en
conexion con el todo, de lo contrario
perecen.

Por lo mismo, el v. 33 del
segundo sumario (4, 32-37), que
parece interrumpir poco légicamente
la descripcion, con que se reitera la
“comunion de bienes” (vwv. 32 y 34),
lejos de ser una idea poco afin o
intrusa, constituye mas bien la
realidad profunda de donde nace esa
apertura a todos: “Los apéstoles
daban testimonio con mucho poder
de la resurreccion del Sefior Jesus y
gozaban de gran estima”. Ya que es
el hecho pascual, propiamente, el
que da comienzo a un modo diverso
de vivir, tanto para Jesus como para
la humanidad.

En los Hechos de los Apostoles
nunca nos encontramos con el
término agapdo o agdpe. En su lugar
esta koinonia y las expresiones a ella
equivalentes. Lo podemos corroborar
con lugares semejantes en Pablo:
“Teniendo la misma caridad (agdpen),
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undnimes (sympsyjoi)” (Filip 2, 2)'. El
mismo Pablo, en cierta manera
resumio toda la vocacion cristiana en
la koinonia: "Fiel es Dios, por el cual
fuisteis llamados a la comunion (eis
koinonian) de su Hijo Jesucristo
nuestro Senor” (I Cor 1, 9).

Pero esta koinonia alcanza su

apice singular en la "fraccién del
pan”:
El caliz de bendicion que
bendecimos, ;no es acaso la

koinonia de la sangre de Cristo?
El pan que partimos, ino es acaso
la koinonia del cuerpo de Cristo?
Dado que hay un pan, muchos
somos un solo cuerpo, todos los
que de un mismo pan
participamos (I Cor 10, 16).

Estos enlaces tan estrechos, en
cuanto a tema y el vocabulario, con
la teologia paulina, nos orientan
ahora a considerar mas de cerca las
consecuencias morales-comunitarias
que la participacién en la “Cena del
Sefior” lleva consigo, segun S. Pablo.

2 — Nueva Alianza, Eucaristia 'y
moral eclesial en Pablo

a) Comunion saboteada

Con el episodio de Ananias y
Safira, mostraba Lucas que no todo

era paradisiaco en las primeras
comunidades cristianas. Con este
aspecto  problematico de la

1 ver antes: Filip 1, 27: "Perseveran en el
mismo espiritu, con una sola alma (mia-i-)

psyjé-i-)".
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convivencia eclesial tendra que
vérselas Pablo, muy especialmente
en las directivas y amonestaciones,
que dirige a “la Iglesia de Dios que
residia en Corinto” (I Cor 1, 2).

Nos cefiremos al corazon
mismo de toda comunion cristiana, la
celebracion de la Eucaristia, a la que
Pablo dedica todo el cap. 11 de su
misiva®Z.

El Apostol encara ahora otro
motivo de separatismo, que atenta al
sentido mismo de la “Cena del
Sefor”, las diferencias provenientes
del diverso “status social”, entre los
miembros de la comunidad:

Oigo que, al reuniros en iglesia,
hay entre vosotros divisiones
(sismata). Cuando o0s reunis,
pues, en comun, eso No es comer
la Cena del Sefior, porque cada
uno come su propia cena y
mientras uno pasa hambre, otro
se embriaga (I Cor 11, 18-20).

Las estridentes diferencias,
fustigadas aqui por Pablo
(embriaguez — hambre), eran debidas
a la diversa extraccion social de los
miembros de la comunidad, que a
unos permitia excesos, mientras que
dejaba a otros sin lo minimo
indispensable. Se dejaban de lado las
poderosas motivaciones de fe, que

12 yva adelantd el tema en 10, 14-22. Segun
muchos intérpretes, la consideracion de la
asamblea cristiana se extiende también a los
tres importantes capitulos, sobre el uso de
los carismas en el desarrollo de la misma
(12-14). En efecto, alli emerge una vez mas
el tema del “Cuerpo de Cristo” (10, 17; 12,
12-30).
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apuntaban mas a lo unificante, que a
la segregacién

Lo mas disonante era que se
comiera “la propia cena”, siendo asi
que el acto era eminentemente
comunitario, subrayado por la
reiteracion de un verbo, indicador de
convergencia hacia la asamblea
(iglesia): “Os reunis (syn — érjesthe)
mas bien para mal que para bien” (v.
17). "Al reuniros en iglesia (syn —
erjomenon hymoén en ekklesia-i-),
oigo que hay cismas entre vosotros”
(v. 18). No deja de ser paradojal y
escandaloso que una “reunion”
termine en “division”.

Pero, abundard todavia mas:
“Cuando os reunis en comun (syn —
erjiomenon hymén epi t6 auté:
reduplicacion de lo unitario), no es
comer la Cena del Senor” (v. 20). Por
fin, casi como una inclusio, que
abarca toda la reflexién: “Asi, pues,
hermanos mios, cuando os reunis en
comun (syn — erjémenoi) para comer,
esperaos unos a otros. Si alguno
tiene hambre, que coma en su casa, a
fin de que no os reunais (hina
me...synérjesthe) para el castigo” (vv.
33-34).

Aquellas congregaciones
terminaban en un mero
conglomerado, sin lazos humanos y
menos “cristianos”, puestos en juego.
Habiendo sido convocados a “cenar
unos con otros”, practicamente
“comian unos sin los otros”.
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b) Clasismos en pugna con la
Nueva Alianza

Pero, por encima de todo, las
comidas cristianas no tenian por fin
organizar un mero agasajo de
camaraderia, sino conmemorar la
“Cena del Sefor”, que entrega su
“cuerpo por vosotros” (v. 24).

La estridencia entre la liturgia
y los banquetes tan poco solidarios,
que la precedian en Corinto, evoca
inmediatamente en  Pablo las
notables consecuencias éticas que
lleva siempre consigo la
comunicacion con el Seior, alli
presente. ;COmMo aspirar a una “cena
propia” (v. 21), cuando se trata de
actualizar la entrega hasta la muerte
del Sefor Jesus, que, dando su
sangre a beber, como pacto nuevo,
indica tan claramente el repudio de
todo egoismo?

Las palmarias diferencias (en
tiempo™, espacio y calidad de platos,
todas debidas a la distancia entre
estratos sociales), no condecian con
la Cena Eucaristica, acto que, al revés,
sostenia y consagraba la superacion
de todo separatismo, que atentara
contra la estrecha unidad, ya iniciada
en el bautismo™ y alimentada

 Pablo detalla que cada uno “se adelanta
(pro — lambanei) a comer su propia cena” (v.
21). Los cristianos libres y acomodados,
tenian tiempo a disposicién. Los esclavos,
estaban mas sujetos a cumplir con sus horas
de trabajo. Podria verse ahi una causa de
que los pobres se encontraran con
espectaculos no muy edificantes, cuando
llegaban necesariamente mas tarde a la casa,
donde se celebraria la Eucaristia.

" Ver Gal 3, 27-28.
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frecuentemente (osdkis) "hasta que él
vuelva” (v. 26). En semejantes
condiciones no hay Eucaristia posible
(v. 20) y todo se distorsiona, ya que
se estima mas la propia comodidad
que la ‘Iglesia de Dios”, no
compuesta de selectos aristdcratas,
sino también de “los que no tienen
nada” (v. 22).

La celebracion de la Nueva
Alianza (v. 25), caracterizada por su
eficacia  sobrehumana en los
corazones™, ha de compenetrarse
con toda la vida, si no se la quiere
desvirtuar en una farsa. El
sacramento posee una proyeccion
moral, que abraza toda la vida.

Por eso, se ha de distinguir
bien la causa de la culpabilidad de
los corintios. No abusaban de la
Eucarista en el sentido de
profanacion, como si no hubieran
caido en la cuenta de que se trataba
de una accion sagrada. Su
responsabilidad residia en que no
valoraban las implicaciones
comunitarias de su encuentro con
Cristo, porque, en ultimo término no
se lo valora a EL, si se desestima al
projimo, misteriosamente unido con
EL.

Practicamente estaban
despojando de su “novedad” a la
alianza ofrecida por el Sefor Jesus,
para volver a aprisionarla en los
viejos y rigidos moldes econdmicos
del paganismo.

' Ver: Jer 31, 31-34; Ez 36, 26-28. Es el
mismo Dios, quien “pone su ley o espiritu”
en corazones pétreos, que asi se vuelven “de
carne”.
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También se puede vislumbrar
un malentendido “sacramentalismo”.
Es decir, apreciaban la Eucaristia,
puesto que seguian acudiendo a ella,
pero parece que, para algunos, se
habia convertido en un talisman, que
salva o santifica independientemente
del esfuerzo por sintonizar, con las
necesarias consecuencias practicas y
morales de lo que se vive en los ritos.

c) Intolerable incoherencia con la
voluntad de Cristo

Es que, Jesus, al dejar su
Eucaristia a la Iglesia, se entregd a si
mismo, fijando asi el sentido de su
pasion y resurreccién. No legd sélo
doctrina o normas, sino que, por su
amor extremo, transfiguré en factor
potentisimo de unidad al acto mas
significativo de la disgregacion total:
la  muerte. Las palabras de Ia
institucion: “Este caliz es la Nueva
Alianza que se sella con mi sangre.
Siempre que la beban, haganlo en
memoria mia” (v. 25), transforman en
sustancia nutritiva, que da vida, “la
sangre derramada”, o sea la muerte
misma, no ya encarada como un
desenlace fatal, sino como
“memoria” de un ajusticiado, que
"volverd”, porque, a partir de la
“noche en que fue entregado” (v. 23),
el que fue juzgado, ha sido
constituido como quien “nos juzga...
para que no seamos condenados con
el mundo” (v. 32).

El gesto sacramental expresa
de una manera grafica la eficacia
comunitaria del sacrificio. Jesus se
convierte en comida y bebida para
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todos los hombres. Su entrega, por
tanto, no so6lo lo hace agradable a
Dios, sino que también la forma en
que es significado y realizado, seiala,
a su vez, el beneficio para nosotros,
ya que nos pone en estrecha
comunién con EL y por su medio con
Dios.

La anterior convivencia de los
apostoles con Jesus, incluso la
participacion en  comidas tan
portentosas, como fue la ofrecida en
“lugar descampado” (Mt 14, 15), no
daban todavia el toque propio de
este banquete de la "Nueva Alianza”,
donde el propio Jesus se vuelve
alimento, haciendo realidad aquel
aspecto subrayado por Jeremias: la
actividad de Dios, que transformaria
a los hombres desde dentro (Jer 31,
33).

Pero, tal actividad divina no
estad reservada a un grupo de élite,
sino que situa en intima comunion
reciproca a todos los convocados. Se
trata de una comida compartida, sin
excluir a nadie, puesto que el cuerpo
“se entrega por vosotros” y la sangre
"es derramada (también) porvosotros”
(Lc 22,19y 20; 1 Cor 11, 24).

El banquete eucaristico no es
el resultado de solas convergencias
horizontales, sino que tiene su origen
en la convocatoria de Cristo, que
entrega su sangre “por todos”,
obteniendo lo que nadie, ni siquiera
en conjunto, podria haber logrado:
"El perdon de los pecados” (Jer 31,

34; Mt 26, 28).

Tan descollante para la fe era
esta veta profunda de la Cena del
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Sefior, que el mismo Pablo,
respetando siempre la dualidad de
los elementos eucaristicos (I Cor 10,
16), polarizado por la realidad tan
compacta, que crea el sacramento, a
un momento dado, espontaneamente
pasa a fijarse en uno solo de ellos.

Ya que hay un solo pan, todos
nosotros, aunque somos muchos,
formamos un solo cuerpo, porque
participamos de ese unico pan (1
Cor 10, 17)%.

Ese Unico cuerpo es la Iglesia.
Si del pan eucaristico dijo el Sefior:
"Esto es mi cuerpo” (v. 24), de los
corintios declara Pablo: “Vosotros
sois el cuerpo de Cristo” (12, 27). Una
cosa no va sin la otra y separarlas “no
es comer la Cena del Sefior”. Los
corintios, segregando a algunos, en
un trato desigual, estaban
quebrantando el mismo Cuerpo del
Sefior, que no admite amputaciones.

Estas dimensiones de la
Alianza no se manifestaron en el
Calvario. Alli Jesus esta solo, sus
discipulos lo han abandonado. Sin la
Eucaristia, por tanto, la revelacién
seria incompleta y el sacrificio de
Cristo no desplegaria su maravillosa
eficacia. La Cena del Sefor
mancomuna lo disperso, haciendo de
la misma traicion instrumento de
comunién. Porque, impresiona
verdaderamente que “en la noche en

' En  forma anadloga, al sacar sus
conclusiones finales (11, 29), el esquema
bipolar, se rompe en el centro de la frase,
aunque inmediatamente antes y a rengléon
seguido, sea restablecido: “El que come y
bebe sin discernir el CUERPO, come y bebe
su propia condenacion”.
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que fue entregado”, Jesus “diera
gracias” (I Cor 11, 23),
transportandose, por encima de su
drama personal, hacia las futuras
generaciones, que participarian de
esta Alianza: “Cada vez que la
bebais, hacedlo en memoria mia”
(v. 25).

Ahora bien, conectarse con
semejante generosidad sin limites,
para después atrincherarse en cotos
cerrados y aristocraticos, no condice
con lo que se conmemora, resulta
una chirriante estridencia.

d) La Cena del Seior: remedio
eficaz contra el cisma

Pese a toda la severidad de
sus reproches, se ha de notar que
Pablo no declara una "huelga de
Eucaristia”. Pues, si se dejara de
celebrar hasta que las comunidades
eclesiales se sientan acordes con la
unidad y ausencia de pecado en esta
historia, no se podria renovar el
mandato de Cristo hasta la Parusia. El
mismo Pablo entrelaza las dos
realidades: “Es necesario que haya
herejias, para que se hagan
manifiestos entre vosotros los que
son probados” (11, 19). La Eucaristia,
por fallas que haya en la comunidad,
sera constantemente un reclamo, un
espoleo, para no instalarse en esa
situacion. Por eso el Apostol la ve
también como una ocasién para que
“se examine el hombre” (v. 28). Asi
vamos siendo juzgados por Dios,
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para no ser condenados con este
mundo (w. 31-32)Y.

Por lo demas, en la misma
primera Eucaristia, celebrada por el
mismo Jesus, se vio precisado a
corregir los defectos de los suyos:
“Se produjo entre ellos una
discusion, a ver cual de entre ellos
era el mas grande” (Lc 22, 24). Ni
mas ni menos que como en Corinto.
Pedro se empecind en saber mas que
su Maestro, cuando le predijo su
cobarde traicion. No entienden casi
nada de lo que les anuncia (ver: Lc
22, 35-38; Jn 13, 7-8; 14, 8-9). Los
dos caminantes de Emaus estaban
todavia enredados con ensuefios de
mesianismo politico (Lc 24, 18-23), lo
cual no fue ébice para que Jesus les
explicara las Escrituras y se les diera a
conocer en “la fraccion del pan” (vv.
30-31.35).

e) No dividir el Cuerpo de Cristo

De pasada, hemos advertido
hasta qué punto asocia Pablo la
estrecha cohesidn creada por la Cena
del Sefior entre quienes se nutren de
la misma. Se le presenta con toda
evidencia la comunidad, no como el
resultado de un contrato social, sino
como la articulacion de los miembros
de un organismo vivo (I Cor 10, 16-

17 . .
Esta faceta evoca inmediatamente otra

secuela moral intracristiana, con grandes
alcances para la evangelizacion (Jn 17, 21): la
dolorosa  situacién de ausencia de
“comunion” entre las iglesia y confesiones,
que celebramos por separado el sacramento
de la unidad.
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17; ver ya: 6, 15)*2. Si este "Cuerpo de
Cristo” nace con el bautismo (ver:
ibid, 12, 13), su constante
mantenimiento se nutre de la
Eucaristia. De ahi también se explica
la fuerte reaccién de Pablo, no bien
se entera de las “divisiones”
(sjismata), que se producen en
Corinto, precisamente al celebrar el
acontecimiento que esta apuntando
a todo lo contrario: la armonia capaz
de integrar lo plural en lo Unico.

Dado que Cristo no es un
miembro mas, sino la fuente, el
corazén, que precede e incorpora a
todo el resto, EL mismo es quien
actualiza y sostiene la interaccion
vital entre los miembros por medio
de la presencia eficaz de su “Cena”.

De ahi que intentar
desarticular esta intima reciprocidad,
cediendo a tratos diferenciados de
unos y otros, debidos a la diversa
extraccion social de los comensales,
no sbélo sea contraproducente en el
ambito funcional (que también lo
es)’, sino que, por encima de todo,
con un mayusculo sinsentido,
descuartiza lo que Cristo quiere
amalgamar muy estrechamente en su
cuerpo y su sangre.

El Apdstol no se pliega a
soluciones engafiosas, una de las

¥ Las consecuencias plenas de esta realidad
seran explicitadas por Pablo especialmente
en los capitulos 12 al 14 de esta misma carta
y en Colosenses y Efesios.

¥ Aln desde un punto de vista solamente
racional se entiende que, “la unién hace la
fuerza” y que, al contrario, “todo reino
dividido va a su ruina” (Mc 3, 24). Pero Pablo
apunta a mayores profundidades.
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cuales podria ser el fomento de
“pequefas comunidades”, en las que,
por razones de cultura, semejante
estamento social o simpatia, fuera
maés facil el mutuo entendimiento. El,
basado en la naturaleza misma de lo
que se celebra, aspira a una
"fraternidad” entre diferentes clases.
En caso que surjan “hergjias”,
tampoco cedera en busca de una

romantica armonia, sino que las
considerara como  ocasion de
fortificacion de los de “probada

virtud” (ibid., 11, 19). La Eucaristia en
comunidades demasiado reservadas
no las entrenara para acoger a los
pecadores. Mas acogedoras son las
que reciben a todo tipo de gente. En
celebraciones  masivas no se
experimentara la confianza de familia
o de vecinos, pero dar la paz a un
extrafio, sin averiguar qué tipo de
persona es, nos acerca mas a la
sangre de Cristo esparcida “por
muchos” (Mt 26, 28).

f) ¢Hay diferencia entre la primera
y la “Nueva” Alianza?

Si Jeremias y Ezequiel ponian tanto
de relieve la intervencion del mismo
Dios para la transformacion del
hombre interior (“mi ley — o “espiritu”
— en el corazon” —"todos ensenados
por Dios": Jer 31, 33.34; Ez 36, 27),
con todo, no indicaban por qué
medio concreto se llevaria a cabo
este “transplante de corazon”. Ahora,
Jesus lo ha indicado en “el céliz de
mi sangre en la Nueva Alianza” (I Cor
11, 25; Lc 22, 20).
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iCobmo es, entonces, que
Pablo tiene que intervenir tan
enérgicamente, no sélo
"aleccionando una vez mas", a
quienes participan de la “Nueva
Alianza”, sino debiendo regafarlos,
porque estan  caminando  en
direccién diametralmente opuesta?

Los datos completos del

Nuevo Testamento nos ensefian que,
si Dios actla, aun en un pacto que
no podra ser superado por ningun
otro en adelante®>, no lo hace,
prescindiendo del hombre?:. También
nos informan sobre los impedimentos
que puede encontrar la accién del
Espiritu en el corazén humano,
“porque la carne desea contra el
espiritu” (Gal 5, 17). Ya Ezequiel (36,
27) formulaba esta coordinacion:
"Haré que caminéis en mis

? |a alianza vaticinada por Jeremias y
cumplida en Cristo no es “nueva” en el
sentido de néa, o sea: "una mas”’,
restauracion de la antigua, sino con el matiz
de kainé, sefialando una calidad distinta, que
antes no existia. Asi Jesus (Mt 26, 29)
anuncia en la Ultima cena que no volvera a
tomar vino hasta que lo beba “nuevo”
(kaindn) en el reino de Dios. Indica, no ya un
vino terrenal, sino celestial y escatoldgico.

! Lo daba a entender Pablo en su primer
escrito, cuando comprobaba la Nueva
Alianza en acto, porque los tesalonicenses
eran efectivamente Theodidaktoi (enseiados
por Dios) en el amor fraterno (I Tes 4, 9).
Cosa que no lo inhibia, para aportar
simultdneamente  sus  advertencias vy
correcciones. Es que Dios “ensefia”
intimamente, pero no por eso prescinde de
los maestros externos, enviados por su
mismo Hijo: “El Sefior le toco el corazédn (a
Lidia), para que aceptara las palabras de
Pablo” (Hech 16, 14).



7 g
L
preceptos”?’. Sin “carburante” (=Dios
en el corazén), no puede moverse un

coche, pero tampoco sin el
conductor.
Ahora  bien, nada mas

significativo y efectivo de esta
“intimidad de Dios” que la “Nueva
Alianza en la sangre de Cristo".
Semejante acercamiento de Dios ha
de estar por encima de cualquier
alejamiento causado por separatismos
clasistas. Estaba en juego un punto
neuralgico de la vida eclesial, porque
cuando se distorsiona la Cena del
Sefor, decae la fe y su deterioro se
manifiesta en la conducta inmoral,
generadora de sectas y division en el
Cuerpo de Cristo. Se desvirtia la
médula vital de la comunidad “toda
vezquecomanybebanindignamente...
hasta que vuelva el Senor” (ver: I Cor
11, 26 y 27).

También los profetas
fustigaron el  divorcio  entre
suntuosas ceremonias y la vida (Is 1,
11-17: Jer 7, 1-7), pero la reprimenda
paulina se diferencia en que ya no se
puede esperar otra alianza mas. La
establecida por la sangre de Jesus es
la Ultima, "hasta que El vuelva” (v.
26)”.

La intervencion de Dios, pues,
no significa que se suprima el
trabajo, por momentos arduo, del ser
humano. Hasta Jesus, dador del

2 La LXX acentla la colaboracién divino —
humana, al reduplicar el mismo verbo:
“Poiéso hina...poiésete” (=haré que hagais).

2 Abundard en la “definitividad” de la
alianza en Cristo el autor de Hebreos (1, 1-4;
8, 6-13;9,15-28).
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Espiritu®, y, por ende, posesor del
mismo, no se vio privado de penosa
lucha, para llevar a término su obra
de redencioén. El apunte paulino de
“la noche en que fue entregado” (I
Cor 11, 23) no insiste en la tragedia
vivida por Jesus, pero, dado que se
remite a lo que “ha recibido” (v. 23),
sin hacer violencia al texto, podemos
reconstruirla con los datos unanimes,
que nos brindan otros escritos del
Nuevo Testamento®. Esta conducta
de JesUs ha de inspirar a quienes “en
su sangre”, se vuelven participes de
la “Nueva Alianza"?.

Por eso la deplorable
coyuntura en Corinto no desemboca
en una renuncia fatalista a los
encuentros eucaristicos, sino que,
pese a su defectuosa celebracién, se
la valora como oportunidad Unica
para evaluar la conciencia, ya
personal ya comunitaria y formular el
“imperativo” de los necesarios
cambios (vv. 28-34), para que se
permita al “indicativo” de la fuerza
divina, actuante en la Nueva Alianza,
desplegar su obra de unidad en el
Cuerpo de Cristo?’.

Salvo empecinada cerrazén
individualista o} grupal, la
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El Espiritu” es "de Cristo” (Rom 8, 9; Filip
1, 19).

> Mc 14, 33.24 y par. Lc 22, 44; Jn 12, 27-28;
Hebr 5, 7-8.

% “Cristo padecié a fin de que sigais sus
huellas” (I Ped 2, 21).

%7 Nos referimos al “hecho” objetivo debido
s6lo a la accion divina (indicativo), que, sin
embargo, no actla, si se le ponen
impedimentos y no se colabora con él. En
definitiva: el opus operatum, que implica no
menos el opus operantis.
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participacion en la Eucaristia sera
siempre la mas fuerte llamada a la
conversion, el mejor modo de
revitalizar la alianza renovadora de
vida y costumbres en la Iglesia y a
partir de ella en el mundo.

3 - Conclusion

Lucas, con la
"koinonia”, no soélo resultado de
“amistad” u otros valores, que
ayudan siempre, pero no son
“fundantes” en Cristo, como Pablo
con la "Nueva Alianza en la sangre
de Cristo”, excluyentes de cualquier
tipo de segregacion, sobre todo si
proviene de la mas opuesta al
Evangelio y a toda la Biblia, aquella
que mira sb6lo a la posicion
acomodada o menesterosa en la
sociedad, patentizan los alcances de
moral comunitaria que engendra la
participacion en la misma fe.

Tanto

Tomas puede decir: “Sefior
mio y Dios mio” sélo después de
haberse reintegrado al resto de los
discipulos, provocando asimismo la
bienaventuranza para "todo” el que
"cree”: "Felices los que creen sin
haber visto” (Jn 20, 26-27).
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Resumen

En el presente articulo se destaca y analiza una oracion araucana de la
que fue testigo el padre Jorge Maria Salvaire C.M., durante su viaje misionero a
Salinas Grandes. Se valoriza la apertura de dicha plegaria a la Trascendencia y, al
mismo tiempo, la actuacion misionera del mencionado Vicentino en el contexto
intercultural de la Argentina de finales del siglo XIX.
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Abstract

This article highlights and analyzes an Araucanian prayer that Father
Jorge Maria Salvaire C.M. witnessed during his missionary trip to Salinas
Grandes; the opening of this prayer to Transcendence and, at the same time, the
missionary activity of this vicentian priest in the intercultural context of
Argentina in the late nineteenth century.
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Salvaire y el “rezo de los indios”

La Iglesia, comunidad divino-
humana, nacida del costado abierto
del Senor, va tomando distintos
rostros al peregrinar por este mundo
sin perder por ello ni un gramo de su
ser. Al anunciar la Buena Noticia, los
pueblos reciben la fe y, la Iglesia, en
el mismo proceso, asume las
culturas, a ejemplo del Hijo de Dios
que tomo la condicién humana. Los
Santos Padres, de acuerdo a esta

realidad teologal, enunciaron el
denominado principio de
encarnacion, férmula

consecuentemente valida en el orden
pastoral, tal como lo recuerda el
Documento de Puebla con las
palabras de Ireneo de Lyon: “lo que
no se asume no se redime” (n. 400).

En el presente caso, nos
detendremos en un testimonio
puntual de la mision del Padre Jorge
Maria Salvaire (1847 - 1899), el
ilustre Vicentino francés, conocido
como historiador de la Virgen de
Lujan, promotor de la devocién
mariana y de la construcciéon de la
Basilica, ademas de gran apostol de
la evangelizacion de los indigenas y
que actualmente se encuentra en
proceso de beatificacion. Nos
referimos especificamente al “rezo de
los indios”, parte integrante de la
ceremonia llamada “Ngillatun®”, que
el Padre Salvaire conocié primero
por tradicion oral y luego presencid

! Téngase en cuenta que el nombre de esta
celebracion, al tratarse de una voz indigena,
al transliterarse, puede aparecer escrito de
diferentes maneras: Nagillatin, Guillatdn,
Gnillatun, Nillatdn, etc.
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en su viaje pastoral a los toldos de
Namuncura (1875), sorprendido por
su sencillez y profundidad. Se trata
de un episodio del que tuvimos
noticia gracias a la muy provechosa
lectura de la obra de Juan Guillermo
Duran sobre dicho misionero,
precisamente el primero de los
cuatro tomos de la “saga salvairiana”,
cuya guia nos es imprescindible en la
realizacion del presente ensayo. Cabe
sefalar que no hay fuentes que
indiquen que Salvaire haya realizado
con esta plegaria propiamente un
proceso de “inculturacién” para
traducirla en términos cristianos,
pero si de relevamiento de un dato
gque podemos decir que contenia una
apertura al Dios Verdadero, cuya
misma elocuencia lo expresa:

Oh Padre, Grande Hombre, todos
los dias ten piedad de nosotros, y
danos que comamos bien. Oh
Padre. Que bebamos bien, Oh
padre, que durmamos bien. Oh
Padre. jOh Gran Hombre! A
nosotros todos haznos servicio.
Les haran favor también, oh
Sefor, a todos nuestros caciques
y a nuestros soldados, oh Padre,
y a las mujeres, oh Padre y a las
criaturas, oh Padre y a toda
nuestra tierra, oh Padre. Tenme
lastima a mi, oh padre, le tendras
lastima a mi mujer, a mis hijos, a
toda mi familia, oh Padre,
ayudame en mis pequeiios
trabajos, oh Padre, oh Hombre
Viejo. Yo soy un pobre hombre,
no me saques a mi mi pequefia
hacienda, oh Padre, a un hombre
bueno (rico) te allegaras, oh
Padre (Salvaire, J. M., El rezo de
los indios (s/f), manuscrito
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bilinglie, Archivo Basilica de

Lujan).

Nuestro Vicentino, testigo de
esta plegaria, prestdé especial
atencion a las causas mas hondas
que motivaban a aquellos hombres a
recitarla, envueltos en los avatares
propios de la vida humana, que
reclaman el auxilio de wun ser
superior. Estos pueblos creian en un
solo dios creador, una suerte de
“monolatria” o "henoteismo” (Cfr.
Hux, M., 1974, pp. 227 - 249), que
aunque aceptaba la existencia de
otros dioses menores, bien podria
preparar la recepcion del
monoteismo cristiano a pesar de las
dificultades del caso en razén de las
diferencias sustanciales. Realidad que
el padre Salvaire percibid
inmediatamente y lo condujo no sélo
a recoger el testimonio en cuestion
sino también, entre otras actividades,
a redactar una serie de instrucciones

catequisticas para abordar
adecuadamente esta pastoral
especifica, rica de novedosos

desafios para un misionero francés.

En efecto, el catecismo de
Salvaire, inconcluso a causa de sus
diversas ocupaciones, demuestra el
celo apostolico de su talante que se
inscribe  en la lista de los
evangelizadores americanos, proeza
de la Iglesia en este Continente que
contaba para entonces ya casi
cuatrocientos afos. Como buen
discipulo de San Vicente de Paul, el
padre Salvaire no ahorré fuerza
alguna en la proclamacion evangélica
y en encontrar la mejor forma de
llegar al corazon de estos pueblos.
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Fue asi que, apoyado en la Gramatica
Araucana del jesuita Febrés y de sus
platicas escritas en esta lengua,
compuso el texto destinado a la
iniciacion  cristiana de aquellos
habitantes de la inmensa llanura
pampeana (Cfr. Duran, J. G., 2002, pp.
345).

Volviendo al “rezo de los
indios”, muestra diafana de las
“Semillas del Verbo” (Cfr. Ad gentes
11; Medellin, Conclusiones 6, 5;
Puebla, 401; Santo  Domingo,
Conclusiones, 138 y 245) y de la
"audacia pastoral” del misionero que
lo apuntd, nos sitla en la accion de
la Iglesia de Cristo presente en un
signo concreto en la Argentina del
siglo XIX, la simple transcripcion de
una tradicion aborigen. Accién
reveladora de que la Asamblea
Cristiana, en la difusion del mensaje
salvifico, no sélo se propone alcanzar
al individuo personalmente sino
trasformar la cultura, no con un
simple barniz sino de un modo vital,
llegando a sus raices y a las del
hombre (Evangelii Nuntiandi, 19 -
20).

El viaje misionero

Para comprender mejor el
hecho, pasamos a detallar las
circunstancias histéricas y

existenciales en las que el padre
Salvaire se encontraba al momento
de ser testigo de aquella oracién. En
enero de 1872, el arzobispo de
Buenos Aires, Ledn Federico Aneiros,
habia encomendado a los sacerdotes
de la Congregacion de la Mision
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(Vicentinos) la atencion pastoral del
santuario de Nuestra Sefiora de
Lujan. Obra a la que fue integrado el
padre Salvaire en el mes de mayo del
mismo afio, a la que enriquecid con
su fecunda actuacion misionera vy,
que en el futuro, se convertiria en el
corazén de su apostolado.

Pero muy  pronto, la
Providencia, por medio de sus
superiores, lo llevé junto con el
padre Juan Fernando Meister a Azul
para lanzarse a una nueva aventura.
En 1874, ambos sacerdotes se
establecieron en la Casa-Misién de
aquella regidon, destinada a |la
evangelizacion de los indigenas que
la Congregacién funddé por pedido
de monsefior Aneiros.

Los misioneros inauguraron
inmediatamente en el lugar una
capilla y una escuela a la que debian
acudir los nifios de la tribu, segun lo
acordaron con el cacique Cipriano
Catriel, quien les habia dado via libre
para emprender aquellas actividades
de promocion social. Y, entonces,
convocaron a los pobladores
establecidos en las margenes de los
arroyos Azul y Nievas en la provincia
de Buenos Aires.

Durante el invierno de 1874,
mientras la mayoria de los varones se
ausentaban para la caza, el padre
Salvaire decidié misionar las tolderias
afincadas en las inmediaciones de la
laguna “La Barrancosa” (Olascoaga)
pertenecientes al cacique José Maria
Railef, quien gracias a la predicaciéon
del misionero, abrazo la fe cristiana 'y
recibié los sacramentos.

30

DIOS Y EL HOMBRE

Por solicitud del arzobispo, en
1875, emprendié el mencionado
viaje pastoral a los toldos del cacique
Manuel Namuncura, ubicados al
oeste de Salinas Grandes (La Pampa),
propiamente en el Valle Chilhué, con
el objetivo de librar cautivos,
promover la paz de los aborigenes
con el gobierno nacional y evaluar
las posibilidades de establecer una
mision en aquella zona. Durante su
estadia en Chilhué, habria ocurrido el
famoso episodio en que unos indios
pusieron en peligro la vida del padre
Salvaire, creyéndolo un espia del
gobierno con planes macabros,
portador del Gualichu de la viruela.
Ante la temible amenaza, segun una
fundamentada tradicion, el misionero
se encomendo a la Santisima Virgen,
realizando la célebre promesa de
propagar la devocion a Maria de
Lujan, edificarle un templo acorde a
su dignidad y escribir su historia: “En
la expedicién al seno de las tribus
indémitas de la pampa —explica a su
superior general- donde yo me vi
condenado a muerte y puedo decir
milagrosamente salvado, debo el
hecho de haber escrito la historia de
Nuestra Sefiora de Lujan” (Cfr. Duran,
J. G, 2016, p. 55). Fue en el trayecto
de este viaje en el que el padre
Salvaire tomé nota del testimonio
que nos ocupa: el “rezo de los indios".

Cabe sefialar, que la Nacién se
encontraba en plan de un traslado de
la frontera con ocupacion militar. Al
mismo tiempo, era necesario afrontar
la triste realidad de las personas
cautivas en las tribus y las funestas
consecuencias de los malones.
Salvaire se destacod, entre sus
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variados apostolados, en la gran obra
de la redencion de los cautivos, a
pesar de los temores razonables,
para cumplir cristianamente con un
deber de Misericordia.

La visita de Salvaire a
Namuncura se debié concretamente
al drama familiar de Jacinta Rosales
de Lazos, estanciera de Villa Nueva
(Cordoba), victima de un malén de
indios ranqueles, en 1866, que matd
a su esposo Y la secuestrd junto a sus
cuatro hijos, llevandolos a los toldos
de Mariano Rosas (Panguitruz) en
Leubucé.  Afortunadamente, fue
redimida en 1872, y comenzd su
perseverante lucha por la libertad de
sus hijos. De inmediato, viajo a
Buenos Aires para pedir ayuda y un
comerciante la  contactd  con
monsefior Aneiros quien consulté a
los sacerdotes Vicentinos, misioneros
en Azul, si alguno de ellos estaria
dispuesto a salvar a esa u otras
familias, persuadir a  Manuel
Namuncura para firmar la paz con el
gobierno y permitir establecer una
mision en sus dominios, tal como
hemos aludido.

Fue asi como el padre Salvaire
emprendioé la marcha hacia Chilhué
el 16 de septiembre de 1875,
respondiendo caritativa y
efectivamente a lo que su vocacion
lo inclinaba. Pero este primer intento
fracaso. La comisién del Sargento
Mayor Melchert de parte de Adolfo
Alsina, destinada a desarrollar la
frontera suroeste por medio de la

creacion de  pueblos 'y el
establecimiento  militar,  produjo
alboroto y desconfianza en los
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toldos. Comisién que se unio6 a la de
Salvaire, bajo presidon e insistencia
del mismo Sargento, con el presunto
argumento de la custodia personal, a
la que el misionero no tuvo mas
remedio que aceptar, por temor a la
represalia. Otro de los factores que
provocé la frustracion del viaje, fue el
rapto de Lucia, hija del capitanejo
indio que los acompafaba, Miguel
Thraipi, ultrajada por unos oficiales y
soldados del Fuerte Lavalle, que
aprovecharon la ausencia de su
padre, para abusar de la joven.
Infortunio que llevd a Salvaire a
abandonar la travesia el 28 de
septiembre, segun él lo declar6 en
estos términos:

Mas que una invasion de indios,
este crimen me hizo desistir de
mi expedicién a Salinas. jCémo
presentarme delante del padre
de la joven ultrajada y excusar
semejante delito! Y, sabiendo
que el Cacique Namuncura
tendria conocimiento del hecho
ocurrido, jcon qué frente iria yo a
proponerle en nombre de Dios,
en nombre de la civilizacidn, el
aceptar el cristianismo, cuando
me podia echar en cara que los
cristianos cometian crimenes de
los que ellos, infieles y salvajes,
como se les dice, se muestran
incapaces! Regresé, pues, al Azul
(Carta del Padre Salvaire al
Arzobispo  Aneiros sobre el
primer viaje, Azul, 3 de octubre
de 1875, Archivo Arzobispado de
Buenos Aires, Carpeta Mons.
Aneiros y los Indios; Archivo
Basilica de Lujan. Cfr. Duran J. G,,
1998, nota 273).
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A pesar del penoso incidente,
luego de intercambios epistolares
con el Cacique e impulsado por una
fuerza superior, Salvaire reanudd el
viaje el 20 de octubre, esta vez
desde Olavarria para no perder
tiempo, mas del que ya se habia
perdido. Es preciso indicar que, en
esta oportunidad, los vientos
soplaban ain mas en su contra en
razon de lo sucedido en el mes de
septiembre. Ademas, en ese mismo
contexto, se suscito
despiadadamente el llamado “Maldn
Grande”, campafha de diferentes
grupos de aborigenes contra el
gobierno de la Nacién, que devasto
las zonas de Azul, Tandil, Olavarria,
Tres Arroyos y aledafos (Cfr. Rojas
Lagarde, J., 1993, pp. 67 - 160). La
comitiva quedd integrada por el
capitanejo Vicente Quinehual,
enviado de Namuncurg; los indios
Juan Sandoval y los hermanos
Huihua; el gaucho Manuel Antonio
como asistente de Salvaire; el indio
José Platero y su familia que
regresaba a los toldos y algunos mas.
Con paso firme, se internaron en la
“rastrillada de los chilenos” rumbo a
Salinas Grandes. Después de casi
cuatro dias de marcha, luego de una
tormenta el domingo 24 -Salvaire
indica en su libreta de viaje-
descansd la caballada y bolearon
fiandues. Y el lunes 25, a la salida del
sol, el capitanejo José Platero y sus
hijos se apartaron para orar. Fue
entonces que pronunciaron la citada
oraciébn que asombro a Salvaire. La
expedicion a  Salinas  Grandes
continud hasta el 21 de noviembre
de 1875, cuyos resultados fueron
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exitosos a pesar de todas las
adversidades, y, entre los vaivenes de
los parlamentos, la entrevista con
Namuncura, redundé mas tarde en la
liberacion de la familia de los Lazos,
conclusiéon perfecta de la misién a la
que el Vicentino se habia entregado
generosamente.

Apertura a la Trascendencia

El itinerario del viaje del padre
Salvaire  nos condujo adonde
queriamos llegar: al “rezo de los
(ndios", plegaria recitada por el indio
Platero el lunes 25 de octubre de
1875, “un testimonio de la
religiosidad araucana”. Intentaremos
esbozar en los siguientes parrafos el

analisis de la oracién desde dos
puntos de vista, a saber. Ia
significacion tradicional, asignada

por los aborigenes, y aquella que
podemos adjudicarle desde una
perspectiva cristiana.

Para entender el gesto de José
Platero, es preciso, primeramente,
presentar los rasgos fundamentales
del Nagillatin o Camaricun, que
sintetizamos a partir de los estudios
del historiador Rodolfo Casamiquela.
Dicho rito consistia  en una
celebracion publica y solemne que
realizaban los pueblos araucanos,
con el objetivo de establecer una
comunién con el mundo espiritual,
rogar por la prosperidad de la
comunidad humana, asegurar la paz
de la tribu y agradecer por todos los
bienes recibidos. Normalmente, se
celebraba una vez al afio, durante los
primeros meses, aunque en algunos
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sitios, se repetia en otros meses si las
circunstancias asi lo exigian. La
“rogativa” solia estar motivada por
multiples intenciones y necesidades
de la tribu de orden material o
espiritual, pero curiosamente, el
primer impulso provendria siempre
de unas manifestaciones, suefios o

visiones, que podemos llamar
“extraordinarias”. Por  ejemplo,
Robles Rodriguez describié un

Ngillatian iniciado a causa del suefio
de un cacique, en el que dos jovenes
le recomendaban que hiciera lo
posible para que su pueblo no
olvidara a Dios y le rindiera el culto
debido, si querian vivir felices (Cfr.
Casamiquela, R, 1964, 37 — 38). Cabe

sefalar, la existencia de
celebraciones  “individuales”  del
Ngillatin, o de preces que se
realizaban en circunstancias
apremiantes, “como cuando
emprenden una marcha”, segun

explicé el padre Salvaire, en relacion
a la plegaria del mencionado
capitanejo y sus hijos.

Consignemos, pues, en lineas
generales, algunos de los elementos
principales del rito en cuestion: El
Ngillatin  consta de oficiantes,
directores o conductores: el Gnepin,
literalmente: “duefio del decir”, es el
lugar que ocupa naturalmente el
cacique, jefe politico de la tribu o
algun descendiente de mayor edad,
o en virtud de algun tipo de herencia
o poder atribuido por la tradicion
religiosa del grupo. Antiguamente,
estas funciones estaban reservadas
exclusivamente al Machi o sacerdote,
figura destinada Unicamente al culto,
una suerte de intermediario entre el
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hombre y la deidad. El rito,
convergencia de gestos y palabras,
se consumaba formalmente, como
en la mayoria de las culturas, a través
del sacrificio cruento.

En cuanto a la costumbre de la
recitacion, bien vale como ejemplo,
aunque a titulo personal, la oracion
de José Platero. Cabe destacar
también, el uso de accesorios en la
funcion cultual. R. Casamiquela, para
explicar esta realidad, recurre al dato
ilustrativo de un Ngillatun celebrado
en el Boquete Nahuel-pan (Esquel,
Chubut), relevado por el investigador
Tomas Harrington: “Un anciano -
afirma— al que se nombraba Gnepin,
provisto de Toki? hacha litica
antigua, fuma en pipa, y entre
bocanada y bocanada, invoca en sus
ruegos la proteccion de no sé quién”
(Harrington, T., 1942, pp. 138 - 142.
Cfr. Casamiquela, R, op. cit., p. 43).

Al que presidia la ceremonia,
lo secundaban algunos auxiliares o
acolitos, que, en ciertas
oportunidades, hacian las veces de
sarkénto o sarkénto konad (reparese la
similitud con nuestra voz castellana
“sargento”), que portando la macana,
baston de mando de madera de
arrayan, o de algun otro arbol,
recibia la orden del Gnepin para
extraer el corazdbn de un animal,
victima  del  sacrificio.  Sobre
monturas, ahuyentaban a los perros
o controlaban la circulacion de los

2 Aparentemente, el Toki, como instrumento
de culto, tiene relacibn con una antigua
deidad araucana llamada PillaA, que paso al
Ngillatin  moderno como reliquia del
pasado. Cfr. Ambrosetti, J. B., (1901).
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nifos que podrian estar en peligro al
paso de las cabalgatas del awin: Este
vocablo designaba los circulos
rituales que recorrian los jinetes, en
derredor de la ceremonia, donde se
plantaba el réwe o poste sagrado y el
campamento, establecidos en el sitio
elegido especialmente para
desarrollar la festividad: la pillan
lelfén (pampa pillad) o milla lelfén
(pampa de oro), espacio que por su
belleza natural era susceptible de
transformarse propiamente en un
“lugar sagrado”.

La celebracion se desenvolvia
arménicamente entre danzas, giros,
oraciones y sacrificios, signos a los
que se sumaban, el despliegue de las
banderas, de color amarillo y azul,
negro y blanco, y alguna vez, se
observé el rojo, quizds por una
eventualidad particular de la tribu.
Los colores “liturgicos” mas utilizados
eran el negro de los funerales, el azul
celeste del mundo espiritual,
reemplazado en ocasiones por el
amarillo del fuego y del sol, y el rojo
del sacrificio. Los cordones con los
que se ataban los corazones de las
victimas al réwe eran dos: uno azul y
otro amarillo o blanco. Colores que
también se aplicaban a las pinturas

de figuras humanas, banderas,
tambores, etc.
Con respecto al aspecto

sacrificial del rito, vale decir que el
corazon era visto como la sede de
toda fuerza y nobleza y la sangre, el
simbolo de la vida. Existia también
una suerte de uncidén con sangre al
Machi nedfito, “signacion” llamada
wiritun. Reparemos en estas frases
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pronunciadas por un  Gnepin
mientras realizaba una aspersién
ritual, quien mirando hacia el oriente
exclamé:

He aqui te rociaré con la sangre
de tu animal (..) T4 has creado
este cordero y todos los
animales; sé propicio a nosotros,
Dominador de la Tierra. Diras:
muchos animales tengan mis
corderos, que vivan muchos afios
mis hijos. Dirds: para que
estemos felices, todos los afios te
haremos rogativas y que nos des
nuestro sustento, todos los frutos
del campo (.) No nos
rechazarads, nos cuidaras bien.
Padre, que estas en las alturas
(..) danos lluvia para que
tengamos con qué vivir (...) No
nos saques de madre el mar y
nos pongas en calamidades.
Seremos felices en esta tierra por
tu voluntad (Casamiquela, R., op.
cit., pp. 115 - 116, vide notas).

Hasta aqui algunas referencias
sobre el Ngillatan, cuyas
consideraciones generales ahora
suspendemos, para focalizarnos en la
oracién que apunté el padre Salvaire
en el viaje a los toldos de Manuel
Namuncura. Dejemos, pues, al
mismo misionero que, con la
autoridad de haber sido testigo
directo de los hechos, nos lo
contextualice espontaneamente:

“A la noche pampero —describe-
Noche serena. Grande helada. A
la mafiana oracién de los indios
al sol. Sale Platero y sus hijos. Es
por este motivo que hacen la
oracioén. Los indios no hacen esta
oraciéon sino en ciertas
circunstancias, como cuando
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emprenden una marcha". En sus
apuntes titulados  Coutumes
indiennes indica: "En el espiritu
de los indios, el Sol Naciente es
la imagen, el simbolo de la vida;
mientras que el Sol Poniente es
el simbolo, la imagen de la
muerte. El cielo del Levante
(oriente) es segun ellos el reino
del Dios Creador, del Dios
Bienhechor, de Vita-Huenthrdu;
mientras que  Huecufu, el
Demonio, el Genio del mal, el
Autor de todos los males, reina

en el Poniente (occidente).
Cuando llega la época del
Ngillatun, u oracién publica,

antes de la salida del Sol, todos
los indios se relinen al borde de
una laguna, a orillas de un monte
o sobre lo alto de una loma, y
esperan silenciosos e inmoviles la
aparicion del astro mensajero de
Dios; y no bien comienza a
aparecer en el horizonte, todas
las voces se elevan al unisono,
produciendo un murmullo
indescriptible. Su oracién a Dios,
al levantarse el Sol, es plena de
confianza, de jubilo y esperanza...
(Salvaire, J. M., "Apuntes sobre
los indios y sus costumbres”,
Archivo Basilica de Lujan. Cfr.
Duran, J. M., 1998, op. cit., p. 174,
nota 314).

Por lo visto, el padre Salvaire
advirtio, sin lugar a dudas, una
apertura de la plegaria a |la
Trascendencia divina.
Concretamente, con las siguientes
palabras rezé el capitanejo indio en
aquella  oportunidad, segun el
misionero transcribié literalmente:

Uah - Chachay - Vicha
Ghuenthru — Vilhantu - freneain —
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elueain cay (...) cume iloetu, Chao.
Tain sume potuctu, Chao — tain
cume umaughtu, Chao. Uuh!
Vicha Ghuenthrid cam inchin
franeaifi — freneauini cay (voltray)
em! Caomtain pu ulmen — taifi pu
cana cay — Chao, pu domo cay,
Chao, pu pinen cay, Chao, taif vill
mapa cay, Chao.

Uuh! Chachay — Vicha Ghenthru
cume miauin cam pu (..) cumpu
cahuell cay Chao. Ta (...) freneun
ta tua, Chao, frenea Vimi cay —
Tadi curé taii pu jall Tahi com
elche, Chao — Quelluaen tani pichi
cudau meu, Chao, Uuh Vicha
Ghuenthra  cunival — Ghuenthrd
inche guentualaen, Chao (..)
entulaen, tani pichi cullii Chao -
Cume — ca Ghuenthru prrea(yoni),
uth Chachay.

Texto que, como ya sabemos,
Salvaire tradujo de esta manera:

Oh Padre, Grande Hombre, todos
los dias ten piedad de nosotros, y
danos que comamos bien. Oh
Padre. Que bebamos bien, Oh
padre, que durmamos bien. Oh
Padre. jOh Gran Hombre! A
nosotros todos haznos servicio.
Les haran favor también, oh
Sefior, a todos nuestros caciques
y a nuestros soldados, oh Padre,
y a las mujeres, oh Padre y a las
criaturas, oh Padre y a toda
nuestra tierra, oh Padre. Tenme
lastima a mi, oh padre, le tendras
lastima a mi mujer, a mis hijos, a
toda mi familia, oh Padre,
ayudame en mis pequefios
trabajos, oh Padre, oh Hombre
Viejo. Yo soy un pobre hombre,
no me saques a mi mi pequefa
hacienda, oh Padre, a un hombre
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bueno (rico) te allegaras, oh
Padre.
Podemos realizar pequefas

precisiones linguisticas sin despojar
por ello el inmenso valor que el
testimonio conlleva, a saber: Chao,
segun los estudios (Cfr. Casamiquela,
R., op. cit, pp. 166 — 167), Chau,
“padre”, tiene su diminutivo Chachdi,
“padrecito”, por lo que el Chachay
del apunte salvairiano, traducido
como “padre”, corresponderia a una
denominacion en ese  tono
(padrecito, papa o papito - Papai).

El Vicha Ghenthru de Salvaire,
“Grande Hombre” u “Hombre Viejo”
en la traduccion del Vicentino, seria
el Fiicha wentrd, "anciano”, que tiene
relacion con el Plan agné fiicha
wentrd, "anciano de cara blanca”, o el
Wenu réi fiicha, "rey anciano del
cielo” o el Ragnif wenu chdu, "padre
del medio del cielo”, apelativos
adjudicados a la divinidad.

Es preciso indicar ademas, que
nombres como  Fucha-Huentro-
Guenehen, "el Viejo Hombre Dios”,
Cushé Domo-Guenechen, "la Vieja
Mujer Diosa”, probablemente
designen a una sola divinidad, que
incluso es “joven y viejo” a la vez, sin
dejar de mencionar al Pillan o
pillanes, primitivos dioses araucanos
que, segun ellos, moraban en las
regiones volcanicas y causaban toda

clase de males (lbid, p.182). La
creencia en otras deidades
ancestrales hace fuerte, como
dijimos, la tesis del “Henoteismo”.
Por ello, sin caer en una
comparacion  forzada, podemos
percibir  ciertas similitudes de
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algunos de estos epitetos con los
que las Sagradas Escrituras se
refieren a Dios. Por ejemplo, el caso
del profeta Daniel que tuvo la vision
de un “Anciano, lleno de dias”,
sentado en el trono y, un Hijo de
Hombre dirigirse hacia él, a quien “se
le dio el imperio, el honory el reinoy
todos los pueblos, naciones vy
lenguas, le sirvieron” (Dn 7, 14). En
términos araucanos o mapuches
podriamos decir, Wend réi ficha,
Ragnin wenu chdu, "Rey anciano del
cielo, padre del medio del cielo”.

Imaginar a Dios como un
Hombre Viejo, proviene seguramente
de la valoracion positiva que los
pueblos antiguos hacian de la
ancianidad, etapa de la vida cuya
consideracion recorri®6 un camino
sinuoso a través de la historia, y que
hoy tantas veces se menosprecia.’
Dios, que posee todas |las
perfecciones en grado eminente, es,
por consiguiente, un Anciano, Sabio
y “lleno de dias”, o sea, la “Sabiduria
misma”. Para Israel, morir viejo, era
una bendicion de Dios, como lo
sefialan las siguientes citas biblicas:
“Abraham expird, y murid en buena
vejez, anciano y lleno de dias, y fue
reunido a su pueblo” (Gn 25, 8);
“Honra a tu padre y a tu madre, para
que tus dias sean prolongados en la
tierra que el Sefior tu Dios te da” (Ex.
20, 12); "Después de esto vivid Job
ciento cuarenta afos, y vio a sus hijos
y a los hijos de sus hijos, hasta cuatro
generaciones. Y murio Job, anciano y

? Para profundizar en la valoracion de la
ancianidad en los diferentes periodos,
véanse las obras de: Minois, G. (1987);
Borobio D., Garcia Rojo, J., (2000).
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lleno de dias” (Job 42, 16 — 17); “Que
veas a los hijos de tus hijos, y vivas
en paz” (Sal 128), etc.

Otro aspecto para reflexionar
es la dimension humana, del
individuo y de la tribu, cuya pobreza
y finitud, hace necesario el auxilio
divino. El Tedlogo diria que el
hombre por sus solas fuerzas no
puede alcanzar la gracia de Dios.
Después de la “caida”, es como un
enfermo que puede ejecutar por si
mismo algunos movimientos, pero
no logra la perfecta soltura que goza
en estado de plena salud, mientras
no sea curado con la ayuda de la
medicina (S. Th., I-II, g. 109, a. 2). En
estos términos se expresa el orante
indio: “Tenme lastima a mi, oh padre,
le tendras lastima a mi mujer, a mis
hijos, a toda mi familia, oh Padre,
ayudame en mis pequefios trabajos,
oh Padre, oh Hombre Viejo. Yo soy
un pobre hombre, no me saques a
mi mi pequefia hacienda, oh Padre, a
un hombre bueno (rico) te allegaras,
oh Padre”. Son muchos los pasajes
de las Escrituras que guardan
semejanza con estas peticiones que
son fundamentales en la vida del ser
humano: la bendicién del hogar, la
salud corporal y espiritual, la
importancia de ganarse el pan con el
trabajo, la tierra.. Nos evoca,
repentina, la figura del mencionado
Job, que fue probado en su extremo:
"El Sefior me lo dio, el Sefior me lo
quitd. jBendito sea Dios!” (Jb 1, 21).
Y, de los Evangelios, el grito
desgarrador y, a la vez, esperanzado
del ciego de Jerico: “jJesus, hijo de
David, ten compasién (“lastima”) de
mi!” (Lc, 18, 38 — 39). Por supuesto, el
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lector puede, libremente, asociar

muchas mas.

Al mismo tiempo, —aunque el
planteo resulte aventurado- Ia
suplica tan sencilla y confiada al
Chachai (padrecito), ;no se parece al
tierno Abba de Jesus, con que se
dirigia a Dios Padre en su plegaria?
La indiscutible originalidad del Sefor
en su oracién, el Padrenuestro,
encuentra patrones comunes en
otras culturas, claro indicio de que el
Verbo asumié la condicion humana
con sus necesidades existenciales.

Conclusion

El  periplo de nuestro
misionero, que concluyo felizmente
con la liberacion de la familia de los
Lazos, nos introdujo en la realidad de
la Argentina de finales del siglo XIX.
Nos llevé a la inmensa pampa y, en
el camino, nos sorprendié con la
oracion de José Platero, “un
testimonio de la  religiosidad
araucana”. Pero lo mas impactante
resultd6 ser la aproximacién al
corazon encendido de celo
apostolico de este vicentino francés.
El padre Salvaire entr6 en dialogo
con los pueblos originarios.* No le
fue facil. Pero intenté comprenderlos

4 u s e . . . .
Pueblos originarios” aqui esta dicho en

sentido amplio, puesto que los araucanos
provenientes de la Cordillera de los Andes
fueron desplazando a los antiguos
pobladores (Tehuelches y Puelches, también
llamados pampas), proceso conocido como
“Araucanizacion”. Cfr. Canals Frau, Salvador
(1935). La Araucanizacion de la pampa
Anales de la Sociedad Cientifica Argentina, t.
CXX, Buenos Aires, pp. 221 y ss.
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a través de wuna especie de
conocimiento por “connaturalidad”
(Documento de Puebla, n. 397),
aquella capacidad de comprension
afectiva, y procurar la convivencia.
Ejemplo que nos interpela a
nosotros, protagonistas de la historia
del siglo XXI, llamados a tender
puentes, a entablar un didlogo
pacifico y fecundo con todas las
culturas y a ser mensajeros de paz en
un mundo cada dia mas sediento de
Dios. El Papa Francisco, en su
Exhoracidon Evangelii Gaudium, pone
a la Iglesia universal en el camino de
renovacion de su misidon especifica,

encomendada por el Sefior, de
evangelizar a los pueblos. Y,
refiriéndose a la situacion

contemporanea, afirma:

Es imperiosa la necesidad de
evangelizar las culturas para
inculturar el Evangelio. En los
paises de tradicion catolica se
tratara de acompafar, cuidar y
fortalecer la riqueza que ya
existe, y en los paises de otras
tradiciones religiosas o
profundamente secularizados se
tratara de procurar nuevos
procesos de evangelizacién de la
cultura, aunque  supongan
proyectos a muy largo plazo” (n.
69).

Hemos llegado al final del
recorrido. Reflexion que escondia
desde sus comienzos una intima
intencion, que ahora revelamos en
forma de suplica, con la cual
concluimos: que la obra misionera
del fervoroso apédstol de Nuestra
Sefiora de Lujan nos ayude a
fortalecer nuestro impulso pastoral
en las circunstancias actuales,
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atentos a las necesidades de todos; y
el estudio de las preces del Ngillatun,
a reconocer que normalmente en la
sencillez se encuentra a Dios, Uno y
Simple.
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AS A SPACE OF EDUCATION ITSELF?
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Resumen

En este trabajo proponemos discutir la neurociencia educacional como
espacio de la educaciéon. Mediante el analisis y discusidon bibliogréafica
indagamos las posibilidades de la neurociencia educacional en el contexto de su
origen y actualmente, y avanzamos hacia los desafios a los que se enfrenta
como disciplina propia del campo de la educacion o como rama de la
neurociencia cognitiva. Optamos por una mirada transdisciplinaria que desde la
propia educacion pueda colaborar en los temas que preocupan a la educacién
como instituciéon social. Proponemos una mirada que incluya tanto al nivel
individual como el nivel socialmente extendido, considerando que el
aprendizaje, como comportamiento humano que constituye un problema
educacional, se da en interaccion con el medio. Planteamos cuestiones
presentes en la agenda interdisciplinaria de la neurociencia educacional y
discutimos conceptos clave como neuromito, epigenética, privacién psicosocial
y periodo critico. Proponemos que, concebida como espacio educacional
transdisciplinario con funciones de traslacién y ciencia basica, la neurociencia
educacional, en dialogo con otras disciplinas, puede conducir a que la
diversidad no sea un concepto tedrico sino que se refleje en cada ser humano,
en su potencialidad y originalidad, buscando el desarrollo pleno de las personas
en relacion armoniosa con su medioambiente de vida.

Palabras clave: Neurociencia educacional; Aprendizaje; Educacion.
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Abstract

DIOS Y EL HOMBRE

In the present article we propose to discuss educational neuroscience as
a segment of education. We have analysed educational neuroscience from its
origins to the present, as a branch of education sciences. We have chosen a
transdisciplinary approach which views learning from an individual to a social
perspective. In it, we have discussed key concepts such as neuromyth,
epigenetics, psychological deprivation and critic period.

Key words: Educational neuroscience; Learning; Education.

Introduccion: Problema

Los problemas que se
presentan en el escenario
educacional son altamente

complejos, diversos, multicausales y
multidimensionales. La complejidad
de las sociedades del siglo XXI hace
de este escenario un espacio
desafiante para los educadores. Sin
embargo, la formacion docente no
parece acompafar esos diagndsticos,
a juzgar por los resultados que
encontramos  cotidianamente en
fuentes de circulacién publica, como
tampoco parece hacerlo la misma
institucion educativa, como
institucion politico-social con fines y

funciones que en su momento
fueron claras y precisas pero que en
los dltimos tiempos se han

diversificado y a donde muchas
cuestiones vinculadas a la educacion
asistematica y a la familia y crianza,
como primera educacion, han sido
delegadas.

lado, esta misma
diversificacion 'y
sistema

Por otro
complejizacion,
cambio ha atravesado al
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cientifico y tecnologico, generando
productos que pocos afos atras
resultaban impensados, lo cual
también trae aparejado un debate
ético-social -del que no nos
ocuparemos en este articulo.

Seria necio para cualquier area
del sistema social no hacer uso de
esta disponibilidad de conocimiento
cientifico y de tecnologia, tanto si
hablamos del subsistema politico
como del econémico, del sanitario y,
obviamente, del educacional.

Sin embargo, una cuestion es
el uso y otra el abuso, asi como
también es importante considerar
que utilizar productos de un sistema
para fines de otro implica un trabajo
translacional que no significa aplicar
simplemente sino que requiere de un
trabajo especializado, tanto en la
seleccion de productos (sean estos
conocimientos, tecnologia u otros)
como en su adaptacion activa y
modificacion pertinente para un uso
apropiado en el subsistema que
acoge la innovacién, producto o
servicio.
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Importante es destacar que lo
nuevo no borrara de llano lo anterior
sino que el proceso de adaptacion
requiere incorporacion y flexibilidad
de acomodacion, asi como que la
idea no es que un subsistema
receptor sea reemplazado por otro
innovador.

En la relacion que nos ocupa
en este articulo, interseccion entre
educacion 'y neurociencias, esto
significa decir que nunca las
neurociencias podrian reemplazar a
la educacion ni que los
conocimientos de las neurociencias,
por deslumbrantes que sean, puedan
reemplazar a los conocimientos
pedagdgicos. No se trata de ser tan
devotos de la innovacion que
caigamos en el aplicacionismo, ni tan
criticos negacionistas que caigamos
en la critica destructiva y el
dogmatismo de la critica.

A todo esto, nos interesa
aclarar el término neurociencias. En
un texto bastante reciente, Ibafez y
Garcia (2015) sefialan que ‘"las
neurociencias son una empresa
cientifica que explora la organizacion
y las funciones del cerebro” (p. 22) y
ya hacia el final de la obra retoman el
tema diciendo que:

Estas pueden concebirse como
un conjunto de subdisciplinas
especializadas, cada una de las
cuales se ocupa de un aspecto
particular de la cognicion (..) Si
bien poseen intereses diversos,
sus practicantes comparten el
presupuesto de que el cerebro es
el motor de la cognicién (Ibafez
y Garcia, 2015, p. 174)
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Las neurociencias abordan
cuestiones centrales a la humanidad,
tales como el desarrollo, el
aprendizaje de habilidades culturales
complejas como la lectura, el
comportamiento y sus motores y la
toma de decisiones y su interrelacion
con las emociones, cubriendo
multiples niveles de analisis (Ansari,
Konig, Leask y Tokuhama-Espinosa,
2017).

La pregunta, entonces, es
cdbmo pueden conectarse ambas
areas del saber. En la teoria la
cuestion es bastante obvia, nos
educamos con un cuerpo que esta
vivo y aprendemos con ese cuerpo
en relacién con un medioambiente.
Tanto el cuerpo como el medio
contienen o son materia viva y las
neurociencias incluyen disciplinas
que especificamente se ocupan de
estudiar la materia viva en sus formas
mas diversas, su origen y evolucion.
El ser humano tiene una historia
como especie Homo sapiens que se
arraiga en toda la historia natural de
la  vida 'y, ontogenéticamente
hablando, el individuo humano es
tan biolbgicamente inmaduro
cuando nace que si no fuera por su
medio social no sobreviviria, su
cuerpo, su biologia no podria
desarrollarse. Esa crianza inicial es la
primera educacion y esa inmadurez
neurobiolégica es la oportunidad de
educarse: fundamenta la
educabilidad de la especie. Pero en la
practica, la cuestion de relacionar
neurociencia y educacion es muy
complicada y la opcidn no es que los
neurocientificos vengan a dar cursos
a los educadores sobre sistema



D
> h
nervioso sino que lo que hace falta
es crear un espacio educacional
original y propio que se ocupe de
este trabajo traslacional. Ese espacio
es el de la neurociencia educacional.

Qué es la neurociencia educacional

La neurociencia educacional
es una joven area de conocimiento
inaugurada 20 afios atras a partir del
articulo seminal de Bruer (1997)
(Howard-Jones et al., 2016).

El conocimiento del cerebro y
los avances de las neurociencias al
respecto constituyen un atrayente
campo cuya promocion se realiza
actualmente por los medios de
comunicacion accesibles al publico
en general y que cuenta con
divulgadores que intentan traducir,
con mas o menos éxito, el lenguaje
cientifico al lenguaje cotidiano. Los
educadores no se alejan de esta
tendencia de atraccion al
conocimiento del cerebro.  Sin
embargo, que haya interés por el
conocimiento del cerebro y que haya
lectura sobre el tema no significa que
se logre un aprendizaje que respete
el conocimiento producido en los
laboratorios de ciencia. De hecho, en
la investigacion de Dekker, Lee,
Howard-Jones y Jolles (2012) se hallo
que los educadores con interés en el

estudio del cerebro presentaban
importantes concepciones
equivocadas al respecto, o}
neuromitos.

La palabra neuromito se

refiere a concepciones equivocadas
acerca de los conocimientos de las
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ciencias del cerebro debido a una
lectura erronea de esas
investigaciones. Por ejemplo, cuenta
entre los tradicionales neuromitos
aquel que sefala que usamos
solamente el 10% del cerebro
(Dindar y Gunduz, 2016).

La clara existencia de
neuromitos en los responsables de la
educacion formal constituye un
motivo suficiente para despejar
prejuicios y la Unica forma de hacerlo
es ensefiando ciencia, que es lo
contrario al prejuicio y al dogma, lo
cual es una de las razones para la
construccion de una neurociencia
educacional.

Por otro lado, si la educacion
pudiera resolver sus problemas vy
viéramos cambios positivos para la
poblacién, no haria falta la discusion
sobre si las neurociencias pueden
aportar algo a la educacion. Sin
embargo, tal como sefala Gabrieli
(2016) y muchos otros autores y asi
como muestran los diarios 'y
periodicos de circulacion general y
las noticias por redes virtuales vy
demas, la educacion esta lejos de
alcanzar los resultados que |la
sociedad demanda y los mas
perjudicados son los sectores mas
vulnerables.

Varios autores identifican a la
neurociencia educacional como rama
o area de la neurociencia cognitiva
(Bowers, 2016; Gabrieli, 2016; Lipina,
2016) cuyo métier es realizar el
trabajo de traslacion desde la
investigacion en neurociencia basica
a la practica educativa (Gabirieli,
2016).
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Desde las ciencias de |la
educacién, nosotros ya habldbamos
de la interdisciplina entre educacion
y neurociencias en la publicacion de
2001 en una revista britanica de
profesores de idioma  inglés
(Bacigalupe, 2001). Sin embargo, esta
perspectiva priorizaba que la nueva
interdisciplina surgia como un area
conformada desde y en el gran
campo de estudios educacionales.

En su articulo de 1997, Bruer
sefalaba que querer establecer la
relacibn  entre  neurociencias vy
educacion era como querer construir
un puente con instancias muy
alejadas una de otra (a bridge too far)
pero que habia dos puentes mas
cortos que indirectamente podian
acercar la relacion entre el cerebro y
la educacion: el primero, entre
educacién y psicologia cognitiva y, el
segundo, entre psicologia cognitiva y
neurociencias  (Bruer, 1997). Su
negativa a relacionar directamente

neurociencias con educacion se
basaba en algunas cuestiones
relevantes, tales como la forma

incorrecta desde la educacion de leer
los resultados de las neurociencias y
el conocimiento limitado que
ofrecian las neurociencias sobre el
cerebro humano -y mas limitado aun
sobre el cerebro humano en relacion
a las habilidades tradicionalmente
escolares.

Casi 20 afios después, el
mismo autor (Bruer, 2016a) se ha
ocupado de aclarar que lo que él
llamaba neurociencia en aquél
momento era la neurofisiologia del
desarrollo, basada en los conceptos
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de sinaptogénesis, periodos criticos y
enriquecimiento del ambiente que
era popular entre los educadores y
defensores de la neurociencia en el
aula de aquellos afos, es decir que
no se referia a la totalidad de
neurociencias. Con su mirada en el
aho 2016, el autor ve a la
neurociencia  educacional como
neurociencia cognitiva educacional.

Bowers (2016s) en su critica a
la neurociencia educacional sefala
que esta disciplina no ha traido
avances concretos al disefo de
practicas educacionales en el aula y
que no agrega cuestiones nuevas a
las que la psicologia no ha aportado
ya a la educacion, sefialando que la
psicologia es suficiente para informar
a la educacién (Bowers, 2016b).

Podria argumentarse que esta
concepcion de educacion queda
restringida a la educacion formal,
cuando la educacion incluye también
los ambitos no formal e informal e
implica la formacién del ser humano
desde el nacimiento hasta el deceso.

Por otro lado, la concepcién
de neurociencia que aparece en el
argumento de Bowers es una
concepcion restringida, distinta a la
idea de neurociencias plural e
interdisciplinaria que incluye tanto a
la psicologia y la economia como a la
antropologia (cfr. Ansari et al.,, 2017),
por nombrar disciplinas clave que
aportan elementos esenciales a la

comprension de la  cognicion
incorporada y culturalmente
adaptada que se sostiene en codigos
neurobioldgicos y

comportamentales. Una vision
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amplia de las neurociencias con
conexiones fuertes con la psicologia
y la antropologia ya aparecia en la
conocida obra de Howard Gardner
The mind's new science de 1985
(Gardner, 1987).

Gabrieli (2016) sefala que "La
neurociencia educacional puede ser
especialmente pertinente para la
cantidad de nifos con diferencias
cerebrales que hacen que el
progreso educativo sea dificil en el
curriculum estandar” (Gabrieli, 2016,
p. 614)%.

Acordamos con el autor en
que la neurociencia educacional
puede aportar elementos Utiles para
estas cuestiones, pero no
consideramos que sea su Ultimo
objetivo ser una disciplina que en su
momento se hubiera llamado
educacion especial. Cabe sefalar que
el autor indica que los mejores
resultados de la  neurociencia
educacional al momento se refieren
a estudiantes con dificultades de
aprendizaje y que no esta claro como
podra realizar su labor traslacional
para la poblacion completa de
estudiantes, aventurando que quizas
lo logre proveyendo elementos para
un curriculum individualizado, que

pueda respetar y apoyar las
diferencias entre las personas.
' “Educational neuroscience may be

especially pertinent for the many children
with brain differences that make educational
progress difficult in the standard curriculum”
(Gabrieli, 2016, p. 614, esta y las siguientes
traducciones del original en el texto son de
la autora)
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diferencias
una  labor
de la neurociencia
educacional que permitiria, por
egjemplo, que la educacion se
ocupara de eliminar los circulos
viciosos de fracaso tras fracaso en los
que se ven envueltos algunos
estudiantes (Gabrieli, 2016), no por
tener déficits cognitivos sino por
tener habilidades para desarrollarse
mejor en unos ambientes mas que
en otros. Sostenemos que esta
perspectiva resulta necesaria ya que
los estudiantes desfavorecidos estan
en condiciones inferiores que el resto
de los estudiantes simplemente
porque la educacion no ha logrado
encontrar la forma de que aprendan,
lo cual es un problema de Ia
educacién, no del estudiante como
individuo.

las
seria

Conocer
individuales
predictiva

Conocer las diferencias
individuales  permitiria  también
establecer integraciones en el aula
que fueran capaces de favorecer a
todo el grupo de clase involucrado,
incluyendo a los docentes
responsables y a la institucién
educacional, comprendiendo lo que
significa la integracién y evitando la
generacion de conflictos. Al fin y al
cabo, todos somos en alguna medida
integrados y en conjunto formamos
un grupo, todos somos distintos y el
grupo es el resultado de la labor de
integracion que nos favorece a todos,
donde todos damos y recibimos.
Esto tiene que ver no sélo con la
integracion de nifios con capacidades
diferentes en el aula de clase comun,
sino con la integracién de nifos
inmigrantes, por ejemplo.
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Reconocemos que  todos
somos diferentes y que gracias a la
diferencia y al intercambio de
diferentes personas es que nuestra
especie ha sobrevivido, entre otras

cuestiones, ya que un principio
basico de la evolucion es la
diversidad (puede revisarse una

mirada de la teoria evolucionista en
Mayr, 1998; una excelente exposicién
de la historia y perspectiva actual de
la teoria puede verse en Magazine de
Ciencia, 2017).

En el nombre neurociencia
educacional, la palabra neurociencia
significa  neurociencia  cognitiva,
segun Howard-Jones et al. (2016),
cuya funcion es establecer vinculos

entre el sustrato neural de los
procesos mentales y los
comportamientos, especialmente el
comportamiento referido al
aprendizaje que ocurre en la

educacion formal.

En su defensa sobre el sentido
de ser de la neurociencia
educacional, Gabrieli (2016) discute
la postura de Bowers (2016) y sefiala
que hay buenas razones para esperar
que la neurociencia educacional
provea  resultados que  sean
relevantes para la educacién. Sin
embargo, esto no significa, segun el
autor, pensar que la neurociencia
educacional traera soluciones
directamente aplicables al aula, ya
que es per se una ciencia basica.

Hay algunos avances, que el
autor cita, sefalando las
posibilidades esta disciplina,
concluyendo:

de
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Parafraseando a George Bernard
Shaw, creo que Bowers ve las
limitaciones de la neurociencia
educacional y pregunta “Por
qué”, y yo veo la cantidad de
necesidades de los nifios y la
evidencia nueva y prometedora
que la neurociencia educacional
estd aportando acerca de las
diferencias cerebrales que puede
transformar la educacion
individualizada, y digo “;Por qué
no?” (Gabrieli, 2016, p. 617)%

Aprendizaje

Una cuestién a abordar es la
diferencia  epistemologica  entre
neurociencias y educacion,
comenzando por qué entiende cada
una por aprendizaje, asumiendo que
la neurociencia educacional tiene el
objetivo de “combinar nuestra
comprensién educacional con
nuestra comprension bioldgica de la
funcion cerebral y el aprendizaje”
(Howard-Jones, 2008, p. 361)3.

El término aprendizaje no
significa lo mismo para la educacion
y para las neurociencias. En
neurociencias el aprendizaje se
entiende en términos de formacidn

> To paraphrase George Bernard Shaw, I

believe that Bowers sees the limitations of
educational neuroscience and asks "Why,"
and I see the many needs of children and
the promising and novel evidence that
educational neuroscience is providing about
brain differences that can transform
individualized education, and say "Why not?”

(Gabrieli, 2016, p. 617)
3

"to combine our  educational
understanding with our biological
understanding of brain function and

learning” (Howard-Jones, 2008, p. 361)
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de memoria, como un fenédmeno que

ocurre mediante cambios en los
patrones de conectividad entre
neuronas, llamado plasticidad

sinaptica, del cual se han probado al
menos dos tipos (in vivo con
animales no humanos e in vitro), la
potenciacién de largo plazo o long-
term potentiation (LTP —un aumento
duradero de la eficiencia con que
una neurona transmite senales
eléctricas a otra gracias al
emparejamiento temporal entre las
seflales de entrada y de salida, cfr.
Lemo, 2003) y la depresidon de largo
plazo o long-term depression (LTD —
una disminucion duradera de la
eficacia sinaptica, cfr. Ito, 2001). Esta
hipotesis del aprendizaje basado en
las formas de plasticidad sinaptica
convive con la hipdtesis gendmica en
la cual las modificaciones al ADN
sirven como portadores de trazos de
memoria. Asimismo se habla de tipos
de actividad cerebral donde lo que
prevalece es la reactivaciéon de
memorias almacenadas, lo cual se
relaciona con el fendmeno de la
memoria de trabajo, tan importante
en la educacion de las personas

porque contiene mecanismos
necesarios para la resolucién de
problemas. Otra forma de

modificacion asociada al aprendizaje
distinta de la sinaptica es el cambio
estructural en el cerebro.

Desde las  neurociencias
moleculares llegan también otras
nociones que hablan del aprendizaje
como relacion individuo-entorno,
donde destaca el estudio de la
epigenética, es decir, los cambios que
ocurren en el ADN y que regulan la
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expresibn  génica, tales como
metilacion y acetilacién, como
resultado de la interrelacion entre el
organismo y su ambiente. Un
atencion especial merecen para la
neurociencia educacional los
estudios de epigenética que asocian
los  mecanismos moleculares de
expresidon génica con los conceptos
de memoria y aprendizaje (cfr. por
ejemplo Blaze y Roth, 2013).

Frente a esta
conceptualizacién neurobioldgica, en
educacion  la  concepcion  de
aprendizaje es variable y ecléctica
(Howard-Jones, 2008). Se vislumbran
en la misma rasgos constructivistas
con la idea de una practica escolar
que valore el conocimiento previo y
promueva el aprendizaje
independiente, que considere el
aprendizaje en equipo y en contexto,
el aprendizaje informal, la formacion
continua del docente y su rol de
andamiaje en el proceso del
aprendiz.

Uno de los problemas que
surgen al querer concatenar el
concepto educacional de aprendizaje
con el neurocientifico es que se
puede caer en un monismo sin

sentido (tal como creer que los
estados mentales pueden ser
descriptos completamente en

términos cerebrales y que existe una
evidencia biolégica conclusiva para
tener una idea psicologica de como
funciona la mente) o un dualismo (tal
como entender la mente como un
concepto teodrico sustancialmente
distinto a los procesos
neurobioldgicos). Howard-Jones
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(2008) sugiere una mirada diferente.
A partir de la nocidon de la
neurociencia cognitiva que considera
que cerebro y mente pueden
explicarse en conjunto (la mente
constituye un concepto teodrico
esencial en la indagacién de las
relaciones entre cerebro y
comportamiento,  incluyendo el
aprendizaje), el autor sefiala una via
para reconciliar concepciones entre
neurociencias y educacién. En el
modelo de la neurociencia cognitiva
se conjugan distintos niveles de
descripcion, comportamiento,
procesos  bioldgicos,  cognicidon
(como subnivel entre los niveles
biolégico y comportamental) vy
medioambiente (influenciando los
otros niveles e incluyendo desde
nutrientes y  oxigeno hasta
herramientas de ensefanza). En este
modelo el enlace causal suele
buscarse usualmente desde cerebro
a mente y de alli al comportamiento,
incluyendo, por supuesto, la
complejidad del establecimiento de
causas. Sin embargo, la influencia
puede ser bidireccional y esta
bidireccionalidad, de gran interés
para los educadores, incluye un
elemento no menor en el modelo
anteriormente descripto que lo hace
mas apropiado como arquetipo de la
neurociencia propiamente
educacional. Asimismo, y tomando
como base el modelo basado en el
nivel individual de la neurociencia
cognitiva, la neurociencia
educacional propone un modelo
socialmente extendido (Howard-
Jones, 2008), integrando aportes
tanto de las ciencias naturales como
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de las ciencias sociales (no dejando
afuera ni el nivel de descripcion
neurobioldgica ni el estudio de los
significados de las acciones en las
relaciones humanas).

Interdisciplinariedad en educacion:
cuestiones de agenda

Uno de los argumentos
centrales que utiliza Gabrieli (2016)
para defender el espacio de la
neurociencia  educacional  como
disciplina  que tenga  alguna
incidencia en la educacién es la
dificultad en que se encuentra la
educacibn  para  resolver  sus
problemas, que no ha podido salvar
en tantos afnos, y la posibilidad de
interdisciplinariedad entre las
ciencias del comportamiento y las
ciencias del cerebro -contando entre
otros argumentos el hecho de que el
organo del comportamiento es
efectivamente el cerebro.

Lejos de identificarnos con la
postura completa de este autor, si
acordamos en su defensa de la
potencialidad que puede tener la
combinacion de metodologias y
teorias en educacién.

Howard-Jones et al (2016)
sostienen que los niveles de
explicacion psicologico y neural se
complementan mutuamente. La ruta
entre neurociencias y educacion es
compleja e indirecta, sostienen los
autores, y si bien la eficacia de una
intervencion educacional se mide
mediante métodos
comportamentales, en intervenciones
educacionales que han sido
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informadas  tanto  por  datos
comportamentales como neurales la
evaluacion mediante métodos
neurobiolégicos puede ser
importante para entender cdmo se
estd logrando la eficacia de la
intervencion, conservando la medida
de la eficacia de la intervencion per
se mediante métodos
comportamentales. De este modo se
logra una complementacion de
informacion (datos recolectados en
el aula de clases y datos
provenientes de la investigacion
neurocognitiva) donde se ven
beneficiadas  ambas  disciplinas
intervinientes (Howard-Jones et al,
2016).

Por otro lado, en esta
interdisciplina no hay dualismo o
jerarquia de disciplinas sino, por el
contrario, una complementacién que
incluye  distintos  niveles  de
explicaciébn que juntos sirven para
mejorar el conocimiento  que
tenemos del desarrollo y aprendizaje
(Howard-Jones et al, 2016): "(...) es la
colaboracion entre neurocientificos,
psicologos y educadores—
trabajando a través de los niveles de
explicacibn—que caracteriza a la
investigacion de la neurociencia
educacional” (p. 623)%.

Ejemplos de posible
interdisciplina entre las ciencias de la
educacion hallamos en la editorial de
Martinez-Montes, Chobert y Besson

* ") it is the collaboration of
neuroscientists, psychologists, and
educators—working  across levels  of

explanation—that characterizes EN research”
(Howard-Jones et al, 2016, p. 623)
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(2016). Los autores sefalan trabajos
como el de Berteletti y Booth (2015)
donde se indagan relaciones entre la
informacion somatosensorial desde
los dedos y las habilidades
aritméticas y cuyos hallazgos pueden
conducir a repensar la utilizacion del
conteo manual en las operaciones
con cantidades. Sin embargo, la
investigacién especifica que tome los
hallazgos neurobiologicos y combine
con la educacion es un area propia
de la educacion, la de la neurociencia
educacional. Esta area, a su turno,
debera conversar con la didactica de
las  matematicas en el tema
especifico de la ensefianza de la
aritmética. Otro de los ejemplos que
mencionan Martinez-Montes et al
(2016) es el trabajo de Danna y Valey
(2015) sobre el feedback sensorial en
el aprendizaje y la ensefianza de la
escritura.

Nuevamente, como dijimos en
nuestra observacién anterior, sera
métier de la neurociencia
educacional tomar estos resultados e
indagarlos desde sus investigaciones
y en dialogo con la didactica de la
escritura y quizas otras ciencias de la
educacién también.

Otro muy buen ejemplo de las
intersecciones necesarias en
educacion puede surgir a partir del
trabajo que estan  realizando
investigadores en Bangladesh sobre
los efectos de la pobreza en el
desarrollo (cfr. Storrs, 2017). Con
importantes antecedentes propios y
ajenos, el grupo investigadores esta
conduciendo  un  estudio de
seguimiento de nifos desde sus
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primeros dias de vida y que
actualmente estan en edad de la
escolaridad primaria. El estudio
incluye multiples variables entre las
que se encuentran las provenientes
de métodos de neuroimagen y se
estan analizando cuestiones tales
como si estos estudios contienen
predictores del desempefo escolar
de los nifios. Lo que esta ofreciendo
este estudio a la educacién no es una
solucion practica para los problemas
educacionales sino un ingrediente
para trabajar en conjunto la
neurociencia educacional con otras
ciencias de la educacion en funcion
de analizar factores histéricos y
actuales que pueden influir en el
desempefio escolar, a fin de buscar
alternativas  educacionales.  Estas
alternativas van mas alla de la
educaciéon  formal, pues puede
incluirse la educacién no formal vy
otras instituciones educacionales no
sistematicas y sanitarias a fin de
ampliar las acciones de promocion
de la salud y prevencién primaria y
secundaria. Asimismo, estos estudios
interdisciplinarios de la neurociencia

educacional con ciencias de |la
educaciéon como politica y
administracion de la educaciéon
podrian servir a la toma de

decisiones politica en funcién del
mejoramiento de las condiciones de
vida de todos los habitantes.

Horizontes, desafios y
posibilidades

Bruer (2016b) sefiala, sobre la
base de su analisis bibliométrico, que
la neurociencia educacional se
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conecta  con la investigacion
psicolégico-neurocientifica sobre los
mecanismos sinapticos mediante el
interés comun en el rol de las
emociones en el aprendizaje. Esta
conexion es nueva y fragil pero el
autor supone que se fortalecera con
el tiempo, aunque no esta claro
como influenciara esta linea de
investigacion el interés central sobre
la motivacion en el aula de clases
visto en la literatura educacional.
Otro de los vinculos hallados en el
analisis es entre la neurociencia
educacional y la investigacion sobre
memoria de trabajo y cognicion,
mediante el interés comun en la
lectura y la dislexia.

Lo que destaca el autor es que
la literatura de la neurociencia
educacional tiende a ser mas meta-
literatura que literatura de
investigacion, esto es, mas acerca del
concepto de neurociencia
educacional y los alcances presentes
y futuros que sobre investigaciones
concretas de neurociencia
educacional (Bruer, 2016a, 2016b).

Sin  embargo, si queremos
buscar ejemplos de investigaciones
que potencialmente puedan proveer
insights para la practica de la
ensefanza escolar, podemos
enumerar los trabajos citados en el
articulo mencionado mas arriba de
Martinez-Montes et al. (2016).

Una pregunta al respecto es si
necesariamente el valor de existencia
de la neurociencia educacional esta
dado por su habilidad de intervenir
en las practicas de ensefianza
escolar. Si no es asi y pensamos a la
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neurociencia educacional con un
valor mas tedrico la cuestion puede
ser diferente. ;Qué nos puede
aportar la neurociencia educacional
para educar a lo largo y a lo ancho
de la curva neural?, jqué aporta al
gjercicio de los derechos de todos
los ciudadanos?, ;qué puede aportar
para formar en el respeto al otro?,
icomo puede colaborar en el
proceso de conocerse a si mismo -un
aprendizaje que resulta fundamental
para la toma de decisiones que
involucra motivacion, emociones vy
resolucion de problemas?

Considerando que la
educacion, como concepto y forma
del hacer humano, es mucho mas
que la educacidon formal y que los
sujetos de la educacién son muchos

mas que los estudiantes de Ila
educacion formal, podemos
considerar que la neurociencia
educacional puede aportar a |la
educacién miradas amplias que

tomen desde la concepcion (cfr. por
ejemplo un caso de efectos de la
experiencia prenatal en Kisilevsky et
al, 2003) e incluso desde
previamente a la concepcion del
individuo (cfr. las recomendaciones
del cuidado antes de la concepcion
para la salud de madres e hijos de la
Organizacion Mundial de la Salud,
Howson, Kinney y Lawn, 2012) hasta
el deceso del individuo.

En el caso de la pregunta
sobre qué es la educacion como
crianza, la neurociencia educacional
puede traer a cuenta investigaciones
de areas y disciplinas que conforman
las neurociencias que prueban que
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cuando la crianza (recordemos que la
crianza es la primera educacion) no
es adecuada, el crecimiento del nifio
(incluyendo peso, altura y
circunferencia craneana) es menor al
de nifios con crianzas adecuadas. La
dieta puede o no haber sido
insuficiente, pero un factor clave,
junto a la incorporacién de
nutrientes, es el medioambiente de
crianza. De este modo, Johnson y
Gunnar (2011) sefalan que "La
privacion psicosocial en cualquier
medioambiente de cuidado durante
la vida temprana puede verse con
tanta preocupacién como cualquier
enfermedad infantil severamente
debilitante” (p. 19)°.

Existen periodos de la vida
donde la presencia de cierta
experiencia vivencial resulta
necesaria para el desarrollo del
individuo. Esto no significa que los
nifos deban estar inmersos en un
ambiente especialmente disefiado y
con estimulos sofisticados. Tampoco
implica que el hecho de concebir que

estas  situaciones de privacion
puedan ser perjudiciales para el
normal desarrollo del individuo

signifique que la educacién no pueda
intervenir de algun modo.

La consideracion de |la
existencia de periodos criticos en el
desarrollo requiere de una revision
desde la neurociencia educacional
que no conduzca a una

> "Psychosocial deprivation within any care-
giving environment during early life must be
viewed with as much concern as any severely
debilitating childhood disease” (Johnson vy
Gunnar, 2011, p. 19)
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interpretacion equivocada
(generadora de neuromitos).
Greenough, Black y Wallace (1987)
definieron  dos  procesos que
posiblemente no sean
independientes uno de otro aunque
si distinguibles y que ayudan a la
neurociencia educacional a
comprender mejor el desarrollo:
almacenamiento de la informacién
expectante de la  experiencia
(experience-expectat information
storage) y almacenamiento de |la
informacién  dependiente de la
experiencia  (experience-dependent
information storage). Mientras que la
plasticidad  expectante de la
experiencia se refiere a cambios en la
organizacion cerebral que ocurren en
todos los individuos de una especie y
que probablemente suceden dentro
de ciertos limites temporales del

desarrollo (como los cambios
asociados a las  experiencias
sensoriales), la plasticidad

dependiente de la experiencia se
refiere a respuestas que varian entre
los miembros de una especie y que
permiten al individuo adaptarse a su
particular  medioambiente  (tales
como cambios  asociados  al
aprendizaje de determinadas
habilidades escolares o de la lengua
materna que es especifica de cada

region) (Ansari et al, 2017,
Greenough et al., 1987).
Como sefala Bruer (1997)

cuando se refiere a la interpretacion
neuromitica de los resultados de las
investigaciones  sobre  ambiente
enriquecido y cerebro, la plasticidad
expectante de la experiencia no
requiere de experiencias especificas
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en medioambientes especificos, sino
que las experiencias necesarias para
desarrollar las habilidades sensorio-
motoras y de lenguaje
fundamentales aparecen en cualquier
ambiente normal y esto responde a
razones evolutivas y culturales.
Evolutivamente hablando, una
especie cuyo desarrollo requiriera de
medioambientes  sofisticados vy
altamente especificos seguramente
no hubiese prosperado como lo ha
hecho el Homo sapiens. Por otro
lado, las diversas formas culturales
de crianza justifican pensar que lo
que el cerebro necesita para
desarrollarse puede ser provisto de
muy distintas maneras.

Lo que hemos aprendido
también de los estudios
neurobiolégicos  sobre  privacién

temprana en nifios es que es posible
una recuperacion; por ejemplo, se ha
visto que la recuperacion en
términos de altura es un predictor
bioldbgico de la  recuperacién
cognitiva (Johnson y Gunnar, 2011).

La privacion emocional y
social constituye un factor para el
desarrollo cerebral y el aprendizaje.
Sin embargo, también se han visto
parametros anormales de desarrollo
cerebral en nifos en situacion
extrema de pobreza pero que no
carecen de un ambiente familiar,
como es el caso del estudio que se
esta conduciendo en Bangladesh
mencionado previamente (Storrs,
2017), donde lo que esta en juego es
la sanidad y la escasez de nutrientes,
en conjunto o no con situaciones



emocionalmente relevantes como la
depresion materna.

De esta forma, no se justifica
el uso del conocimiento cientifico
para desarrollar emprendimientos
comerciales que supuestamente son
los necesarios para el desarrollo del
potencial del nifio (como la
recomendacion de ciertos juegos
para el cerebro o ciertos jardines de
infantes con estimulos sofisticados)
pero si es necesario conocer los
efectos que puede tener la privacion
contextual temprana y como puede
la educacién abordar este problema
para lograr, aqui si, el desarrollo
maximo  posible del potencial
humano mas alla de las condiciones
desfavorables.

Considerando lo anteriormente
dicho, la neurociencia educacional
puede ser un elemento importante
dentro del curriculum de |la
formacion docente (Ansari et al,
2017) y de la formacion de aquellos
que se dedican a la educacion
informal y no formal.

Asimismo, la neurociencia
educacional, con la ventaja que le da
el acceso a los conocimientos de las
neurociencias, puede tener a su
cargo la responsabilidad, junto con la
politica y la administracion de la

educacion, de discutir con
conocimiento de causa el
presupuesto educacional a nivel

politico y economico de un pais o
distrito, donde el modelo popular de
acumulacion del capital humano
learning begets learning (Howard-
Jones, Washbrook, & Meadows,
2012, p. 19) se muestra simplificador
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y hasta errébneo para la toma de
decisiones de la educacion de un
pais, ya que termina favoreciendo a
los sujetos que desde el comienzo
han tenido mas oportunidades (cfr.
por ejemplo, Howard-Jones et al,
2012).

Conclusion

La neurociencia educacional
asi entendida puede fomentar la
tolerancia, el respeto, la atencion a la
diversidad y el interés por lo
particular, dando lugar a la relevancia
de las historias de vida de cada
persona. Esta comprensién puede
conducir a que diversidad no sea un
concepto tedrico sino que se refleje
en cada ser humano, a que se
reivindique el respeto por las
distintas  generaciones y las
potencialidades educativas de cada
sujeto en cada etapa y condicién de
su ciclo vital, a humanizar |la
educacién nominal -la educaciéon de
conceptos, no de  personas,
educacion de lo general, no de los
particulares-, a revalorizar el respeto
por la naturaleza y el entorno, a la
valoracion de lo distinto y de las
otras especies -jqué hariamos sin
nuestra flora intestinal y todos los
microorganismos que conviven con
nosotros!- y a la revision de la
multisensorialidad en situaciones de
ensefianza-aprendizaje en cualquier
contexto educacional.

Esto no significa que la
neurociencia educacional es la nueva
pedagogia sino que la neurociencia
educacional constituye un campo del
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saber de la educacion que puede
trabajar en conjunto con el resto de
las ciencias de la educacion para
buscar el desarrollo pleno de las
personas en relacién armoniosa con
su medioambiente de vida.
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Resumen

El presente trabajo se basa en las afirmaciones enunciadas por el
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Introduccion

En la seccidn Preliminares de
su Historia de la filosofia (segundo
tomo), el dominico Guillermo Fraile,
al referirse a los Aspectos culturales
de la Edad Media, destaca dos
caracteristicas de la misma: a) La
Conservacion de la cultura cldsica
romana y la recuperacion de la
filosofia griega, y b) La Elaboracion de
una cultura propia.

Respecto de la primera, Fraile
afirma que

toda la Edad Media, hasta el
Renacimiento inclusive, es un
largo proceso de conservacion,
recuperacion, reincorporacion vy
asimilacion de los  valores
culturales, juridicos, literarios,
artisticos y filoséficos heredados
de Grecia y Roma. [..]JToda la
Edad Media es un continuo
renacimiento, prolongado
durante mil afos, con
manifestaciones mas concretas
en algunos casos particulares y
cuyas etapas van marcadas por la
recuperacion de las obras de la
antigledad. [..] Es de notar que
esta recuperacion se realiza
dentro de un espiritu nuevo, que
distingue profundamene a la
Edad Media de la Antigliedad. Es
el hecho del cristianismo,
hondamente arraigado en
Occidente después de su triunfo
sobre la religion pagana (Fraile,
1986, pp. 12, 13 y 20).

En este contexto he querido
presentar la figura de San Severino
Boecio y el analisis de algunos
aspectos de su tratado De
(nstitutione musica.
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He estructurado este articulo
en dos partes. La primera de ellas se
refiere al cristianismo y la cultura
greco-romana en el  campo
especifico de la musica, al estado de
la cultura greco-romana cristiana
durante el reinado de Teodorico, y a
la vida de Boecio. La segunda
desarrolla algunos aspectos del
tratado referido.

1. La cultura cristiana y la herencia
greco-romana

El problema de las relaciones con
la cultura greco-romana se
presentara al cristianismo bajo
dos aspectos. Uno facil, que sera
el de la incorporacion de las artes
liberales, tal como se ensefiaban
en las esuelas del Imperio
Romano; y otro mas dificil, que
sera el de la incorporacion de la
filosofia (Fraile, 1986, p. 6).

La musica, una de las artes
liberales, tuvo un amplio desarrollo
en la antigua Grecia desde el siglo VII
a.C. Obras como Division del Canon,
atribuida a Euclides o La armonia de
Aristoxeno, ambas del siglo V a.C,
fueron constituyendo un acervo que
da cuenta de las contribuciones
realizadas, fundamentalmente, en el
campo de la teoria musical.

Desde el inicio de |la
predicacion cristiana en Grecia y en
las regiones que estaban bajo su
influjo cultural, los creyentes tuvieron
que considerar qué debian hacer,
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entre otras cosas, con el patrimonio
musical del pasado y de la cultura
pagana contemporanea (los ultimos
tratados de escritores paganos
griegos fueron del siglo IV). Como
sefiala el autor citado en el epigrafe,
tratandose de las artes liberales, no
fue dificil incorporarlas a la vida
cristiana. La fe podia explicar el
sentido final de todos los estudios
sobre la musica y también el de la
musica misma. La perfeccion y la
armonia que se advertian en las leyes
que regulan y conforman los sonidos
podian considerarse un reflejo de la
perfeccion y la armonia de Dios,
quien habia creado el sonido que
hacia posible la musica, con la cual, a
su vez, el creyente podia alabarlo.

Como testimonio de este
proceso de conversion, encontramos
el Himno de Oxirrinco. Este Himno es
uno de los quince ejemplos de
escritura musical griega que han
llegado hasta nosotros y su
composicion se situa a finales del
Siglo IIl. En este caso, la musica (el
modo hipolidio), y también la poesia
griega (metro anapéstico), fueron
utilizadas para cantar la alabanza de
la Santisima Trinidad:

..Que se haga el silencio

Que las estrellas luminosas dejen
de brillar,

Que los vientos (?) y todos los
rios ruidosos dormiten;

Y con el himno al Padre, al Hijo 'y
al Espiritu Santo,

Que todos los poderes afiadan
"Amén", "Amén",
Imperio, alabanza
gloria a Dios,

siempre y
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El dnico bienhechor, Amén,
Amén®.

2. La cultura greco-romana
cristiana en el reinado de
Teodorico (493-526)

En esa larga serie de siglos [la
llamada Edad Media], después de
la invasidn de los barbaros, late
una preocupacion dominante,
que es la de la conservacion y

recuperacion de la herencia
cultural greco-romana (Fraile,
1986, p. 3).

El  Imperio Romano de

Occidente termin6 de existir el 4 de
septiembre del aho 476, con la
destitucién del dltimo emperador,
Rémulo Augustulo. ;Cémo actuaron
los barbaros que se establecieron en
los territorios que lo habian
constituido frente a la cultura greco-
romana cristiana que encontraron? El
P. Alfredo Saenz sefiala dos formas:

La primera, la mas radical,
consistia en destruir, lisa y
llanamente, todo lo romano [...]
Entre los pueblos invasores solo
uno intentd sistematicamente
esta experiencia, los vadndalos
[...]" (Saenz, 2009, p. 91).

Por su parte, la segunda buscaba
la fusién de los grandes valores
de la romanidad con los aportes

de los barbaros, bajo Ia
conduccion de los  jefes
germanos que habian

' El Himno fue descubierto en 1918 en la
ciudad egipcia de Oxirrinco. La traduccion
del texto fue tomada del sitio
www.es.wikipedia.org, en la direccidn
https://es.wikipedia.org/wiki/Himno_de_Oxir
rinco.


https://es.wikipedia.org/wiki/Himno_de_Oxirrinco
https://es.wikipedia.org/wiki/Himno_de_Oxirrinco
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reemplazado a las autoridades
imperiales, mostrandose la
mayor consideracién posible [..],
en busca de una sintesis entre
ambos elementos (Saenz, 2009,
pp. 93-94).

Una variante de la segunda
modalidad fue la que llevo a cabo el
rey ostrogodo Teodorico.

Teodorico, nacido hacia el afo
454, fue enviado a vivir a
Constantinopla en el ano 463, como
garantia de fidelidad de los acuerdos
realizados entre su nacién y el
Imperio Bizantino. Durante el tiempo
que permanecido en Constantinopla
(463-473),pudoconocer directamente
la cultura greco-romana cristiana y
admirar su valor, como quedd de
manifiesto desde el afio 493, cuando
se convirtio en rey de Italia.

En su obra La vie de
Cassiodore, chancelier et premier
ministre de Theodoric le grand et de
plusiers autres Rois d'ltalie: ensuite
Abbé de Viviers (1694), una de las
mas importantes que se han escrito
sobre este tema, Denis de Sainte-
Marthe?® describe exhaustivamente la
actividad de recuperacion llevada a
cabo por el rey ostrogodo. Cito dos
breves fragmentos, a modo de
sintesis.

[Teodorico] unié a su gran celo
por la justicia y por el buen
orden, el amor por las letras, y las

? Denis de Sainte-Marthe (Paris, 1650-1725),
monje benedictino de la Congregacién de
San Mauro. Elegido superior general de la
misma en 1720. Autor de numerosas e
importantes obras de teologia e historia
eclesiastica.
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personas que sobresalian en las
ciencias (de Sainte-Marthe, 1694,
p. 67).

Seria una tarea demasiado
grande querer referir aqui todo
lo que Teodorico hizo en favor
de las artes, porque se las vio
revivir a todas, o volver a florecer
bajo su reino (de Sainte-Marthe,
1694, p. 70).

La variante que encontramos
en el proceder de Teodorico
respecto de la segunda modalidad es
la de haber buscado una convivencia
cordial entre ostrogodos y romanos
y sus diferentes culturas, pero sin
que hubiese una asimilacion entre
ambas: "A los romanos las obras de
paz, a los godos el cuidado de
protegerlos por las armas” (citado en
Saenz, 2009, p. 96).

Esta situaciéon también se
suscitd en el ambito religioso. Los
ostrogodos eran arrianos®, en un
reino de poblacion catolica”.

? Herejia que toma su nombre de Arrio. Arrio
(250 o 256- 336) comenzo6 formando parte
de la Escuela Teoldgica de Antioquia pero
hacia el 318 sus ideas sobre la divinidad del
Sefor lo llevaron a alejarse de la verdad. La
doctrina arriana postulé que: "1) El Verbo
comenzd a existir [...]; 2) El Verbo no es
engendrado de la sustancia del Padre; ha
sido sacado de la nada, por la voluntad del
Padre, en orden a que le sirviera de
instrumento para crear el mundo; 3) Por
tanto, el Verbo no es de la misma naturaleza
que el Padre [..]; 4) Habiendo sido creado,
su voluntad es capaz tanto del mal como del
bien, no es inmutable ni impecable" (Saenz,
2005). El Concilio de Nicea, en 325, se ocupo
del arrianismo, demostrando y condenando
su error. Hacia el 256 el arrianismo comenzé
a dividirse y en 381 fue condenado
nuevamente en el Concilio de
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Pero el equilibrio no pudo
lograrse. Los problemas civiles entre
godos y greco-romanos se fueron
suscitando y se acentuaron hacia el
final del reinado de Teodorico.
Tampoco falté la persecucion de los
catélicos, como veremos mas
adelante.

3. Severino Boecio

En Pavia, en Lombardia, recuerdo
de San Severino Boecio, martir,
que, ilustre por la doctrina y los
escritos, encerrado en la carcel
escribi6 La consolacion de la
filosofia, permaneciendo fiel a
Dios hasta la muerte que le fue
causada por el rey Teodorico
(Martirologio Romano del dia 23
de octubre).

3.1 Los primeros anos (ca. 480-
498)

Anicio Manlio Torquato
Severino Boecio nacié hacia el afio
480; algunas fuentes sitdan su

Constantinopla. Subsistié, cada vez mas
aislado, en los pueblos barbaros, hasta su
desaparicion en el siglo VIL

* Denis de Sainte-Marthe nos informa sobre
Teodorico y su relacién con el catolicismo
durante los primeros tiempos de su reinado.
"Bien lejos de forzar sus subditos a abjurar la
fe Catdlica, para hacerlos arrianos, no podia
tolerar el cambio de religién, como lo
demostré en el caso de uno de sus
cortesanos, que habia abrazado la herejia,
persuadiéndose de hacer una cosa
agradable a este Principe. Si tu no has
conservado la fe en tu Dios, le dijo Teodorico,
icomo la conservards a tu rey, que es un
hombre? Y, enseguida, le hizo cortar la
cabeza" (de Sainte-Marthe, 1694, p. 58).
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nacimiento entre los afos 475y 477.
Era descendiente de una antigua y
noble familia, la gens Manlia, y
estaba emparentado, por parte de
madre, con la gens Anicia, cuyo
nombre ya aparecia en el Siglo IV
a.C., y de la que formaron parte tres
papas (San Félix III, San Agapito Iy
San Gregorio I Magno), el padre del
monacato occidental, San Benito, y
algunos senadores y cénsules.

Habiendo perdido el padre
aproximadamente en el afo 490,
Quinto Aurelio Memio Simaco,
romano de la prestigiosa  gens
Symmachi, hombre de una gran fe y
de una vasta cultura, tomé a su
cargo la educacién del joven.

Boecio, entonces, por parte de
su familia y por parte de Quinto
Simaco, recibi6 una  dptima
formacién.

3.2 El Papado de San Simaco y la
visita de Teodorico a Roma (498-
500)

El 22 de noviembre del afio
498, el Archidiacono Simaco fue
elegido Papa. El mismo dia, el
Senador Festo y un grupo de
romanos cismaticos, eligieron al
antipapa Lorenzo. Teodorico, que se
encontraba en Ravena, y Quinto
Simaco (desde el 495 suegro de
Boecio por el matrimonio con su hija
Rusticiana), se manifestaron a favor
del Papa. El 1 de marzo del afio 499,
en un Concilio celebrado en Roma,
Lorenzo reconoci¢ la legitimidad de
Simaco y depuso su actitud.
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Teodorico, que desde su
llegada a Italia no habia ido a Roma,
pensd que el fin del conflicto que se
habia suscitado era una buena
ocasion para visitar la ciudad, a
donde llegé en el afio 500.

El rey entr6 en Roma en medio
de las aclamaciones de los
romanos, que se consolaron de
la pérdida de sus Emperadores,
viendo este Principe [...] vestido a
la  Romana, seguido por una
Corte magnifica y por un
numeroso cortejo de senadores,
volver a trazar la imagen del
antiguo esplendor del Imperio.
[..] Con el fin de concluir el gran
problema, que habia sido el
motivo principal de su viaje, se
convoco un Concilio, en el cual el
Papa Simaco hizo conocer su
inocencia (de Sainte-Marthe,
1694, p. 63).

Durante los seis meses que
Teodorico estuvo en Roma, se
encontrd, posiblemente, con Quinto
Simaco y con Boecio, quien, en la
misma época, habia comenzado una
de las tareas que ocuparon toda su
vida, el comentario de obras de la
antiguedad griega.

A Boecio no podia ocultarsele
la circunstancia que, a consecuencia
de las complicaciones sucedidas en
el Siglo V, la situacion cultural de
Occidente habia decaido. ;Qué
pensaria entonces de los discursos
hechos "con mucha elocuencia” por
Teodorico? (de Sainte-Marthe, 1694,
p. 63)

;Teodorico podia ser quien
diera comienzo a una tarea de
reconstruccion, de renacimiento? La
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respuesta a esta pregunta podria ser
afirmativa. EI mismo rey lo habia
manifestado con una obra simbdlica:

Con el fin de dar sefales de su
magnificencia y de su amor por
la romanidad, [..] asigndé dinero
considerable para ser empleado
en la reparacion de las murallas
de la ciudad (de Sainte-Marthe,

1694, p. 63).

Sin embargo, quedaba latente
un grave problema: ;Cémo se
comportaria Teodorico ante |la

cultura clasica, iluminada y purificada
por la verdad catdlica, tratandose de
un arriano? Podemos suscribir lo
dicho por el P. Sdenz: "En lo que toca
a la diferencia religiosa, podia
esperarse que con el tiempo el
asunto se arreglaria" (Saenz, 20009,

pp. 98).

3.3 Los aios de la tarea de
recuperacion (500-524)

En los afos que siguieron a la
visita de Teodorico a Roma, ca. 502-
507, Boecio comenzé a escribir los
tratados que se ocuparon de lo que
él mismo llamé quadrivium®: el
estudio de la matematica dividida en
cuatro partes, la aritmética, la
geometria, la musica y la
astronomia®. Con estos escritos,
Boecio intentaba recuperar mucho
de la antigliedad griega: los estudios

> El nombre de Artes liberales sera
reemplazado por el de Trivium y Quadrivium
en la Edad Media.

® Dos de ellos han llegado hasta nosotros, el
De institutione arithmetica y el De
institutione musica.
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realizados por Nicomaco de Gerasa
y por Tolomeo, entre otros. De
(nstitutione musica, estaba destinado
a convertirse en uno de los tratados
mas importantes de la Edad Media y
de toda la historia de la musica. Me
ocuparé de él mas adelante, pero
quisiera detenerme en un episodio
que pone en evidencia la
consideracion que adquiri6 Boecio
en materia musical luego de su
escritura.

Hacia el dia de Navidad del
496, Teodorico se cas6 con
Audofleda, hermana menor de
Clodoveo (Clovis) I, el rey de los
francos. Clodoveo, que tal vez por
referencias de los integrantes de la
embajada que acompaid a su
hermana a Ravena, tenia
conocimiento de la musica que se
hacia en la corte de Teodorico, le
pidié a su cuiado que le enviara un
ejecutante de arpa. Teodorico se
dirigié a Boecio a través de una carta
que le redacté Casiodoro’, su questor
sacri palatii, y en la que expreso:

He prometido satisfacer el
pedido que me hace el rey de los
Francos solo porque conozco
toda tu habilidad en la musica, y
que he contado contigo, que has
llegado por tus estudios a las
cumbres mas dificiles de esta
ciencia, para designarme el

’ Magno Aurelio Casiodoro (ca. 485-ca.580).
Amigo y pariente de Boecio, con quien
coincidié¢ en su tarea de recuperar el
patrimonio cultural de la antigliedad greco-
romana a través de sus escritos. Hacia
mediados del Siglo VI fundé el monasterio
de Vivarium, en el que él y los demas
monjes se dedicaron a copiar libros, tarea
ampliamente desarrollada en |la Edad Media.
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hombre mas habil en ese campo
[..] Elige entonces el mejor
gjecutante de arpa de nuestro
tiempo y que él sea como otro
Orfeo, que dome por la suavidad
de sus notas la dureza de los
corazones de los Gentiles. Tantos
seran los agradecimientos que
nos enviara, tantos, por una justa
compensacion, te dirigiré, por
haber sabido a la vez obedecer a
mis ordenes y distinguirte tu
mismo (Casiodoro, 1865, 570-
573)%.

Boecio encontrd, seguramente,
al ejecutante de arpa porque
Teodorico, a su vez, le escribi6 a
Clodoveo: "Te envio el arpista que
me habias solicitado. Deleitara tus
oidos cantando tu gloria,
conjuntamente con las manos y la
voz."? (Casiodoro, 1865, 573-574).

A los tratados mencionados
siguieron traducciones del griego,
comentarios de obras de Aristoteles
y Ciceron vy tratados filosoficos.
Desde el 512 hasta el 520 escribio
cinco tratados teoldgicos: dos de
ellos son De Trinitate y De fide
Catholica. Hacia el 515, Boecio
anunci6 que pensaba traducir y
comentar todas las obras de Platon y
las de Aristételes.

Ademas de sus actividades
filosoficas 'y de  restauracion
renacentista, Boecio se desempefid
como coOnsul durante dos afos, a
partir del 1 de enero del 510 (el
consul también era el presidente del

® Se trata de la tercera carta dirigida a Boecio
que aparecen en el Variarum.

° Es la carta nimero 41 del Libro I del
Variarum.
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Senado y concluida su funcion,
continuaba formando parte del
mismo). En el mes de agosto de
522'° Teodorico llamé a Boecio para
que ejerciera como  magister
officiorum™ de su Corte, cargo
donde permanecié hasta agosto de
523.

iQué  podriamos  pensar
respecto de la totalidad de la
produccion de Boecio? Una carta del
propio Teodorico puede servir para
ofrecernos algunas conclusiones:

Por vuestros trabajos, la lengua
latina se ha enriquecido con la

musica de Pitagoras, la
astronomia de Ptolomeo, la
artimética de Nicdmaco, la

geometria de Euclides, la filosofia
de Platon, la logica de Aristoteles
y la mecanica del siciliano
Arquimedes. Y todas las demas
artes y disciplinas que
pronunciaron singularmente
muchos hombres en Grecia,
Roma las recibié por un autor de
su lengua materna (Casiodoro,
1865, pp. 539-541)".

% Ese mismo afio, los hijos de Boecio fueron
nombrados cénsules.

" El magister officiorum tenia a su cargo
varias dependencias y era uno de los
funcionarios mas importantes de la corte. El
cargo existia desde tiempos del Bajo Imperio
Romano.

12 5 |a carta numero 45 del libro I, del afio
507, en la que se le pide a Boecio que
construya un reloj "acuatico y solar" que le
ha solicitado el rey de los burgundios,
Gundebaldo. Se trata de la segunda carta
dirigida a Boecio de las que aparecen en el
Variarum.
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3.4 Los ainos finales (524-526)

En el afo 524, a partir de una
acusacion falsa, Teodorico puso a
Boecio en prision, en la ciudad de
Pavia, donde escribié la obra que lo
ho hizo mas célebre : De consolatione
philosophiae, donde también se
ocupo de la musica.

En el 525 Teodorico firmé la
sentencia de muerte contra Boecio,
que fue ejecutada al poco tiempo. La
condena de Boecio se desarrollo en
un clima de creciente desconfianza y
persecucion. Teodorico imagind que
los catolicos se preparaban para
pedir a Justino I, Emperador de
Oriente, que también era catdlico,
que lo atacara y lo destituyera.

Al mismo tiempo, Quinto
Simaco fue llamado a Ravena, y bajo
falsas acusaciones, condenado vy
gjecutado. El Papa San Juan I,
maltratado y encarcelado por orden
del rey ostrogodo, murié poco
después, el 18 de mayo de 526; se lo
recuerda litirgicamente como San

Juan I, papa y martir. Los
remordimientos que le causaron
estos crimenes entristecieron

profundamente a Teodorico, que
enfermd y murio el 30 de agosto de
ese mismo afo.

El renacimiento que habia

protagonizado Boecio parecia
concluido, pero iba a continuar
inmediatamente, a través de

Casiodoro, en los scriptoria de los
monasterios.
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1. El tratado De institutione
musica®®

De modo que a partir de todas
estas cosas se muestra, de forma
transparente y sin lugar a dudas,
que con nosotros la musica esta
por naturaleza conjuntada de tal
manera que, ni si quiera aunque
queramos, podemos estar
privados de ella (Boecio, 2009, p.
75).

1.1. Las fuentes de la obra

Como precedentemente
dijimos, Boecio anuncio, hacia el afio
515, su proyecto de traducir vy
comentar todas las obras de Platon y
de Aristételes (cf. Boecio, 1891, p.
433), proyecto que no pudo
completar.  Su  intencién  era
continuar, luego, con la busqueda de
una sintesis que armonizara las
opiniones de ambos.

Una situacién similar podemos

encontrar en su tratado sobre
musica. Nicobmaco de Gerasa, fildsofo
y matematico neopitagorico,

Euclides, matematico y gedmetra, y

Claudio Ptolomeo, astrénomo vy
matematico, constituyeron las
fuentes griegas de su obra. Lla
presencia de Nicobmaco y de

 Para el presente trabajo contamos con la
siguiente  edicién:  Boecio, Sobre el
fundamento de la mdusica, Cinco libros,
Introduccién, Traduccidon y notas de Jesus
Luque, Francisco Fuentes, Carlos Lopez,
Pedro R. Diaz y Mariano Madrid, Madrid,
Editorial Gredos, 2009.
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Ptolomeo podrian hacer pensar en el
"pitagorismo" musical de Boecio, en
desmedro de la otra escuela musical
griega, la de Aristoxeno. Sin
embargo, en la Introducciéon de la
edicion consultada, Jesius Luque
escribe que

valiéndose, por tanto, de estas
fuentes, recoge Boecio lo mas
sustancial de la tradicion musical
pitagorica (Pythagoras musicus),
desde las especulaciones
cosmoldgicas a las medidas del
monocordo [instrumento musical
utilizado para estudios sobre los
sonidos]; sin que por ello se
muestre ajeno a la otra escuela
harmonica, la aristoxénica, de
cuyo conocimiento da muestras a
lo largo de toda la obra (Luque,
2009, pp. 15-16).

Tomemos dos ejemplos: 1) El
capitulo 3 del Libro V se denomina
"Qué es la regla armonica o cudl
dijeron que es la intencion de la
‘armonica’ los pitagdricos o bien
Aristoxeno o bien Ptolomeo". 2) El
capitulo 4 del Libro V se denomina
"En qué establecieron que consistia
la gravedad y la agudeza [del sonidQ]
bien Aristoxeno, bien los pitagoricos,
bien Ptolomeo".

En el segundo de los capitulos
mencionados podemos leer:

Puesto que, de hecho, todos
estan de acuerdo en que el
sonido es una percusion del aire
[Boecio busca la sintesis de las
escuelas en esta definicion], la
diferencia entre la gravedad y la
agudeza la establecian segun
teorias contrapuestas los que
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seguian a Aristoxeno y los
pitagoricos (Boecio, 2009, p. 350).

Otra fuente de la obra la
encuentra en el romano Albino,
hombre politico y musicdélogo del
Siglo 1V, "a través del cual, si no
directamente, [Boecio] pudo haber
conocido el De musica de Aristides
Quintiliano" (Luque, 2009, p. 15)*.

1.2. La forma de la obra

El tratado de Boecio, tal como
ha llegado hasta nosotros, consta de
cinco libros. Se puede pensar que era
mas extenso porque el autor dejo
escrito un indice y en el Libro V
incluye mas capitulos de los que
aparecen  escritos. La  edicidon
consulada sefala que los Libros
pudieran ser siete, porque en el
ultimo que integra el tratado, Boecio
se ocupa del primero de los tres
libros que constituyen la Harmonica
de Ptolomeo y podria suponerse que
tenia la intencion de continuar
comentando los otros dos.

El primer libro se presenta
como una introduccién de la obra y
consta de 34 capitulos. En ellos,
Boecio habla de temas diversos, por
ejemplo, las clases de musica (cap. 2),
el sonido, el intervalo [musical] y la
consonancia [de los sonidos] (cap. 8),
la definicion del musico (cap. 34).

" Albino era catdlico y a causa de unas
cartas que envié al Emperador de oriente,
también catdlico, fue acusado de traicion
ante Teodorico por el referendarius Cipriano,
en el aflo 522. Fue defendido por Boecio, a
quien Cipriano también acusé. Ver la seccidn
3.4 del presente trabajo.
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El segundo libro consta de 31
capitulos 'y trata de asuntos
esencialmente técnicos; Boecio se
refiere a la aritmética (la ciencia que
estudia los niUmeros). La aritmética es
la primera de las ciencias del
quadrivium y brinda los principios
que luego se aplican al sonido.

El tercer libro consta de 16
capitulos 'y tiene caracteristicas
similares al precedente.

El cuarto libro consta de 18
capitulos; en nueve de ellos, Boecio,
emplea los principios aritméticos que
ha detallado en las posibles
divisiones de la cuerda del
monocordio. Luego se refiere a las
clases de consonancias.

El quinto libro consta de 30
capitulos, pero se conservan 19. En
ellos trata, por ejemplo, de los
intervalos musicales (la distancia
entre una nota y otra) y de la division
del tetracordio (la serie descendente
de cuatro notas sobre la que se
organizaba la teoria musical de la
antigua Grecia).

1.3 Consideraciones sobre el Libro I

En el primer capitulo del Libro,
el Proemio, Boecio deja en claro que
es necesario estudiar seriamente
aquello que se quiere saber:

"No entrafia, en efecto, trabajo
alguno el que apliquemos el
sentido a la percepcion de las
cosas sensibles; cual es, en
cambio, la naturaleza de los
propios sentidos, de acuerdo con
los cuales actuamos, cual la
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propiedad de las cosas sensibles,
eso no es obvio ni puede ser
explicable para cualquiera, a no
ser para aquel a quien guie en su
observacién una investigacién
adecuada de la verdad. [..]
Cuando alguien se vuelve a mirar
un tridngulo o un cuadrado,
facilmente reconoce lo que ve
con los ojos, pero cual es la
naturaleza del cuadrado o del
triangulo es preciso que lo
consulte a un matematico"
(Boecio, 2009, pp. 59-60).

La  muUsica
excepcion.

no es una

Por lo cual, hay que tensar la
fuerza de la mente para que eso
que por naturaleza es innato
pueda también ser dominado
una vez aprehendido por Ila
ciencia. Pues, asi como también
en la visién no les basta a los
eruditos observar los colores y
las formas, si no investigaren cual
es la propiedad de ellos, asi no
les basta a los 'musicos’
deleitarse con unas cantilenas, si
no se aprende también a base de
qué tipo de proporcién de las
voces entre si se hallan
conjuntadas (Boecio, 2009, p. 75).

La importancia que Boecio
concede a la musica en relacién con
las demas ciencias de la matematica
tiene su origen en una caracteristica
particular de la primera: "siendo
cuatro las disciplinas de la mathesis y
ocupandose, por cierto, las demas de
la investigacion de la verdad, la
musica, en realidad, no sélo esta
ligada a la especulacion sino también
a la moralidad" (Boecio, 2009, p. 61).
Boecio tiene presente que una
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musica buena puede ser buena para
el alma. ;No le escribe Teodorico
respecto del arpa: "que dome por la
suavidad de sus sones la dureza del
corazon de los Gentiles?" (Casiodoro,
1865, pp. 573-574). La antigua teoria
griega del ethos es retomada e
iluminada por un escritor cristiano.

iQué es un musico para
Boecio? La definicion ocupa el
Capitulo final, el 34, del Libro I, y
para llegar a ella, comienza con una
aclaracion necesaria: "Toda arte e
incluso toda disciplina tiene por
naturaleza un sistema tedrico mas
honorable que la pericia artesanal
que se ejerce por mano y obra de un
artesano" (Boecio, 2009, p. 148). Dios
nos ha dado la posibilidad de hacer
musica, pero no para improvisar sin
fundamentos sino para conocer sus
reglas y poder dar una razén a la
pericia artesanal. La nota de la
edicion  consultada  dice:  "La
correspondencia de este capitulo, asi
como algunas ideas del capitulo
primero (la connaturalidad de la
musica a nosotros), con el tratado de
San Agustin (Mus. I 4, 5-6,12) parece
evidente" (Boecio, 2009, p. 148, n.
276).

La definicion de musico se
puede, entonces, prever: "MuUsico [...]
es aquel que ha asimilado la ciencia
del canto [de la ejecucidon musical] a
base de razonamiento sopesado, no
bajo la esclavitud de la practica, sino
bajo el mando de la especulacién”
(Boecio, 2009, p. 149).

Se podria pensar que el
musico, para Boecio, no necesita ser
gjecutante. Pero el ejecutante, para
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ser musico, debe saber que es la
musica, qué se puede descubrir en el
fenédmeno sonoro.

Por eso es necesario que el
estudio de la musica sea serio. El
instrumentista puede ser musico y
puede reflejar con absoluta y suma
imperfeccion la perfeccion divina,
pero debe esforzarse por hacerlo de
la mejor manera posible.
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Esta es la reelaboracion de un
texto que fue escrito originalmente
para la materia de “Historia de la
Iglesia III", del 3° aflo de Teologia del
Seminario Mayor San José de La
Plata. La intencibn consiste en
describir el surgimiento histérico de
la devocion al Sagrado Corazéon de
Jesus, bajo la forma particular en la
que se ha difundido en toda la
cristiandad a lo largo de los ultimos
tres siglos, constituida ya en
patrimonio comun de la liturgia y la
piedad de la Iglesia occidental.
Repasando los hitos fundamentales
en este desarrollo, podremos
comprender y profundizar los
aspectos esenciales de un modo de
adoracion a Nuestro Sefior Jesucristo
en la imagen de su Sagrado Corazon.

1. Presentacion del tema

En la enciclica Haurietis Aquas,
de s.s. Pio XII, sobre el culto y la
devocion al Sagrado Corazén de
Jesus, se afirma que este modo de
referirse a la segunda Persona de la

Santisima Trinidad no estd ausente
en la Divina Revelacion, tanto escrita
como oral, ni en la doctrina de los
Padres y tedlogos de la Iglesia a
través de los siglos, (Pio XII, 1956,
n°5, n°25) sino que, mas bien, halla
en ellas su origen y fundamento. Este
tema esta bien desarrollado en los n°
7 a 14 de la mencionada enciclica.

Sin  embargo, el mismo
documento reconoce, al ocuparse de
la historia del culto al Sagrado
Corazon, que su “manifestacion clara
y su admirable difusién en toda la
Iglesia se ha realizado en tiempos no
muy remotos de nosotros, sobre
todo después que el Sefior mismo
reveld este divino misterio a algunos
hijos suyos, y los eligi6 para
mensajeros y heraldos suyos, luego
de haberles colmado con abundancia
de dones sobrenaturales”. (Pio XII,
n°25). Y, mas adelante, enumera
sucintamente las  figuras mas
notables en el desarrollo de esta
expresion de la piedad cristiana,
remontandose, entre los mas
antiguos, a san Alberto Magno,
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pasando por santa Catalina de Siena
y san Francisco de Sales, y haciendo
una especial mencion de san Juan
Eudes, quien compuso el primer
oficio liturgico en honor del Sagrado
Corazon. (Pio XII, n°26).

Por otra parte, reconoce un
lugar central a santa Margarita Maria
de Alacoque, mencionada de hecho
en el subtitulo correspondiente;
segun el documento, la santa
“merece un puesto especial porque
su celo, iluminado y ayudado por el
de su director espiritual -el beato
Claudio de la Colombiere-, consiguio
que este culto, ya tan difundido, haya
alcanzado el desarrollo que hoy
suscita la admiracion de los fieles
cristianos, 'y que, por  sus
caracteristicas de amor y reparacion,
se distingue de todas las demas
formas de la piedad cristiana.” (Pio
XII, n°26).

La Historia de la Iglesia

Catélica de Llorca, Villoslada y
Montalban, describe este
acontecimiento de la siguiente
manera:

Esta devocion, que hecha sus
brotes en los misticos
medioevales, particularmente en
Santa Gertrudis, adquiere sus
modalidades tipicas de
consagracion y reparacion en el
siglo XVII gracias a humilde
religiosa de la Visitacion de
Nuestra Sefiora, o salesa, Santa
Margarita Maria de Alacoque
(1647-1690). Por el mismo
tiempo, Juan Eudes propagaba
ardientemente la devocion a los
Sagrados Corazones de Jesus y
Maria; pero el instrumento
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elegido por Dios fue la Santa,
que por indicacion y expresa
voluntad del mismo Corazén de
Jesus tuvo por colaboradores al
infatigable Padre La Colombiéere
y a los Padres de la Compaiiia de
Jesus. Las revelaciones
principales se manifestaron a la
Santa en los afios 1673-1675
(Llorca, Villoslada, & Montalban,
1960, pp. 349-350).

Este suceso particular, cuyas
coordenadas historicas podemos
ubicar genéricamente en la Francia
del siglo XVII, se fue constituyendo,
con el correr de los afios, en una
nota distintiva de la historia de la
Iglesia en la modernidad. Por ello,
queremos abocarnos a él en estas
paginas.

2. Contexto historico

Debemos situarnos, como se
ha dicho, en el siglo XVII francés.
Europa lleva ya largas décadas de
guerras de religién y de consiguiente

confusion doctrinal 'y cansancio
moral. Francia cerr6 el siglo
precedente  signada  por las

encarnizadas guerras entre catolicos
y hugonotes (cf. Llorca, Villoslada, &
Montalban, 1958, pp. 902-912). La
necesidad sentida por la nobleza y
por el mismo pueblo de dar fin a los
enfrentamientos, asi como el temor
de quedar bajo la égida de Espafia 'y
de Felipe II, llevd a una progresiva
aceptacion practica y legal del
protestantismo(apoyadomilitarmente
desde Alemania) y a un resurgimiento
de la tendencia conciliarista y
excesivamente localista, bajo la
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forma del galicanismo (cf. Llorca,
Villoslada, & Montalban, 1960, pp.
69-83). Asi, bajo los reinados de
Enrique IV de Navarra (convertido del
protestantismo  para recibir la
corona) y sobre todo de Luis XIII y
Luis XIV, la iglesia francesa, cada vez
mas, se fue subordinando a los
intereses y necesidades de la corona.

Con este marco, la reforma
promovida por el Concilio Tridentino
tuvo en tierra francesa una cierta
dilacién. Sin embargo, ante la crisis
religiosa, que se concretaba tanto en
una pérdida del fervor y de la vida
sacramental en los fieles como en
una escandalosa relajacion
intelectual y moral en el clero, no
tardaron en surgir figuras de gran
lucidez y virtud, que dieron al
naciente 1600 un impulso de
conversidbn y renovacion, cuyos
frutos se extendieron a los siglos
venideros.

Se narra en la "Vida Popular”
de san Juan Eudes (1601-1680):

iQue ignorancia y qué libertinaje
los de aquella época! Dos azotes,
la herejia de Calvino y la guerra
civil se hacian sentir. El clero
mismo dejaba sin instruccion y a
menudo sin sacramentos; el
pueblo, principalmente en los
campos, ignoraba las verdades
mas elementales del Evangelio, y

se dejaba arrastrar por la
corrupcién, al perjurio y al
homicidio. Necesitabanse

remedios adecuados: instruir a
los pueblos, alejarlos del vicio y

restablecer en ellos la
frecuentacion piadosa de los
sacramentos. Esta obra la
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emprendieron, a principios del
siglo XVII, santos sacerdotes y
fervorosos religiosos, entre otros,
San Vicente de Paul, el senor
Olier, los Padres Nobletz y
Maunior y algunos oratorianos

(El Beato Juan Eudes, Vida
Popular, 1922, pp. 16-17).

No figura aqui, porque es
abundantemente nombrado en toda
esta biografia, el Cardenal de Bérulle
(1575-1629), fundador del oratorio
francés y padre espiritual de Juan
Eudes. Indudablemente, a esta lista
hay que sumar, como figuras
fundamentales para la vida espiritual
francesa, a San Francisco de Sales
(1567-1622) y, con él, a Santa Juana
Francisca de Chantal, fundadores de
las Hermanas de la Visitacion. Afirma
el P. Rotureau, sacerdote del Oratorio
fundado por de Bérulle, que son tres
los nombres que representan el
renacimiento religioso  francés
durante la primera mitad del siglo
XVIL: San Francisco de Sales, célebre
predicador y director espiritual; San
Vicente de Paul, apéstol de la caridad
para con los enfermos y desvalidos;

el Cardenal Pedro de Bérulle,
fundador de la Escuela de
espiritualidad  francesa (cf. del

Carmen Blassi, 2001, p. 7).

Sobre esta misma materia, y
en el mismo sentido, se expresa A.
Dodin en un articulo sobre la
espiritualidad francesa del siglo XVII:

En este territorio y en esta época
corre el siglo de oro de la
espiritualidad francesa (...) Aqui y
alli esta caracterizada por la
floracion simultanea de varias
escuelas de vida religiosa. Pero
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en Francia hay que colocar al
lado de la prosperidad del
Carmelo, de la Compaiia de
Jesus, de la Orden Franciscana, el
nacimiento rapido y el desarrollo
fertilizante de dos movimientos:
el Salesianismo y el Berulismo.
Sin duda alguna la escuela
beruliana ha contribuido, mas
que ninguna otra, a dar a los
espirituales de entonces un
movimiento, un estilo propio,
incluso un ambiente religioso
particular” (Dodin, 1969, p. 437).

Otro elemento caracteristico
ineludible de la Iglesia francesa de
esos afos, pero esta vez por sus
nefastos efectos, lo constituye la
herejia jansenista. Jansenio (1585-
1638), de origen Holandés y profesor
en Lovaina, fue heredero intelectual y
ferviente  propagador de las
doctrinas de Miguel Bayo (1513-
1589). El nucleo fundamental de esta
corriente se presenta como un eco
de las dudas que habia sembrado en
los espiritus teoldgicos la
encarnizada querella de auxiliis
(sobre la relacién entre la Gracia
divina y la libertad humana) y, a su
vez, como una presunta sintesis entre
las doctrinas catdlica y protestante
de la justificacién. Segun el
distorsionado  augustinismo  de
Jansenio, la debida primacia de la
Gracia propuesta por el gran doctor
de occidente en su oposicion a la
herejia pelagiana debe extremarse
hasta la afirmacion de que todo acto
de quien no estda en gracia es
formalmente pecaminoso, porque el
hombre luego de la caida se halla
totalmente sumido en la
concupiscencia. La gracia, por otro
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lado, actua de modo ‘deterministico’
en el hombre pero sin él; pues, en
tanto es eficaz, la libertad humana de
ningin modo puede rechazarla. La
liberacion gratuita de la
concupiscencia se le impone al
hombre como desde fuera. Asi, hay
que decir que solo reciben la gracia
aquellos que ya no pecan y que
finalmente se salvan y, por ende, la
obra de Jesucristo y la salvacion
estan reductivamente ordenadas a
los predestinados (cf. Delgado, 2016,
pp. 36-43).

La mayor influencia de esta
herejia se hizo sentir en Francia
durante el siglo XVII, por la activa
mediacion de Duvergier, abad de
Sait-Cyran, y su influencia en el
monasterio de Port Royal (cf. Llorca,
Villoslada, & Montalban, 1960, pp.
184-261). Las consecuencias morales
y espirituales de esta doctrina fueron
un exacerbado rigorismo y ascetismo
(Que seria el principal signo de
predestinacion), una piedad
abstracta, que acentuaba la infinita
distancia entre Dios y la criatura vy,
por ultimo, un temeroso
distanciamiento de los sacramentos
y, en particular, de la Eucaristia. Entre
los  principales  enemigos  del
jansenismo estuvieron los padres de
la Compafila de Jesus y, como se
vera mas adelante, también todos

aquellos que  promovieron la
devocion 'y culto del Sagrado
Corazon.
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3. Antecedentes remotos

Para adentrarnos
ordenadamente en el tema que nos
interesa, podemos seguir el itinerario
que nos propone el articulo del
Diccionario de Espiritualidad, dirigido
por el P. Marcel Viller S.I., dedicado
justamente al tema del Sagrado
Corazén®. Alli (como en la apresurada
enumeracién que hacia la Enciclica
Haurietis) las raices histéricas de
nuestra devocién se remontan hasta
los doctores y misticos de la
escolastica cristiana. Mientras el
documento pontificio sefialaba entre
los mas primitivos devotos del
Corazon de Cristo a san Alberto
Magno y san Buenaventura (Pio XII,
1956, n°26), el articulo que ahora
seguimos retrocede hasta el siglo XII,
a las venerables figuras de san
Anselmo primero y, luego, de san
Bernardo (cf. Viller, 1948, p. 1026).
Todos estos casos, sumados a los de
Guillermo de san Thierry, Gilberto de
Holanda, Hugo y Ricardo de san
Victor, ponen de manifiesto que los
albores de esta devocion surgen de
la piadosa contemplacion de Cristo
crucificado, de sus Santas Llagas y
particularmente de su costado
abierto (p. 1027). Expresa este
proceso la Enciclopedia Cattolica: "A
través del costado rasgado se llega al
corazdn y comienza a establecerse
una fusion entre el corazon y el amor
de  Jesus” (Pontificio  Ateneo
Lateranense, 1950, p. 1059). El P.
Huerga, O.P, nos da el marco

1 Cf. MARCEL VILLER, S.I. (ed.); Diccionaire de
Spiritualité (Paris 1948); Fascicule XI, art:
Coeur (Sacré), Il Histoire de la dévotion.
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general de esta corriente (que
engloba piedad popular y vida
contemplativa) bajo el titulo de
“devociones pasionarias”. La

veneracion de la Santa Cruz y sus
reliquias, el rezo del Via Crucis o la
plegaria del Anima Christi, son
elementos que tipifican  este
movimiento que atraviesa toda la
Europa occidental desde la era de las
Cruzadas hasta entrado el siglo XV
(Huerga, 1969, pp. 62-64).

Son muy significativas las
manifestaciones misticas a las santas
Lutgarda  (1182-1246), Gertrudis
(1243-1300?) y Matilde (+1298).
Entre los franciscanos se encuentran
quienes reciben y profundizan esta
corriente de piedad. En primer lugar
el mismo Francisco de Asis, unido
misticamente al Sefior crucificado, y
luego san Buenaventura, san Antonio
de Padua, santa Margarita Cortona
(1247-1297), santa Angela de Foligno
(1246-1309), san Bernardino de Siena
(1380-1444), predicador del Nombre
de Jesus (cf. Viller, 1948, pp. 1027-
1028).

Entre los siglos XIV y XVI fue
cristalizandose la  devocién  del
Sagrado Corazon, especialmente en
la Germania del sur, entre los
misticos renanos, los cartujanos de
Colonia, y el influjo de la llamada
devotio moderna, que tuvo su centro
principal en los Paises Bajos (pp.
1028-1030). Se destaca Lanspergio el
cartujo (1489-1539), que en su
monasterio promovié directamente
la honra del Corazon fisico del Sefor.

"De Alemania y los Paises
Bajos, entro la devocion en Francia”
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(p. 1030). Y ya para comienzos del
siglo XVII, aunque todavia en los
ambientes monasticos, el Sagrado
Corazon encuentra terreno fértil en
tierras francesas. Sobresalen los
monasterios de Mont-Martre, Val de
Grace y particularmente el de las
Benedictinas de Nuestra Sefiora del
Calvario, fundadas por el Padre
Joseph (1577-1638) en Paris, que
tributaron culto publico al Corazon
de Jesus.

4. Preparacion inmediata

Ubicados ya en el mismo siglo
y el mismo suelo en el que
encontraremos aquel acontecimiento
crucial para el surgimiento de la
devocion al Sagrado Corazén como
hoy la conocemos, debemos
detenernos en los elementos
directamente preparatorios o}
dispositivos de este suceso: la
teologia y espiritualidad de San
Francisco de Sales, con todos sus
frutos apostdlicos; y la figura y obra
de San Juan Eudes, apdstol de los
Corazones de Jesus y Maria. Ambos
santos, asi como sus respectivas
misiones y fundaciones, prepararon
maravillosamente el terreno de la
Iglesia para que pudiesen germinar y
dar grandiosos frutos las
revelaciones del Sagrado Corazon a
santa Margarita Maria. El primero lo
hizo mas claramente en el plano
espiritual y literario; el segundo, con
fervoroso despliegue en lo misional y
gjecutivo. Los dos se anticiparon de
modo providencial al culto del
Corazén de Jesus como la cristiandad
lo conoceria pocas décadas después.
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San Francisco de Sales,
sumamente devoto del Sagrado
Corazoén de Jesus, transmitid este

sentimiento  suyo en las
Visitandinas 'y  confio  su
Congregacion al Sagrado

Corazon de Jesus (...) Aun con tal
difusion, la devocion permanecia
puramente privada. San Juan
Eudes fue el iniciador y apdstol

del culto litrgico de los
Sagrados Corazones de Jesus y
Maria (Pontificio Ateneo

Lateranense, 1950, p. 1060).

En las cartas y escritos de San
Francisco de Sales y, de un modo
singular en su Tratado del Amor de
Dios, se nos hace patente Ia
centralidad en la que puso al amor
divino manifestado en Jesucristo y
particularmente significado en su
Sagrado Corazén. Dirigiéndose a
Santa Francisca de Chantal decia
“iCudn bueno es este Sefor mi
querida hija! jCuan afable es su
corazén! Quedémonos en El, en este
santo domicilio; viva siempre ese
corazén en los nuestros, hierva
siempre esa sangre en las venas de
nuestra alma” (Francisco de Sales,
1945b, p. 152). Y en otra oportunidad:
“El Salvador al morir nos dio vida por
la herida de su Sagrado Corazén..."
(Francisco de Sales, 1945a, p. 167).
Sin ahondar en la multitud de
pasajes elocuentes que podriamos
encontrar en el gran Tratado que el
santo dedico al Amor de Dios, nos
basta citar de las paginas finales:

Estos  beneficios no  nos
inflamaran de amor, si no
miramos la voluntad eterna que
nos los prepara, y el Corazon del
Jesus que nos los merecid con
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tantas penas, sobre todo con su
muerte y Pasién (...) El Calvario
es, Tedtimo, el monte de los
amantes. Amor que no toma su
origen en la pasién de Jesus es
frivolo y peligroso. Desgraciada
es la muerte sin el amor de Jesus.
Amor y muerte se hallan de tal
manera unidos en la pasion de
Jesus, que no pueden estar en el
corazén uno sin otro (Francisco
de Sales, 2006, pp. 739-740).

Es dificil pensar que esto no
dispuso favorablemente a la hija de
la Visitacion, Margarita de Alacoque,
a recibir con fe y amor las
manifestaciones del Corazon de
Cristo.

En cuanto a la mision de San
Juan Eudes, habria que hablar, mas
que de un factor preparatorio, de
una causa convergente y
fundamental.  Junto con las
revelaciones de Paray-le-Monial, esta
mision  facilita la  instauracién
definitiva de la devocion y culto del
Sagrado Corazén de Jesus en Francia
y en toda la Iglesia. El citado
Diccionario de Espiritualidad
considera que en la espiritualidad de
este santo no hay una referencia
directa al Corazén de carne del
Sefior, sino mas bien a su amor, su
alma y sus sentimientos, en unidn
con los de su Santisima Madre (cf.
Viller, 1948, p. 1032). Ademas, como
sefiala Pio XII, los rasgos tipicos de
amor y reparacion los adquiere la
devocion recién con Santa Margarita
(Pio XII, 1956, n°26). Sin embargo -y
ninguno de estos dos textos lo
oculta-, la tarea de predicacion,
fundacion y mision realizada por el
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apo6stol de los Sagrados Corazones,
unida a su tarea de confeccion del
oficio liturgico de los Corazones
primero, y luego del Corazon de
Jesus, es inestimable en funcion de la
extension de este culto. Tanto la
Congregacion de Jesus y Maria
como, luego, la de Nuestra Sefnora
de la Caridad del Buen Pastor,
fundadas por el P. Eudes, fueron
focos de desarrollo y promocion de
la piedad publica hacia el Corazon de
Cristo, antes y después de los
mensajes recibidos por la salesa de
Paray (cf. Garcia Herreros, 1943).

Segun nos narra la Vida
popular del santo anteriormente
citada, él, "después de dar con sus
misioneros una fervorosisima mision
en Rennes, logré que el sefior obispo
aprobara en aquella Dibcesis la
celebracion de ‘la fiesta del Corazon
adorable  de  Nuestro  Sefior
Jesucristo’. Esta fue la primera vez
que en la Iglesia se autorizd esta
fiesta oficialmente. Después, los
obispos de Countances, de Evreux,
de Bayeux, de Lisieux, de Ruan,
autorizaron  para sus  Didcesis
respectivas la misma fiesta entre los
ahos 1670 y 1671" (Garcia Herreros,
1943, p. 42). La fiesta se celebraria
oficialmente en las casas eudistas de
Francia para 1672, el dia 20 de
octubre.

Juan Eudes, como buen hijo y
discipulo del Cardenal de Bérulle,
realiz6 una encomiable tarea para la
instauracion y organizacion de
seminarios en toda Francia, tanto
religiosos como diocesanos, segun el
ideal propuesto por el Concilio de
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Trento. También esta debe ser
considerada como una causa discreta

pero poderosa de la propagacion del
amor por el Sagrado Corazon.

Todo esto nos deja a las
puertas del momento que el Divino
Redentor habia prefijado para dar
personal y definitivamente a conocer
el anhelo de su Sagrado Corazén, en
cuanto a la devocion por la que se lo
honraria en adelante como signo
especialisimo de su Amor salvifico.

5. Acontecimiento

El  suceso que  vimos
mencionado por Pio XII, cuando
decia que la devocién al Sagrado
Corazén "adquiere sus modalidades
tipicas de consagracién y reparacion
en el siglo XVII gracias a humilde
religiosa de la Visitacion de Nuestra
Sefiora, o salesa, Santa Margarita
Maria de Alacoque (1647-1690)",

ocupa un lugar principal en el
articulo que hemos  estado
siguiendo.

Hasta 1675 fue esta la devocion
de algunas  congregaciones
religiosas, de almas privilegiadas
diseminadas por Alemania, Paises
Bajos, Francia; hoy es la devocién
de la Iglesia universal, nuestra
fuerza, nuestra alegria, la fuente
de nuestra confianza: la palabra
de una joven religiosa obro esta
maravilla. Santa Margarita Maria
no encontré por si misma esta
devocién: le fue revelada por
Nuestro Sefior. Apoyada en el
dogma, la devocién al Sagrado
Corazdén se mantiene por ella
misma. Jesus nos ha querido
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decir cdmo comprenderla y
practicarla. En el mes de junio de
1675, posiblemente el 16,
durante la octava del Santisimo
Sacramento, Nuestro Sefior se
apareci6 a la Santa, vy
mostrandole su Corazoén le dijo:
'He aqui el Corazén que tanto ha
amado a los hombres, que nada
ha perdonado hasta agotarse y
consumirse para demostrarles su
amor; y en reconocimiento no
revivo de la mayor parte mas que
ingratitudes, a causa de sus
irreverencias y sacrilegios y las
frialdades y menosprecios que
tienen para conmigo en este
sacramento de amor. Pero lo que
me es mas doloroso es que
aquellos corazones que se me
han consagrado obren asi. Es por
esto que te pido que el primer
viernes tras la octava del
Santisimo Sacramento sea
dedicada una fiesta particular
para honrar mi Corazén,
comulgando ese dia y haciendo
en él una reparacion de honor,
mediante un digno desagravio,
para reparar las injurias que ha
recibido mientras ha estado
expuesto en los altares’ (Viller,
1948, pp. 1033-1034).

El acontecimiento aqui
narrado, conocido como la Gran
Revelacién, constituyé ciertamente
un antes y un después en el
desarrollo de la devocion al Sagrado
Corazon. En las mismas palabras del
Seflor que acabamos de recordar,
recogidas en las memorias de la
santa, se ve con claridad el paso, que
se efectuara efectivamente mas
tarde, de la veneracion privada al
Corazén de Jesucristo al culto
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publico y oficial; “sea dedicada una
fiesta particular para honrar mi
Corazén”. Esta proyeccion que
podriamos llamar eclesial y también
misionera de las revelaciones
privadas a las que nos referimos se
ve ya expresada en las primeras
manifestaciones del Sefior a santa
Margarita:

Me hizo reposar por muy largo
tiempo sobre su pecho divino, en
el cual me descubrid todas las
maravillas de su amor y los

secretos inexplicables de su
Corazdn Sagrado, que hasta
entonces me habia tenido

siempre ocultos. (...) El me dijo:
‘Mi divino Corazdén esta tan
apasionado de amor por los
hombres, y por ti en particular,
que no pudiendo ya contener en
si mismo las llamas de su caridad
ardiente, le es preciso
comunicarlas por tu medio, y
manifestarse a todos para
enriquecerlos con los preciosos
tesoros, que te descubro, y los
cuales contienen las gracias
santificantes y saludables
necesarias para separarles del
abismo de perdicion. Te he
elegido como un abismo de
indignidad y de ignorancia a fin
de que sea todo obra mia’
(Margarita Maria de Alacoque,
1890, pp. 106-107).

Como también subraya el
citado Diccionario, el mismo Sefor al
encargarle tamafa tarea a la joven
religiosa de Paray-le-Monial, le
promete asistirla con la ayuda de su
‘amigo y siervo fiel' P. Claudio de la
Colombiere (1641-1682). Leemos en
la Autobiografia de la santa:
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Me hicieron hablar con algunas
personas doctas, las cuales, muy
lejos de asegurarme en mi
camino, aumentaron todavia mas
mis penas. Finalmente envié aqui
Nuestro Sefior al P. La
Colombiere, al cual habia yo
asegurado ya desde el principio,
que mi soberano Maestro me
prometid, poco después de
habermeconsagrado a El, que me
enviaria un servidor suyo, a quien
queria manifestase segun la
inteligencia que sobre ello me
daria, todos los secretos de su
Sagrado Corazén, que El me
habia confiado; pues me le
enviaba para asegurarme en mis
caminos, y para repartir con él las
extraordinarias gracias de su
Sagrado Corazoén, las cuales
derramaria con abundancia en
nuestras conferencias (pp. 160-

161).

Sobre esta asociacion del
santo Padre la Colombiere a la
difusion del culto al Corazdon de

Jesus, cuenta mas adelante Santa
Margarita:

Un dia que vino a decir Misa en
nuestra iglesia, le hizo nuestro

Sefior, 'y a mi también,
grandisimos favores. Al
aproximarme a recibir la Sagrada
Comunion, me mostré su

Sagrado Corazén como un horno
ardiente, y otros dos corazones
que iban a unirse y abismarse en
él, diciéendome: ‘Asi es como une
para siempre mi puro amor estos
tres corazones. Y después me
dio a conocer que esta union era
exclusivamente para la Gloria de
su Sagrado Corazdén, cuyos
tesoros queria descubriese yo al
Padre, para que él los diera a
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conocer y publicara todo su

precio y utilidad (p. 165).

Se nos narra seguidamente
tuvo lugar la inicial

propagacion de estas revelaciones:

como le diese (al P. la
Colombiére) que nuestro Sefior
no me comunicaba estas gracias
sino para ser glorificado en las
almas, a las cuales habia yo de
distribuirlas, sea de palabra o por
escrito, segun El me diera a
conocer su  voluntad, sin
preocuparme por lo que dijera o
escribiera, pues El derramaria alli
la uncion de su gracia para
producir el efecto, que pretendia
en el corazén de cuantos lo
recibiesen bien (..) me mando
que, aun a pesar de las grandes
penas y humillaciones, que
hubiera de sufrir, no desistiese
jamas de seguir los santos
impulsos de este Espirity,
diciendo simplemente lo que El
me inspirase, y una vez escrito el
billete, se lo presentara a la
Superiora e hiciese después
cuanto ella me ordenara (pp.
166-167).

Asi, el sacerdote se transformd

en el brazo ejecutivo para concretar
esta voluntad del Sagrado Corazon.

Decidido a poner en practica
cuanto el Sefor le ordenaba,
comenzd por entregarse del todo
a la ejecucion de la misidn
recibida (..) Fidelisimo en el
dirigir a Santa Margarita Maria
no menos que humilde vy
abnegado (..) resolvid por lo
tanto ser el primero en
consagrarse al Corazon divino y
escogio para ello precisamente el
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dia indicado por el mismo
Salvador. El  primer viernes
después de la octava del Corpus,
21 de junio de 1675, en que se
festeja a San Luis Gonzaga, se
consagré al Sagrado Corazon de
Jesis con aquel ofrecimiento
precioso  que  él mismo
compusiera, al propio tiempo
que Santa Margarita Maria hacia
lo mismo en el Monasterio de la
Visitacion (Colom, 1930, pp. 55-
56).

Dice el mismo texto sobre el

padre la Colombiere:

Tenia tan metida en su corazon la
propaganda de tan dulce
devocién, que en los Ejercicios
espirituales de aquel mismo afo
de 1675 escribia: ‘Me impuse la
ley de procurar por todas las vias
posibles la realizacion de cuanto
me fue impuesto por mi adorable
Maestro en lo que toca al culto
de su Corazon amantisimo’, y en
el libro titulado ‘Las
Contemporaneas’, apuntes
escritos por las religiosas de
Paray-le-Monial, que vivieron en
tiempo de Santa Margarita Maria,
se lee: 'nada dejo de hacer el
Padre  Claudio para  que
prendiese el fuego de la nueva
devocion, introduciendo desde
luego la comunion reparadora,
los primeros viernes después de
la octava del Corpus y los
primeros viernes de cada mes." Y
tan patente fue el fruto
producido por sus
conversaciones, por sus cartas y

direccion  espiritual en el
confesionario, que el mismo
Beato Padre no cesaba de

admirarse del cambio radical que
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se siguid en muchas almas (p.
59).

Sin embargo, esta hermandad
apostolica y espiritual tan profunda
se vio muy pronto fisicamente
disuelta. El P. la Colombiere fue en
1676 trasladado a Inglaterra como
capellan de la duquesa de York, afios
antes coronada Reina de Inglaterra,
Maria Beatriz d'Este. Con sus
predicaciones, consejos y escritos, el
santo sacerdote continué extendiendo
la devocién al Sagrado Corazén vy las
practicas de reparacion que Este
solicitaba. La misma duquesa sera
quien en 1697, muertos san Claudio
y santa Margarita, pedira (aunque sin
éxito inmediato) al Papa Inocencio
XII el permiso para celebrar en el dia
sefalado por las revelaciones la
fiesta liturgica del Sagrado Corazon
(cf. Viller, 1948, p. 1035).

San Claudio de la Colombiére
“en Paray, en Londres, en Lyon, se
esfuerza discretamente, aunque sin
pausa, por responder mediante sus
discursos, sus cartas, sus
conversaciones, a los pedidos divinos
que casi él sélo ha conocido” (Viller,
1948, p. 1034).

Tras la muerte del P. Ia
Colombiere, y aun durante los
ultimos afos de vida de la salesa de
Paray, son las mismas Visitandinas las
que protagonizan el apostolado del
Sagrado Corazén junto con algunos
sacerdotes de la Companiia, que eran
quienes atendian espiritualmente
muchos de sus monasterios, como el
P. Croiset y el P. Froment.
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Ciertamente, santa Margarita
no llegd a ver en vida el primer
florecimiento de la devocion publica
al Sagrado Corazoén; sin embargo,
hacia los ultimos afios de su vida

tuvo dos consolaciones, las
mayores tal vez para un alma,
que con tanto ardor deseaba el
triunfo de su Amado: ver erigida
ya en el recinto de Paray una
capilla en honor del Corazén de
Jesus, y recibir ~ aquella
comunicacién intima, en que le
dio a conocer nuestro Sefior la
mision especial que confiaba a la
Compaiiia de propagar este culto
y las gracias singulares que
reservaba en la tierra para su
elegida milicia (Margarita Maria
de Alacoque, 1890, pp. 230-231).

Sin embargo, sera solo con la
muerte de la santa, el 17 de octubre
de 1690, que se dard abierta
publicidad a los manuscritos vy
revelaciones; y la devocion, desde las
Casas Salesianas e Ignacianas, se
propagara rapidamente por toda
Francia y, luego, por Alemania,
Polonia, todo Europa y hasta los
continentes de mision. Asi lo refiere
una biografia de la santa, basada en
la primitiva vida que de ella escribié
Jean Jaques Languet en 17209:

un escrito del P. de La
Colombiere parecid6 digno de
darse al publico por su piedad
(...) esta impresioné a muchos a
favor de wuna devocidon cuya
practica estimaba este venerable
religioso, haciendo tantos
adoradores del sagrado Corazén
como lectores tuvo este libro
(Languet, 1887, p. 249).
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Ya “el 19 de mayo de 1693, un
decreto de Inocencio XII, concede
indulgencia plenaria a quienes
comulgaren en una iglesia de la
Visitacion el viernes siguiente a la
Octava del Santisimo Sacramento”
(Viller, 1948, pp. 1034-1035). Afos
después, el Santo Padre permitira
celebrar ese dia, en las casas
visitandinas, la Misa en honor de las
Cinco Llagas. Se multiplicaron
prontamente las cofradias en honor
del Sagrado Corazdn: se cuentan
dieciocho en 1698, llegan a
veintinueve en 1699 y alcanzan el
centenar en 1706 (cf. Viller, 1948, p.
1035).

“En 1713 concedié por fin la
autoridad eclesiastica licencia para
decir la Misa del Sagrado Corazon en
la iglesia del convento el viernes
después de la Octava del Santisimo
Sacramento” (Gauthey, 1921, p. 184).
Y luego de 1720, la Celebracién
Liturgica se extendié progresivamente
a las diocesis de Montauban, Aix,
Arles, Autun y Carpentras.

Luego de la publicacion de la
Vida de Margarita Maria del P.
Languet, el culto del Sagrado
Corazon siguid ganando lugar en
toda la cristiandad. Grande fue
también la actividad del P. Galliffet

SI, que instaba a los reyes de
Francia, Espafia y Portugal, que
pidiesen a Roma la aprobacién

universal de la Fiesta. Para 1735 ya
existian, en todo el mundo, mas de
cuatrocientas cofradias en honor del
Corazén de Jesus. Por fin, en 1765,
bajo el Pontificado de Clemente XIII,
la Sagrada Congregacion de Ritos

82

DIOS Y EL HOMBRE

aprobé la Misa y el oficio
compuestos por los Padres Bruni y
Calvi para todo el Reino de Francia
(cf. Viller, 1948, pp. 1035-1036
Gauthey, 1921, pp. 186-187).

Como hemos anticipado, la
herejia jansenista fue profundamente
combativa de la naciente devocién al
Sagrado Corazén. En medio de la
encarnizada querella de Auxiliis, y
sobre todo ante el error de Jansenio
que, influenciado por la deficiente
teologia protestante, negaba en
Ultima instancia la universalidad de la
Salvacién efectuada por Nuestro
Seior en la Cruz, las revelaciones del
Corazon de Cristo fueron una
respuesta, no  sistematica vy
académica, pero si rotunda y
efectiva. Contra el jansenismo, y
siguiendo la tradicion teologica de la
Iglesia, se afirmaba la suficiencia
sobreabundante de la Sangre
sagrada del Redentor para obrar el
rescate de todos los hombres de la
esclavitud del pecado (Denzinger-
HUnermann, n° 2001-2007).

Es por esta razon que el
jansenismo  persiguié con tanta
vehemencia a los promotores del
culto al Sagrado Corazéon (El Beato
Juan Eudes, Vida Popular, pp. 48-50).
Llegé aun a condenar como errénea
o peligrosa la misma devocion, en el
famoso sinodo herético de Pistoya
de 1786. Ello dio motivo al Papa Pio
VI, en la Contitucion Auctorem Fidei
de 1794, en la que se rechazan punto
por punto los errores del sinodo
jansenista, a efectuar el primer
pronunciamiento magisterial a favor
delanacientedevocion,argumentando
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que sus promotores “lo adoran en
cuanto es Corazén de Jesus, es decir,
el corazén de la persona del Verbo,
al que esta inseparablemente unido,
al modo como el cuerpo exangule de
Cristo fue adorable en el sepulcro,
durante el triduo de su muerte, sin
separacion o corte de la divinidad”
(Denzinger-Hlnermann, n° 2663).

Sera solo en el siglo XIX que
Pio IX extendera la fiesta a la Iglesia
universal. Desde entonces, los Papas
sucesivos han ido afianzando y
profundizando el culto al Sagrado
Corazébn como un  elemento
fundamental y distintivo de la piedad
catélica®.

6. Consideraciones conclusivas

Esta forma de Adoracion a la
segunda Persona de la Trinidad en su
humanidad  santisima 'y, mas
concretamente, en el signo sublime
de su Corazdon de carne, echa sus
raices mas profundas en la divina
Revelacién; como hemos visto, fue
haciéndose progresivamente mas
expresa a través, sobre todo, de la
experiencia y los escritos de los
santos y misticos de la Iglesia de
occidente, hasta quedar constituida
en sus rasgos tipicos en Francia
durante el siglo XVIL

Como mencionamos al hablar
del contexto historico, las
revelaciones del Corazén de Jesus a
Santa Margarita, y el surgimiento de

2 Cf. LEON XIII, Enc. Annum Sacrum (1899) /
Pio XI, Enc. Miserentissimus (1928) / Pio XII,
Enc. Haurietis Aquas (1956).
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esta devocion, en su forma conocida
hoy, se dieron en una cristiandad que
ya estaba herida en su médula por la

division que introdujo la herejia
protestante.
En este marco, no resulta

casual que las manifestaciones del
Corazon divino y la consecuente
devocién que promovieron
estuvieran, desde su mismo origen,
vinculadas a la presencia real de
Jesucristo en la Hostia Consagrada. El
orden sacramental y, en particular, la
Santa Eucaristia, tan cuestionados y
aun ultrajados por los dichos y
hechos de los protestantes (cf.
Denzinger-Hunermann, n° 1751-
1753), fueron objeto del amor y la
reparacion que esta devocion y, por
ella, el mismo Cristo, quiso introducir
en su Iglesia. Por otro lado, el mismo
acto de la reparacion, sitia en su
lugar correcto el obrar del creyente
que, sostenido por la divina gracia,
puede realmente ofrecer a Dios
obras buenas y meritorias, que valen
no solo para su santificacién
personal, sino que, unidas al
Sacrificio Unico del Redentor, dan
fruto en todo su Cuerpo Mistico.

Del mismo modo, la actitud de
fe confiada, requerida para la
salvacién, sera también un elemento
distintivo de la piedad dirigida al
Corazén divino, como vemos sobre
todo en los escritos del P. la
Colombiere (Claudio de la Colomiere,
pp. 90-92) y en la popular oracién
Sagrado Corazon de Jesus, en Vos
confio; sin embargo, debera ser
purgada o, mas bien, exenta del
desvio protestante, que  no
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comprende la restauracion total de la
naturaleza que obra la Gracia de

Jesucristo a través de los
Sacramentos.

También, en plena fidelidad a
la tradicién catdlica, sobresale la
profunda unién con la que el
eudismo venerd a los Corazones de
Jesus 'y  Maria, entendiendo
cabalmente el lugar irremplazable
que ocupa, en la obra redentora, la
Santisima Virgen.

Los siglos que seguirdn a
nuestro acontecimiento, no seran
para Europa ni para la Iglesia menos
calamitosos. La propagacion de la
incredulidad en el siglo XVIII, que dio
como fruto nefasto para Francia la
Revolucion de 1789, con la
irrefrenable extension del liberalismo
ateo por todo el mundo occidental,
se vio, aunque no frenada, resistida,
en mas de una ocasién, por los

amantes del Corazén de Jesus.
Aquellos ideales revolucionarios
buscaban, y buscan audn hoy,

desterrar a Dios y la religion de la
vida publica y de las sociedades, bajo
una pretendida irreligion que, en
realidad, es inevitablemente una
adoracién del mismo hombre.

El aspecto de consagracion,
sefialado como distintivo de |la
devocion al Sagrado Corazén, fue
desde el comienzo propuesto no
solo como gesto de religion
personal, sino también como
declaracion de pertenencia y acto de
entrega total de la vida del hombre,
tanto en su aspecto individual como
social, familiar y politico; y, en ultima
instancia, como consagraciéon de
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todo el mundo a quien es su Unico
Rey y Duefio por haberlo creado y
redimido, Jesucristo, Sefior Nuestro.

Como dira Pio XII: “Deseamos
que cuantos se glorian del nombre
de cristianos y combaten por
establecer el Reino de Jesucristo en
el mundo, consideren la devocion al
Corazén de Jesus, como bandera y
manantial de unidad, de salvacién y
de paz” (Pio XII, 1956, n°35).

Podemos reconocer en esta
devocion providencial (que Dios
mismo ha motivado progresivamente
y que ha sido para la Iglesia universal
un modo concreto de mantenerse
fiel y de profundizar en el divino
deposito de la Revelacién) un cierto
lugar de sintesis para la totalidad del
Misterio Cristiano. En él se nos
muestra con singular elocuencia el
designio salvifico de Dios en los
hechos sublimes de la Encarnacién
del Verbo y de su Pasion, muerte y
Resurreccion por amor de los
hombres. Esta Pasion, representada
por la Cruz, la corona de espinas y la
herida del costado, es contemplada
en su valor sacrificial, expiatorio y
salvifico, que se hace presente y
operante en el Sacramento
Eucaristico y que llama a las almas a
unirse a él por la consagracién y la
reparacion.

Por ello, no duda el Papa Pio
XII en describirlo como el “acto de
religion por excelencia, que consiste
en la plena y absoluta voluntad de
entregarnos y consagrarnos al amor
del Divino Redentor, cuya sefal y
simbolo mas viviente es su Corazon
traspasado” (Pio XII, 1956, p. n°2).
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NIETZSCHE, FREUD Y KOMAR

El fundamento antropolégico de la terapia

Prof. Francisco Orioli

Introduccion

La verdad como vigencia y
dinamismo (1978) es el titulo que
lleva la desgrabacién hecha por
Angel Velay de un seminario de
Emilio Komar con el mismo nombre.
Estructurado como un comentario al
texto Verdad y unidad en la cura
analitica (1960) de Charles Nodet,
tiene como punto central la cuestion
de la verdad, aplicada extensamente
a su dimension clinica sin relegar sus
aspectos éticos y pedagdgicos. La
razon de la existencia de estos tres
matices radica en que la verdad no
es algo contingente, propio de una
parte del hombre, sino que por el
contrario apunta al centro de su sery
lo interpela directamente.

Este trabajo tiene por objetivo
resumir y sistematizar el trasfondo
filosofico de la obra de Komar, a la
vez que pretende comparar esta obra
con la antropologia nietzscheana,
base de la terapéutica de Sigmund
Freud.

La antropologia de Nietzsche y
Freud

El esquema antropoldgico de
Friedrich  Nietzsche  (1844-1900),
influido por Arthur Schopenhauer
(1788-1860), supone la existencia de
dos  principios  constitutivos y
contradictorios entre si. Uno, el
apolineo, es amante de la forma clara
y esplendorosa, y tiende a la
perfeccion estatica, al mundo ideal. El
segundo, bautizado con el nombre
de dionisiaco, es inquietud
desbordante y embriagadora, mueve
a la danza y empuja a la vida
(Leocata, 1979, p. 100). De la lucha y
combinaciéon de estos dos elementos
constitutivos se conforma la realidad
del hombre donde lo irracional (el
principio dionisiaco) es motor vy
razon de ser de lo racional (el
principio apolineo) que de alguna
manera limita el goce del desenfreno
dionisiaco.

En materia fenomeénica, el
impulso apolineo se evidencia en la
creencia en un mundo objetivamente
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dado, amante de la forma y de los
valores objetivos. La muerte de Dios,
esto es la muerte de todo orden
objetivo, inaugura el cauce libre del
impulso vital, haciendo del hombre
el constructor de nuevos valores y
realidades. Por influencia de
Schopenhauer, Nietzsche sefiala que
en el hombre hay una voluntad
profunda de poder, es decir, de
aplastar a los otros y erigirse sobre
ellos.

Segun Nietzsche, el
cristianismo ha ofrecido una moral
de resentimiento, trastocando los
valores del dominio y del poder (que
serian los que realmente valen y dan
vigor a la vida humana), por valores
débiles y sin sentido como |la
compasién, la humildad, la bondad,
etc.

Freud lee a Nietzsche (Freud,
2008, p. 437), mas no reconoce en
otro momento su influencia. En él se
puede ver la asuncion de la voluntad
de poder bajo la forma de pulsion de
destruccion, al igual que el conflicto
entre expresion de la vida y la
represién, bajo la eterna lucha de las
pulsiones de vida y de muerte.

En el vienés, el hombre se
constituye en funcion de lo que
sucede con las pulsiones
mencionadas’. Esto significa que las
dimensiones mas altas del hombre
como son el arte, la filosofia y la
religion  derivan de  pulsiones

Este esquema, denominado “pulsion-
estructura” fue desarrollado ampliamente
por Franz Alexander y parcialmente
descartado por postfreudianos como Heinz
Hartmann, Heinz Kohut y Jacques Lacan.
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instintivas en constante conflicto.
Mas aun, lo mas caracteristico de la
persona como es su personalidad

(aquello que la hace Unica e
irrepetible, aunque en su
constitucion tenga elementos

comunes a otros) es en realidad la
mascara de un conflicto subyacente.

En este sentido, la cura como
tal no existe, puesto que la guerra
pulsional es constitutiva. Solo se
puede hablar de éxito en el
psicoanalisis con muchas reservas, y
Unicamente atendiendo a un lento
progreso por el cual el Yo amplia muy
poco su campo de libertad®. Campo
que siempre se vera limitado o bien
por exigencias pulsionales, o bien
por demandas superyoicas
(arraigadas, en parte, en el conflicto
pulsional del cual no hay
escapatoria)3.

? La utilizacion del concepto de libertad en
psicoanalisis requiere una precision, puesto
gue no se trata de una libertad connatural al
ser humano asociada al bien, consiguiendo
asi realizarse cada vez mas plenamente. Al
contrario, lo que Freud entiende por libertad
es mas bien lo que en filosofia se denomina
libertad de coaccidn, es decir, la liberacidén de
agentes externos que coartan el ejercicio de
la voluntad. Este malentendido surge de la
influencia negativa de la moral kantiana de
la época (véase nota 3).

’ Esta concepcién por la cual la salud se
asocia a cierto cese de mecanismos de
represion y a la liberacién de las pulsiones
instintivas, es una contestaciéon a la moral
kantiana que tiene como eje el actuar por el
deber mismo. Komar (1978, p. 9) sefiala muy
l[Ucidamente que muchas veces la moral
realista y catdlica es entendida como la ética
kantiana del deber, por la que se le exige a
la naturaleza humana algo externo a ella,
igualando asi el acto bueno a la represion y
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Cada persona es, de algun
modo, un instante fugaz de la lucha
de sus instintos, lo cual no da pie a
concebir la singularidad humana
como verdadera singularidad; es
decir como un misterio con caracter
de absoluto capaz, por su libertad,
de autodeterminarse en funcién del
bien que le ofrece la realidad. O, lo
que es similar, como un alguien que
eligiendo el bien, madura y amplia su
personalidad, enriqueciéndola vy
llevandola a formas mas altas de
realizacion®.

La antropologia de Emilio Komar

El esquema aqui es bastante
diferente. Inserto en una tradicién de
filosofia realista y cristiana, la
propuesta de Komar no deja de ser
innovadora y contrastante con las
antropologias de fin del siglo XIX y
XX.

Las diferencias radican
especialmente en que Komar
entiende al hombre con una especial
consistencia ontologica. Es decir que
la persona, en tanto que persona, es
un absoluto que no es un agregado

el acto malo a la manifestacion de los
instintos. Sin embargo esta manera de
entender la moral realista y catolica es
incorrecta puesto que la virtud no es una
exigencia por fuera de la naturaleza, sino una
exigencia de la naturaleza. El hombre siente
la necesidad de ser justo mas alld de
cualquier imposicidon externa. La naturaleza
exige su propia realizacion.

* Para un conocimiento mas acabado de la
antropologia freudiana véase ROLDAN, J. P.
(2006) Consideraciones filoséficas sobre el
amor a si mismo en la obra de Freud. Revista
de Psicologia UCA, Vol 2 (4), p. 75-110.
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de otra cosa, sino que es y vale por si
misma. Esto se opone al
pensamiento de Nietzsche y Freud
que consideran que la persona es, a
grandes rasgos, el derivado de un
conflicto. Para el filosofo esloveno el
ser personal precede al conflicto, lo
cual cambia radicalmente la manera
de concebir la terapéutica.

Como fue dicho
anteriormente, el texto gira en torno
a la importancia de la verdad en dos
dimensiones esenciales: como
dinamismo y como vigencia. Para
explicar esta consideracién, Komar
sefala que dinamismo significa que
hay una tendencia, una voluntad que
busca permanentemente la verdad.
Que el hombre, por mds que no
quiera saber nada de la verdad, no
puede sino buscarla (1978, p. 20). Es
decir, que en el hombre siempre esta
esa inquietud por conocer la verdad,
aunque él mismo crea que la verdad
es algo relativo o construido por él.
Quien considera que la verdad
depende del punto de vista de cada
uno, anhela con todo su ser que esa
proposicion  sea  absolutamente
verdadera e independiente del
parecer de los demas. Hay en el
hombre una constante busqueda por
conocer lo que las cosas son y de
actuar de acuerdo a ellas.

La otra faceta de la verdad es
su vigencia, y por ello Komar
sostiene que este caracter esta unido
intimamente a la nocion de sentido
de la realidad. De alli que si no veo el
sentido de las cosas, ni su valor, mi
mente carecerd de alimento, no se
desarrollard, no vivird, y mi voluntad
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estimuladas por la atraccion de los
valores (1978, p. 19). Se puede decir
que esta  dimensibn  apunta
directamente al valor de las cosas en
si, al valor objetivo y trascendente
del hombre. Este conocimiento de lo
que las cosas realmente son, habla al
hombre porque le exige una actitud,
una respuesta. Esta dimension quizas
se vea mas claramente en lo que
concierne a las relaciones personales,
constitutivas en el ser personal de
cada uno. En este sentido, por
ejemplo, para amar realmente a una
persona es necesario el
conocimiento real de esta’. Escapar
al conocimiento de quién es el otro
es escapar a la verdad, y escapar a la
verdad es refugiarse en la propia
ilusion. De alli que sea tan nocivo el
apego a la ilusién en detrimento de

la verdad que descansa en la
realidad.

En la relacion entre el
dinamismo como persecucion

incansable por la verdad y la vigencia
como su asiento en la realidad, la
antropologia de Komar se resuelve
edificante para el ser humano. Desde
aqui las consideraciones filosoficas
parten hacia el pensamiento de la
libertad del hombre como la cualidad
de la voluntad humana para alcanzar
el bien, aquello que es vigente para

5 .. . .
Conocimiento  real no  significa

conocimiento total. Al contrario, en tanto
mas real es el conocimiento de la otra
persona mas conciencia hay de que es un
misterio, por lo que se abren nuevas
dimensiones a explorar, dimensiones
incapturables en su totalidad por el
conocimiento humano.
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él y en él y mediante lo cual se

realiza. La libertad, en tanto
caracteristica fundamental del
hombre, se relaciona con el
desarrollo humano (es decir, el

camino hacia la plenitud del ser)
porque es gracias a ella que se
puede abrazar la verdad, el bien y la
belleza. Estas tres dimensiones de la
realidad hacen al hombre mas
hombre puesto que si no vamos a la
unidad, a la verdad, al ser, ese
impulso primitivo fundamental [la
voluntad de verdad], no llega a su
objetivo (1978, p. 20).

Entre las tantas cosas que
pueden conocerse, una brilla por su
relevancia: el ser propio, la intimidad
personal o, lo que diversos autores
denominan el si-mismo (Hartmann,
Winnicott, Kohut, Kernberg). Komar
sefala la importancia del
autoconocimiento apelando a dos
principios griegos: Condcete a ti
mismo y sé lo que eres (1978, p. 25) y
sostiene que en la medida en que nos
estamos conociendo como somos,
tenemos que realizarnos (1978, p. 25).
De alli que la terapia, fundamentada
en la verdad como potencia
transformadora para la vida humana
sea definida mas adelante como el
des-mantelamiento detallado,
perfecto, de unas construcciones de
mentiras vitales para que las cosas
vuelvan a su lugar y se produzca la
sencillez que es el signo de la verdad
(1978, p. 39). La cura analitica gira en
torno al paciente en tanto personay,
por ende a su voluntad de verdad, a
su necesidad de saber quién es para
ser quien debe ser. La terapia, que
por esto mismo marcha sobre una
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energia que no es la propia (1978, p.
13), es el ir corriendo, junto al
enfermo, los pequefios y grandes
engafios que no permiten un
conocimiento pleno de uno mismo vy,
por lo tanto, la realizacién del propio
ser segun la configuracion del
universo personal. Salud, por lo
tanto, sera autorealizacién imposible
de alcanzar si no estd unida al
conocimiento de la verdad.

Conclusion

Se han visto los puntos mas
importantes de la antropologia
nietzscheana y komariana con sus
efectos en el ambito terapéutico. A
modo de resumen, podemos decir
que la primera, signada por los
aportes de Sigmund Freud, considera
que: a) el conflicto es algo esencial al
hombre, principalmente el conflicto
pulsional; b) el hombre carece de
consistencia ontologica, es decir, de
un ser propio que lo muestra como
un absoluto dotado de dignidad; c)
no hay libertad como tal, puesto que
el hombre vive preso de sus
conflictos con la realidad y sus
instancias psiquicas.

Por otra parte, la segunda
antropologia presentada considera
que: a) el hombre tiene consistencia
ontolodgica y, por lo tanto caracter de
absoluto dotado de dignidad; b) en
el hombre hay una voluntad natural
por conocer la verdad y realizarse de
acuerdo a ella; ¢) la libertad es
constitutiva en el hombre y es
gracias a ella que el hombre puede
alcanzar la plenitud de su persona; d)
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la verdad sobre si mismo es la mas
importante en materia de desarrollo
personal.

De alli que la primera
antropologia  derive  en una
terapéutica enfocada en darle mas
libertad al Yo y cierto cauce libre a
los impulsos. La segunda
antropologia  deriva  en una
terapéutica abocada al conocimiento
personal y a la realizacion del propio
ser, atendiendo especialmente a la
realidad de este sujeto frente a las

exigencias  universales de Ia
naturaleza humana.
Esta obra de Komar es

extensa, desde todo punto de vista.
Su densidad y profundidad tedrica se
han vuelto, de alguna manera,
inabarcables para este trabajo. Han
quedado por fuera numerosos temas
que hacen a la antropologia y que
merecen ser leidos para mas aportes
a una terapia centrada en la persona.
Sus consideraciones son
fundamentales para todo aquel que
trabaja en el campo de la salud
mental. Salud que es, en definitiva,
realizacion ontoldgica y personal.
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DIVAGACIONES SOBRE LA MUSICA SACRA I

;Por qué canta la Iglesia? (1* parte)

Sem. Martin Ariel Cescutti

Como parte del equipo
responsable de la musica liturgica del
seminario, quisiera aprovechar este
espacio que temerariamente se me
cede para reflexionar sobre la musica
sacra’. Mi intencion es, a menos que
los editores de la revista se
arrepientan, tratar en diferentes
entregas y de modo mas bien
asistematico (de ahi el titulo de
“divagaciones”) algunas cuestiones
sobre la musica sagrada que no
reciben, en mi humilde opinion,
atencion suficiente. El primer tema
que deseo abordar es tal vez el mas
complejo, y es el de los principios
teoldgicos y antropoldgicos que han
llevado a la Iglesia a asumir el canto
en la liturgia. Ante un titulo tan
grandilocuente, insisto en que no

L A los efectos de este articulo, por musica
sacra me refiero fundamentalmente al canto
gregoriano. Con todo, lo dicho puede
aplicarse también a ciertas expresiones de la
musica polifénica, asi como a las formas
musicales tradicionales y propias de los ritos
orientales.

pretendo bajo ningun aspecto hacer
un  tratamiento  cientifico de
semejante cuestion; a lo que quiero
circunscribirme es a presentar y
comentar algunos textos que el
trayecto formativo del seminario ha
puesto a mi alcance?, y en los cuales
creo  haber  hallado  algunos
principios de solucién a la pregunta
que propongo en el titulo: ;por qué
canta la Iglesia?

El canto forma parte del culto
cristiano desde sus comienzos y a
ellos conviene remontarse para
encontrar las causas de este hecho.
Como tal vez sepa el lector, el canto
litirgico posee una doble fuente: el
canto del culto sinagogal y la
tradiciéon musical helénica. En razon

? Para ser sincero, quien me ha puesto en
contacto con la mayoria de los textos
citados y ha motivado el desarrollo de estas
reflexiones es el profesor Claudio
Mayeregger, a quien va mi profundo
agradecimiento; asi como al doctor Juan
Tobias Napoli, quien me ha aportado
valiosas referencias bibliograficas.
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de esto, querria dedicar este primer
articulo a comentar algunos textos
de la antigledad griega y del
helenismo que contienen
importantes intuiciones acerca de la
musica y que han sido luego
asumidas de diverso modo por el
pensamiento  cristiano. En esta
ocasion deseo tratar concretamente
tres temas: la relacion entre la musica
y la palabra, la musica como
actividad teandrica y la musica como
acto de culto. Tiene también esta
primera entrega una naturaleza
introductoria, ya que abre no pocas
cuestiones que espero  poder
desarrollar luego con mas
detenimiento. Posteriormente,
trataré de abordar el uso del canto
en el Israel veterotestamentario y la
sintesis de ambas fuentes, que se dio
en la Iglesia primitiva.

La relacion entre la musica y la
palabra

Siguiendo una sana
costumbre, deseo comenzar por
algunas consideraciones de caracter
etimoldgico. Es relativamente
conocido el hecho de que el término
“musica” proviene del adjetivo griego
Houowky  (musiké, femenino de
MOUOLKOG), usualmente  definido
como ‘lo relativo o concerniente a las
Musas’'. Como se ve, ya en la misma
raiz de esta palabra hay una
referencia al ambito de lo divino.
Algo que llama la atencion al
investigar la concepcién antigua
acerca de la musica® es el hecho de

? Valiosos volimenes como para comenzar
dicha investigacion son: West, M. L. (1992).
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que los griegos consideraban como
tal a wuna gran variedad de
disciplinas: un diccionario menciona
“la poesia, las artes, especialmente el
arte musical” (Bailly); otro enumera
“muUsica y poesia, cultura, filosofia”
(Chantraine). ;A qué se debe esta
diversidad? Adelantando un poco la
conclusiéon, veremos que para los
griegos la mdusica es algo que,
aunque multiforme, siempre esta
relacionado esencialmente con la
palabra y es con esta concepcion que
es asumida por la Iglesia.

Las Musas siempre fueron un
elemento de mucha importancia en
la religion y la cultura de la antigua
Grecia. Existen sobre ellas multiples
relatos; el primero del que se tiene
noticia es el de Hesiodo, en el que se
menciona a las nueve Musas con sus
respectivos nombres. Por otra parte,
en diversas zonas geograficas se
encuentran otras tradiciones”, en las
que varia el nUmero de musas, su
genealogia, etc. El denominador
comun a todas ellas es el hecho de
que las Musas son siempre
“divinidades cantoras, cuyos coros e
himnos deleitan a Zeus y a los demas
dioses y presiden el pensamiento en

todas sus formas: elocuencia,
persuasion, sabiduria, historia,
matematicas, astronomia” (Napoli,

2000). A primera vista podria parecer
que estos dos elementos, el canto y

Ancient Greek Music. New York: Oxford
University Press; Barker, A. (1984). Ancient
Greek  Musical ~ Writings.  Cambridge:
Cambridge University Press.

4 Para mas detalles, véase Napoli, J.T. (2000).
De Musas y Museos. Revista Museo N°14, 83-
88.
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la celebracién por un lado, y el
conocimiento y las ciencias por otro,
no tienen mucho que ver. De hecho,
hacia la época alejandrina se
pusieron diversas artes o disciplinas
bajo patronazgo de las Musas: la
historia fue puesta al cuidado de
Clio, la danza al de Terpsicore, la
comedia al de Thalia, la astronomia
al de Urania, etc. Cabria preguntarse
entonces: ;qué tiene que ver la
historia con la danza, o la comedia
con la astronomia? ;Por qué se
excluyeron las artes plasticas?
Recordemos también aquel célebre
pasaje del Feddn de Platdn, en el que
Sécrates afirma que la filosofia es “la
mas alta musica”. ;Cual es la
intuicion o idea detras de estas
asociaciones? Creo haber encontrado
una respuesta a este interrogante en
un texto del doctor Carlos A.
Disandro, el cual deseo compartir.

En el segundo de sus cursos
sobre las fuentes del humanismo, el
filblogo cordobés dedica unos
parrafos a comentar el discurso de
Pitagoras al senado de Crotona
referido por Jamblico en su Historia
de Pitdagoras. En este texto insta a los
habitantes de dicha ciudad a edificar
un templo a las Musas, y afirma entre
otras cosas que “por tradicion, ellas
siempre han sido mencionadas
juntas y se regocijan ademas en
recibir un culto comun”, que “el coro
de las Musas es siempre uno y el
mismo”, que dicho coro “tiene
dentro de si unanimidad, armonia,

> Véase aquel célebre pasaje del Fedén (60e-
6la) asi como también el fragmento de la
Geografia de Estrabén que comentaré mas
adelante.
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orden ritmico, todo lo cual genera
concordia”. Comenta a esto el doctor
Disandro:

En la filosofia de Pitagoras (...)
hay una suerte de intermediacion
viviente en el mundo que lo
mantiene en armonia (...) porque
esta no es mecanica, sino
organica y viviente. Esta es la
funcion de las nueve Musas. En
sus nombres —que la tradicion
transmite por boca de Hesiodo
(..)— estarian expresadas las
funciones del logos, es decir, de
la palabra divina substancial;
aunque estos nombres parecen
entre si  contradictorios e
inconciliables, un estudio
profundo, religioso y mistico
demuestra sin embargo su
parentesco. Es lo que afirma
Pitagoras: que las nueve Musas
son una, que el coro de las nueve
musas se regocija al recibir una
veneracion comun. En esos
nombres se presentan las
funciones del logos, de la palabra
en tanto que manifestacion
extra-divina. Asi la Musa Clio,
que comienza la ndmina, es la
que alude a la perduracion de las
acciones humanas en tanto que
estas se apartan o se elevan de lo
meramente cotidiano (...) por eso
los griegos la tomaron como
Musa de la historia. En el nombre
de la Musa Erato aparece luego
un vinculo con la energia
fundante del mundo, que segun
Hesiodo es el amor (...). El griego
ahonda en la naturaleza del
mundo y el hombre, y propone el
nombre de la Musa Erato como
expresion de una  energia
contrastante,fundante, originante,
que también es funcién de la
palabra. La Musa Thalia tiene un
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nombre proveniente de una raiz
griega que significa "fecundidad”,
porque en la palabra habita el
misterio del sentido, y este tiene
la propiedad de profundizar el
espiritu, de revelarlo a si mismo,
lo que no tiene término (...).
Urania es la Musa que se refiere
al mundo césmico, en el sentido
que ahora se le da a la palabra.
Es la Musa que hace decir,
elevando los ojos, que el
espectaculo del cielo narra o
manifiesta la gloria de Dios (...).
Se refiere al mundo, a su armonia
absoluta, tema que serd motivo
de inspiracion de todos los
poetas posthelénicos (...). Sigue
Euterpe, cuyo nombre es una
palabra compuesta de un prefijo
€y, que indica belleza, y de
TepTN, que indica movimiento: es
la Musa del ritmo. Pitagoras dice
que en el coro de las Musas hay
armonia, un orden ritmico,
representado por Euterpe (...).
Polimnia es la Musa de los
multiples cantos. Es el valor
celebrante de la palabra, palabra
que celebra el espectaculo de
esta armonia. El nombre de
Terpsicore se vincula por su
etimologia con el de Euterpe,
pero alude mas propiamente a la
danza. Es la capacidad de los
seres que habitan el mundo, pero
mas particularmente del hombre
(...), de expresarse en la danza.
Viene luego Melpdmene, que
seria, por su nombre, la Musa
que alude a la melodia, o en
todo caso, a la armonia en el
canto, a la sustancia melodica de
la palabra. Y finalmente dice
Hesiodo, la mas sublime de
todas, aquella cuyo nombre
parece expresarlas todas en un
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solo soplo: esta es Caliope. La
palabra KaAAOTIN es un término
griego que significa “la bella

paIabra”6; Hesiodo nos da con el

término KoAAwdmn el hilo para
interpretar la unién de todos los
nombres. (Humanismo, 2004, pp.
214-216)

Aqui ya puede discernirse con
un poco mas de claridad la idea de
fondo encarnada por las Musas: la
mente griega ve en ellas una realidad
de orden sobrenatural e intelectual,
Cuya esencia es, primero, contemplar
y comprender la bondad de Zeus y
del orden por él instaurado; luego,
alabar aquello que contemplan (de
aqui el caracter no sélo intelectual
sino ademas verbal de las Musas’);
finalmente, hacer participes a los
seres humanos de su alabanza y su
sabiduria. Asi puede verse por qué la
nota esencial del concepto griego de
musica es que se trata de disciplinas
que emplean la palabra para
expresar la verdad, y para expresarla
bellamente, celebrativamente®. La

® Chantraine da como significado de la raiz
6y ‘'voz' antes que ‘palabra’. Con todo,
pareceserqueciertos términos emparentados
con la raiz poseen la nota de una voz que
personifica a una divinidad, o proferida por
ella, o con cierta influencia de lo divino
(como una profecia).

’ Disandro no vacila en identificarla con una
cierta “palabra divina substancial”,
interpretando el dato filologico a la luz de la
reflexion filoséfica sobre el logos divino
iniciada por Heraclito y continuada de
diversos modos por Anaxagoras, el
estoicismo, Filon de Alejandria, etc.

® Esta teoria del vinculo esencial de las artes
de las musas con la palabra no es exclusiva
de Disandro. Véase por ejemplo: Rodis-
Lewis, G. (1983). Platon, les muses et le Beau;,
donde esta afirma la dependencia del
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musica es KoAAlomn, palabra bella,
buena, verdadera, celebrante, en una
gran variedad de formas que van
desde la poesia hasta la astronomia
o la filosofia, que brotan del espiritu
que aborda la realidad en actitud
contemplativa y latréutica.

Con el paso del tiempo, la
palabra “musica” fue perdiendo esa
referencia a una multiplicidad de
disciplinas, y su significado comenzo
a restringirse gradualmente a las
artes que toman como materia el
sonido. No obstante, durante siglos
conservd como aspecto esencial su
relacién con la palabra, tanto en la
teoria como en la practica. Es esta la
concepcion acerca de la musica que
la Iglesia asumira en su pensamiento
y en su vida.

En cuanto a la teoria, la
centralidad de la palabra en la
concepcion clasica de la musica esta
confirmada por la estructura de los
tratados de la antigiedad. Se
observa que las obras dedicadas de
manera mas bien exclusiva al sonido
y sus cualidades fueron intitulados
como tratados de Armonia (asi por
ejemplo los Elementa Armonica de
Aristoxeno, o el tratado Armonia de
Ptolomeo) en tanto que los que se
titulan como tratados de Musica (El
De Musica de Aristides Quintiliano, el
De Musica de San Agustin), dedican
buena parte de su extension a la
poesia (en el caso del de San Agustin

lenguaje de las artes sometidas a la musica.
Por ejemplo, afirma que la danza, en cuanto
arte musical, era mas bien entendida como
“una expresioén corporal de la musica antes
que un espectaculo”.
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casi la totalidad, ya que el obispo de
Hipona dejé inconcluso el tratado).
Luego del De Institutione Musicae de
Boecio, el interés de los tratadistas
posteriores se desplaza hacia la parte

armoénica’, pero esto no debe
confundirnos: “Virtualmente todos
los tratadistas de musica del

medioevo estaban asociados de un
modo u otro a la Iglesia”, por tanto,
la musica de la cual se ocupaban era
aquella que “escuchaban y cantaban
en sus oficios diarios de alabanza, el
oficio divino” (Christensen, The
Cambridge History of Western Music
Theory, 2008). Lo cual quiere decir
que la primacia de la palabra en
estos tratados esta supuesta. El
objeto de estudio de estos tedricos
son los modos en los que la Palabra
de Dios puede ser cantada mas
bellamente.

En cuanto a la practica, se
sabe que en la antigua Grecia la
gjecucion de instrumentos sin canto
no era extrafia, pero su uso principal
era el acompanamiento del canto,
funcién en la que estaban totalmente
subordinados a la palabra (West,
1994, p. 39). En la Iglesia primitiva y
por lo menos durante todo el primer
milenio, la musica del culto cristiano
fue exclusivamente vocal, aunque
esto se debe antes a la influencia del
culto sinagogal que al pensamiento
griego (McKinnon, 1965).

Comparemos  ahora  esta
concepcion de la musica con su
concepcion actual: el famoso “arte de

® Véanse por ejemplo el Musica Enchiriadis
(s. IX) o el Micrologus de Guido d'Arezzo (s.
XI)
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combinar los sonidos”, donde la voz
humana es considerada simplemente
como un instrumento mas; las
palabras proferidas por ella, un
elemento sonoro entre otros de la
obra musical. No han faltado quienes
han  propugnado una mdusica
emancipada de la palabra®. No es
este el espiritu de la musica liturgica,
no es este el espiritu con el que
canta la Iglesia.

Para pensar adecuadamente la
musica sagrada, debe volver a
ponerse a la palabra como elemento
esencial y fundante de la musica, por
la sencilla razén de que las palabras
que  canta la  Iglesia  son
principalmente aquellas que Dios le
ha revelado. Desarrollaré este asunto
en otro articulo, pero por el
momento bastara sefialar este hecho:
Si uno consulta el Ordo Cantus
Missae junto con el Graduale
Romanum, los documentos que
indican qué canto se debe cantar en
cada momento de cada Misa™,
puede observarse que casi la totalidad
de los textos son fragmentos de las
Sagradas Escrituras. Mas aun, la gran
mayoria de ellos estan tomados de

10 .
Pienso en los cultores de la llamada

“muUsica absoluta” o “musica pura” como
Eduard Hanslick o Carl Dahlhaus, o
simplemente en la famosa definicién
kantiana de lo bello como “lo que, sin
concepto, agrada de modo universal” (el
resaltado es mio). Para mas detalles véase:
Mark Evan Bonds. (2014). Absolute Music.
The History of an Idea. Londres: Oxford
University Press.

" Si, leyd bien, tal cosa existe.
Universalmente ignorados para desgracia de
la Iglesia, trataré acerca de estos libros
litirgicos mas adelante.
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los salmos, es decir, Palabra de Dios
inspirada  a los  hagiografos
precisamente en forma de canto.
Ante esta realidad no puede caber
duda de que la concepcion musical
mas adecuada al momento de
entonar estos textos sera aquella que
conceda la primacia a la Palabra, y
que subordine los demas elementos
(melodia, armonia, ritmo, etc.) a ella.
Tal es precisamente la actitud que ha
tomado la Iglesia, al menos durante
sus primeros diecisiete siglos de
existencia*?. Podemos decir entonces
que la Iglesia canta porque palabra 'y
musica, si se trata de una palabra
verdadera, bella, celebrante, se
identifican; y es por esto que
ninguna otra palabra merece mas ser
cantada que la Palabra de Dios. La
Iglesia busca dotarla mediante el
canto de una materia sonora lo mas
noble posible (como el orfebre que
fabrica una pieza en oro en lugar de
alpaca), que manifieste la belleza sin
igual que ella posee por si misma. En
un futuro articulo trataré de mostrar
por qué el canto gregoriano y la
polifonia sacra son las formas
musicales mas adecuadas para
alcanzar este fin.

2 Terminada la época de oro de la polifonia
sagrada entre finales del s. XVI y comienzos
del s. XVII, la mulsica compuesta para el culto
catdlico por los grandes compositores del
periodo de la llamada "practica comun”
posee un caracter totalmente distinto. Y
desde el s. XX hasta nuestros dias la
confusién ha aumentado en buena medida.
Una cuestién mas a ser tratada.



DIVAGACIONES SOBRE LA MUSICA SACRA
¢POR QUE CANTA LA IGLESIA?

La musica como actividad
teandrica

El segundo elemento del
pensamiento musical griego que ha
sido asumido por la tradicién de la
Iglesia es la concepcion de la musica
como una actividad teandrica, es
decir, como algo que requiere un
cierto influjo de la esfera de lo divino
sobre el hombre para poder
realizarse. El texto a partir del cual
deseo abordar esta cuestion también
tiene que ver con las Musas, y es el
célebre proemio de la Teogonia de
Hesiodo. Me valgo nuevamente de
los comentarios de Carlos Disandro.

Comencemos nuestro canto por
las  Musas Heliconiadas, que
habitan la montafia grande vy
divina del Helicon. (...) Ellas
precisamente ensefiaron una vez
a Hesiodo un bello canto
mientras apacentaba sus ovejas
(...). Este mensaje a mi en primer
lugar me dirigieron las diosas, las
Musas Olimpicas, hijas de Zeus
portador de la égida: «jPastores
del campo, triste oprobio,
vientres tan solo! Sabemos decir
muchas mentiras con apariencia
de verdades; y sabemos, cuando
queremos, proclamar la verdad.»
Asi dijeron las hijas bienhabladas
del poderoso Zeus. Y me dieron
un cetro después de cortar una
admirable rama de florido laurel.
Infundiéronme voz divina para
celebrar el futuro y el pasado y
me encargaron alabar con
himnos la estirpe de los felices
Sempiternos y cantarles siempre
a ellas mismas al principio y al
final (1-34).
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Lo que se relata aqui no es ni
mas ni menos que un mito acera del
origen de la musica. El doctor
Disandro lo comenta del siguiente
modo:

Hesiodo (es) quien crea el
concepto de inspiracion, tan
vulgarmente usado por nosotros.
En el proemio citado narra por
primera vez, con un lenguaje
absolutamente propio, su
vocacion de poeta, en la que
recibe una revelaciéon de las
Musas. Cuando estaba cuidando
ovejas al pie del monte Helicon,
se le presentaron las Musas, le
entregaron una rama de laurel y
le ordenaron que cantara un
himno a la existencia de los
dioses celestiales y todo lo que
ha sido, es y sera. Precisamente,
como signo de que recibe ese
poder nuevo, le es entregada la
rama de laurel. Entonces él,
dirigiendose a los demas
hombres, sefiala cdmo Ia
inspiracion que recibe de las
musas ha cambiado no solo su
destino personal, porque de
pastor de ovejas se ha
transformado en poeta de los
dioses, sino  también las
dimensiones de lo humano,
porque ha revelado en el hombre
una capacidad para recibir la
inspiracion de las musas, que en
el orden divino estan encargadas

de interpretar el verdadero
sentido de toda existencia:
divina, césmica y humana

(Humanismo, 2004, pp. 36-37).

El teandrismo es un concepto
central en la cosmovision griega: Las
grandes proezas, aquellas que
confieren la gloria, son posibles solo
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gracias a la ayuda e intervencion de
los dioses: en ciertos momentos
cruciales, los hombres se ven
auxiliados por un poder divino que
perfecciona sus esfuerzos naturales,
dandole a sus acciones una
efectividad sobrehumana. Basta con
leer Illiada para encontrar muchos
ejemplos de esta “colaboracion”
entre los dioses y el hombre, tanto
en el combate como en |las
competencias atléticas. En el caso de
la mdusica, la intervencidon divina se
hace todavia mas necesaria: remito al
bello pasaje del lon de Platén en
donde Socrates argumenta que la
técnica artistica no basta para poder
escribir un poema bello a los dioses,
sino que esto sélo es posible gracias
a la inspiracién de las Musas, a una
mocion divina que toma posesion
del alma del poeta hasta el punto en
que su obra debe ser atribuida mas
bien a las deidades que a si*>. Por
motivos de brevedad, cito solo la
conclusiéon de dicho pasaje:

Con esto, me parece a mi que la
divinidad nos muestra
claramente, para que no
vacilemos mas, que todos estos
hermosos poemas no son de
factura humana ni hechos por los
hombres, sino divinos y creados
por los dioses, y que los poetas
no son otra cosa que intérpretes
de los dioses, poseidos cada uno

por aquel que los domine
(Platon, Ion, 534e).
Lo primero que debe

sefalarse a este respecto es que la
intuicion de los griegos acerca de la
apertura del espiritu humano al

13 Cf. Platén, lon, 533d-534e.
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influjo de lo divino no es del todo
desacertada: salvando las distancias,
la Revelacion nos ha dado a conocer
el misterio de la gracia, la presencia
de Dios habitando en el espiritu del
hombre redimido, presencia que de
multiples modos influye en la
dimension operativa del ser humano.
iHabra entonces algun vinculo entre
la musica y la gracia? ;Se encuentra
el canto entre la multiplicidad de
actos a los que somos movidos por
ella?

Una respuesta completa a
estas  preguntas so6lo  puede
alcanzarse en el ambito teoldgico,
por lo que dejaremos el tratamiento
detallado de la cuestion para
después. De todos modos, deseo
recoger de los textos citados algunos
elementos que presentan innegables
afinidades con la doctrina cristiana.

En primer lugar, la autoria
divina de los textos. El primer Platon
(o tal vez Socrates mismo)
encontraba una desproporcion tal
entre la belleza de ciertas poesias y la
capacidad artistica del ser humano
que no dudaba en considerarlas
como obra de los dioses. Ahora bien,
por la Revelacion sabemos que
realmente hay textos, entre ellos
cantos e himnos, que efectivamente
tienen a Dios por autor. El modo en
el que se produce esta actividad
literaria verdaderamente teandrica
difiere muchisimo del que Platon
atribuia a la inspiracion poética (en el
cual el poeta parece no estar en uso
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de sus facultades'®), pero aun asi la
similitud existe y debe ser sefialada.

El segundo elemento es la
finalidad de esta actividad teandrica.
Segun el comentario de Disandro
que venimos siguiendo, tal finalidad
no es ni mMas ni menos que
comunicar al hombre la capacidad de
interpretar el sentido de la existencia
en todos sus oOrdenes. Ahora bien,
semejante  aspiracion  ha  sido
realmente  alcanzada  por la
Revelaciéon obrada en Jesucristo. Y
aqui es donde, entre las riquezas
insondables que estan contenidas en
el Deposito de la Fe, tienen un lugar
muy especial los Salmos. En efecto,
desde siempre los Santos Padres
vieron en los salmos un compendio
de toda la Revelacion®. Recordemos
también su enorme diversidad
tematica: misterios como la creacion
o el gobierno divino del mundo, la
eleccion del pueblo de Israel y la
historia salvifica, las promesas vy
profecias mesianicas, la relacién del
hombre con Dios, con el mundo y de
los hombres entre si, etc. Si la musica
tenia para los griegos la finalidad de
mostrar al ser humano el sentido
total del orden cdsmico, humano y
divino, esta nunca esta mas cerca de
alcanzar dicho fin que cuando los
salmos son cantados en el seno de la
Iglesia, a la luz del misterio de Cristo.

El tercer elemento es el efecto
que tiene este influjo de Dios sobre
el alma. Retomo el comentario de

" Ibid. Véase ademas Fedro, 245a-245b.

P Véase por ejemplo la carta de San
Atanasio al obispo Marcelino, o la homilia de
San Basilio sobre el salmo primero.
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Disandro a la Teogonia, que concluye
con la siguiente afirmacion:

Asi, encontramos en cierto modo
resuelto el grave problema que
preocupara a los pensadores de
los siglos siguientes, aun a los
pensadores cristianos, a saber: la
contemplacion de Dios, jocurre
por via de la inteligencia o por
via de la voluntad? ;Es la
inteligencia, en definitiva, la que
capta segin su modo propio
realidad divina? ;O es el orden
de la voluntad, que a través del
amor se vincula con el orden
divino, 'y después conoce?
Hesiodo, a mi modo de ver, ya ha
resuelto esto: A Dios se lo
conoce por medio del canto. El
canto es el verdadero
conocimiento y el verdadero
amor, unidos por un acto de
inspiracion que desciende del
orden divino al orden humano,
sin separacion (Disandro, 2004, p.
38).

Estas palabras podrian parecer
exageradas y ciertamente lo serian si
se las entendiese en sentido
exclusivo. En mi opinion, lo que el
autor busca expresar es cémo el
conocimiento contemplativo de Dios,
fin al cual el hombre esta ordenado,
es un don que eleva y perfecciona la
totalidad del ser de la persona de un
modo unitario y unificante. Disandro
ve en ello una afinidad tan profunda
con el canto que lo lleva a
entenderlo como la respuesta propia
a ese don. Desarrollemos esta idea:
para los griegos, la apertura del
espiritu  humano al influjo de la
divinidad no se reduce a una mera
ayuda para cierto tipo de acciones o
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un fin particular, sino que abarcaba
una gran diversidad de formas y se
manifestaba de mil modos en el
canto, la danza, la poesia, las
acciones heroicas, etc., y se orientaba
en Ultima instancia al cumplimiento
del designio divino sobre la tierray a
manifestar el sentido total del orden
cosmico. Analogamente, la teologia
ensefia que la gracia no se ordena
meramente a conferir una perfeccién
en tal o cual potencia, sino que
inhiriendo en el ser mismo del alma,
repercute en todo el hombre,
comenzando por la inteligencia y la
voluntad, pero sin excluir la
afectividad e incluso la corporeidad®,
re-ordenandolo eficaz e integramente
a su fin Jdltimo, a saber, Ila
contemplacién de la esencia divina.
Solo por poner un ejemplo, al tratar
sobre la moralidad de las pasiones, el
catecismo ensefia:

La perfeccion moral consiste en
que el hombre no sea movido al
bien sélo por su voluntad, sino
también por su apetito sensible
segun estas palabras del salmo:
«Mi corazon y mi carne gritan de
alegria hacia el Dios vivo» (Sal
84,3) (CEC 1770)".

A partir de estos principios,
puede vislumbrarse la afinidad del
canto con la condicién del hombre

16 .
Pensemos sino en los cuerpos de los

santos que permanecen incorruptos, la
veneracién que se le debe a las reliquias, etc.
" Querria también referir aqui una frase que
le escuché al Padre José Luis Torres Pardo,
fundador del Instituto Cristo Rey: “Las
verdades de la Fe ciertamente deben ser
creidas, jpero también deben ser verdades
amadas, verdades festejadas, verdades
cantadas!”
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elevado por la gracia: por ella el
intelecto alcanza un cierto
conocimiento de Dios y de él brota
un logos. Consecuentemente, la
voluntad es movida a amar a ese
Dios que conoce como Sumo Bien. Y
alli el canto, en tanto logos amante,
posibilita mediante un acto Unico y
unificador la manifestacion de todo
lo que acontece en el alma como
fruto de esa elevacién sobrenatural; a
la vez que, como realidad fisica, logra
incorporar a este acto la dimensién
corpérea del ser humano.

El canto sagrado cumple
ademas una funcion ordenadora,
terapéutica’®, ya que no solo brota
como consecuencia del influjo de la
gracia sobre la persona, sino que
ademas puede suscitar las
disposiciones necesarias para recibir
este  influyjo. Un  tratamiento
pormenorizado de los aspectos
antropologicos de la musica sagrada
demostraria esto con claridad, pero
seria demasiado extenso como para
incorporar al presente articulo. Aqui
bastara sefialar, a modo de
introduccién, solo algunas ideas
centrales: En primer lugar, el canto
sacro posibilita a la inteligencia la
consideracion detenida de la Palabra
de Dios, que constituye su esencia.
La voluntad interviene no sélo en la
decisiéon de cantar (que ya supone
una primera adhesion efectiva a la
Palabra creida) sino que se ve
informada por diversos afectos
auténticamente espirituales, como

¥ Esta verdad también posee arquetipos
mitoldgicos (Orfeo, que curaba con su
musica) y biblicos (David, que cura a Sadul
con su arpa en 1Sa 16, 23)
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gozo por la salvacién obrada en
Cristo, esperanza en el auxilio divino,
tristeza por el pecado, alabanza de la
gloria de Dios, etc. Las emociones,
por su parte, reciben el influjo de los
antedichos afectos. El cuerpo esta
evidentemente involucrado, tanto en
el sentido del oido como en la accion
de cantar. La memoria puede retener
con mas facilidad los textos sagrados
gracias a la melodia.

Que todo esto suceda
efectivamente depende de |las
cualidades musicales de los cantos
empleados, y a este respecto, de
todas las formas de canto que la
Iglesia admite en su liturgia, el canto
gregoriano es la que mas
eficazmente lo consigue; tal es la
razon por la cual la Iglesia ensefa
que "una composicion religiosa serd
tanto mds sagrada y litargica cuanto
mds se acerque en aire, inspiracion y
sabor a la melodia gregoriana, y serd
tanto menos digna del templo cuanto
mds diste de este modelo supremo"
(San Juan Pablo II, 2003; San Pio X,
1903). La explicacion de por qué esto
es asi quedara para futuros articulos.

Resumiendo lo dicho sobre
este punto, puede verse que la
Iglesia canta porque Dios ha
revelado su Palabra también en
forma de canto, siendo El el autor
principal de los salmos e himnos que
encontramos en la  Sagradas
Escrituras. En ellos Dios se nos revela

de una manera especial, que
consecuentemente  posibilita  un
modo nuevo de “apropiarse”

vitalmente de las verdades de la
Revelacion, por medio de la musica
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sacra, la oracién en coro, etc. Asi lo
ha hecho para que su Palabra se
arraigue mas facil y hondamente en
la totalidad de nuestro complejo ser.
Finalmente, la Iglesia canta porque
ama, y como dijo San Agustin,
cantare amantis est*’

La musica como acto de culto

El Ultimo elemento que quiero
rescatar del pensamiento musical
griego es la relacion entre la musica
y la religién, especialmente la idea de
que aquella efectivamente re-liga a
los hombres con Dios. Se trataria
entonces, como ya nos sugeria la
etimologia de la palabra, de una
actividad propia y verdaderamente
religiosa, cultual. El texto a partir del
cual querria reflexionar sobre esto
pertenece a un escrito que tiene
poco que ver con nuestro tema: la
Geografia de Estrabon. En esta
monumental obra del s. I a.C,, casi
como al pasar, el autor afirma lo
siguiente:

La mdusica, que incluye la danza,

el ritmo y la melodia, por el

placer que proporciona y por su
intrinseca belleza artistica, nos
pone en comunicacion con lo
divino, y esto por la razon que
sigue. Se ha dicho, en efecto, con
buen criterio, que los hombres
alcanzan una mas alta cota en la
imitacion de los dioses cuando
hacen el bien a otros, pero seria
mejor decir que lo consiguen
cuando son felices; y esta
felicidad es la alegria y la fiesta,

19 u . "
° “Cantar es propio de los que aman

(Sermédn 336, 1)
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el ejercicio de la filosofia y el
disfrute de la mdusica. Y si es
cierto que hay una perversion de
la musica cuando los musicos
dedican su arte al exclusivo
placer sensual, en los banquetes
y ante el altar de Dionisos, en la
escena de los teatros y en otros
lugares semejantes, no debemos
por ello denigrar a la musica

misma;  debemos, por el
contrario, considerar que la
naturaleza de toda nuestra

educacién tiene su principio en la
musica. Por esta razon Platon y
anteriormente los Pitagoricos
llamaron musica a la filosofia;
segun ellos, el universo esta
constituido de acuerdo con las
leyes de la armonia, entendiendo
que toda forma de musica es
obra de los dioses. Por eso,
asimismo, las Musas son diosas,
Apolo es su conductor, el
Musageta, y toda obra poética es
un himno a los dioses. Y también
por este motivo asignan a la
musica el cuidado de la
educacion y de la formacion del
caracter, dado que todo lo que
endereza la mente esta cerca de
los dioses (10.3.9-10).

Este bello pasaje, algo
desordenado pero sumamente rico,

ofrece  muchos elementos a
considerar. Comencemos por
aquellos que responden  mas

directamente a la cuestion que nos
hemos planteado. Para Estrabdn, la
conveniencia entre la mdusica y el
culto religioso es doble: en primer
lugar, el gedgrafo griego adhiere a la
idea de que la musica tiene la
capacidad de “rectificar” el alma y ser
un influjo benefico en “la educacion y
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la formacién del cardcter™®, razon

por la cual puede ayudar a que el
hombre haga “el bien a otros” y de
esta forma alcance "una mds alta
cota en la imitacion de los dioses”.
Como se sefala en el mismo pasaje,
el origen de estas intuiciones puede
trazarse al menos hasta Platén y los
pitagodricos. Comparese sino lo dicho
hasta ahora con aquel conocido
fragmento del dialogo platénico
Leyes, comentado inclusive por los
padres de la Iglesia:

Perolos dioses, compadeciéndose
del género humano, nacido para
el trabajo, han establecido para
los hombres los festivales divinos
periodicos para el alivio de sus
fatigas, y les han dado como
compaferos en esas fiestas a las
Musas, y a Apolo que las
preside, y a Dionisos para que
nutriéndose del trato festivo con
los dioses, mantengan la rectitud
y sean equitativos (Platén, Leyes,
653d)”".

20 Segun esta corriente de pensamiento, no
cualquier musica permite alcanzar este fin: el
mismo pasaje hace referencia a la perversion
del arte musical. Recordemos también las
restricciones que Platon sostenia que debian
imponerse sobre ciertos modos de expresion
musical en Republica, sea en cuanto al
contenido (376e-392b), a quién debe
interpretarlas segun la forma literaria (394d-
398b), y hasta a sus cualidades musicales
como la melodia (398c-399¢), la
instrumentacion  (399c-399e) y el ritmo
(399e-403b). La Iglesia también ha asumido
restricciones analogas, que trataré cuando
hablemos de cémo es que ella canta.

! Tomo la traduccién de: Josef Pieper.
(1979). Ocio y culto. Madrid: RIALP, que no
solo parece ser mas precisa que la edicién
de la editorial Gredos, sino que ademas es la
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Pero la segunda razén, aun
mas importante, es que la belleza de
la  musica eleva al hombre al
“contacto con lo divino” suscitando
en él una alegria analoga a la de los
dioses. Una breve nota filoldgica
como para confirmar aln mas esta
idea: los términos que emplea
Estrabon para referirse al gozo
producido por la musica, traducidos
en este pasaje por “alegria” y “fiesta”
(jairein 'y eortazein) tenian en esa
época, segun afirma el célebre
diccionario teoldgico Kittel, un matiz
religioso: el término xopa se refiere a
la alegria propia de las fiestas
religiosas, y el verbo éoptalw a la
accion de celebrar un festival
religioso. Para el griego, la belleza
del culto religioso, del cual la musica
es una parte central, suscita una
alegria Unica que pone al hombre en
contacto con lo divino; lo asemeja a
los dioses, lo hace participar de su
bienaventuranza.

iHa asumido la Iglesia estas
ideas? En mi opinién, creo que en
buena parte. En cuanto a la musica
como parte integral del culto, ya el
Concilio Vaticano II afirmé que el
canto gregoriano “constituye una
parte necesaria o integral de la
Liturgia solemne”, razén por la cual
“sobresale  entre las  demas
expresiones artisticas” (SC 112). Esto
debe ser enfatizado: en tanto que la
arquitectura, la  orfebreria, la
escultura, etc., y demas formas de
artesagrado ciertamente desempefan
un rol sumamente importante en el

que mejor expresa los matices que deseo
rescatar.
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culto, solamente la musica forma
parte intrinseca de la liturgia del rito
romano?%. En el usus antiquor, la Misa
solemne o cantada exigia por rubrica
que ciertas oraciones se cantaran con
melodias determinadas. Si bien las
rubricas de la forma ordinaria no
imponen estricta obligatoriedad de
cantar ninguna de las partes de la
Misa®®, no son pocas en las que el
canto es el modo propuesto como
ideal u 6ptimo de realizarlas®.
Algunos de estos textos fueron
cantados desde sus origenes, como
los cantos procesionales, el himno
Gloria, el salmo responsorial, el
Aleluya, el Sanctus con su prefacio,
las secuencias, etc., y, en mi opinién,
no pocos de ellos “reclaman” ser
cantados por su misma naturaleza,
forma y contenido, costando mucho
mas "hacerlos oracion” cuando son
meramente recitados; pienso por
ejemplo en el Sanctus, el Pregon
Pascual, etc.

Pero la  analogia  mas
importante entre el pensamiento
griego y el cristiano se da entre la
idea griega de que la musica nos
pone en contacto con lo divino
porque de algun modo proviene de
los dioses y nos asemeja a ellos, y el
principio teoldgico segun el cual la
liturgia terrena es participacion de la

> Analogamente a lo que sucede con la
iconografia en oriente.
? La Instruccion General del Misal Romano
se limita a afirmar que “se debe procurar que
no falte el canto de los ministros y del pueblo
en las celebraciones que tienen lugar los
domingos y fiestas de precepto” (IGMR 40).
Véanse por ejemplo los nimeros 52, 53,
62, 74, 79 de la citada instruccién.
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liturgia celestial. Se trata de un
principio  importantisimo de la
teologia de la liturgia, el cual habria
que desarrollar mas ampliamente en
otro lugar. Veamos, solo por poner
un ejemplo, el siguiente fragmento
de la enciclica Mediator Dei de Pio
XII, citado por el Concilio Vaticano II:

El Sumo Sacerdote de la nueva y
eterna Alianza, Cristo Jesus, al
tomar la naturaleza humana,
introdujo en este exilio terrestre
aquel himno que se canta
perpetuamente en las moradas
celestiales. El mismo une a Si la
comunidad entera de los
hombres y la asocia al canto de
este divino himno de alabanza
(MD 179; SC 83).

Este pasaje, que introduce la
seccion de Sacrosanctum Concilium
dedicada al Oficio Divino, expresa de
manera muy viva el principio
teoldgico al que nos referimos. Lo
que los griegos se imaginaban con
respecto a sus festividades religiosas,
que tenian por compafieros en ellas
a Apolo y a las Musas, que por ellas
participaban de algun modo en la
alegria del Olimpo, que esto los
asemejaba a los dioses y rectificaba
sus almas, etc, se cumple
cabalmente en cada Misa, donde
tenemos por Sumo Sacerdote a
Nuestro  Sefior  Jesucristo, por
compafieros a los angeles y a los
santos, donde participamos de la
alabanza y la alegria del Cielo, donde
recibimos la gracia que
auténticamente nos deifica. Y asi, la
Iglesia canta porque en el Cielo se
canta, porque Dios ha dispuesto que
la humanidad redimida tomara parte
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en ese canto ya desde este mundo,

enviandonos como Salvador al
verdadero Musageta”, al Orfeo
triunfante?®, por quien se hizo

realidad aquello que ni los mitos se
atrevieron a imaginar. Como le dijera
a Marechal el centauro, luego de
negarse a entonar los cantos
antiguos:

Ya es mediodia y sobran
las cuerdas matinales.

Bajada de los cielos

y vestida de carne

la MUsica en persona
visitd a los mortales,
para entonar el himno
que rompe toda carcel
y apura los delfines
de Aridn el navegante.

Si bien tafnia Orfeo,
cuando por escucharle
bajaban de sus grutas
rayados animales,

ino hay tierra que desoiga
ni cielos que no alaben

al Tafiedor que pisa

las aguas sin mojarse!

> Entre las figuras paganas con que los
primeros  cristianos  representaban a
Jesucristo en los tiempos de persecucion, se
encontraba la de Apolo. Cf. Plazaola, J.
(1999). Historia del Arte Cristiano. Madrid:
BAC.

*® poeta y musico de la mitologia griega
cuya musica tenia poderes curativos. Al
morir su esposa Euridice, bajé al infierno
para rescatarla, pero fracaso. Los primeros
cristianos lo relacionaron con Jesucristo
rapidamente: su imagen también se usaba
para representar al Sefior en las catacumbas
cristianas, e incluso algunos Padres de la
Iglesia han hecho referencias a él (Basurco,
1966, pp. 53-54).
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1. Durante mucho tiempo era
un lugar comun afirmar que los
principios religiosos, metafisicos o
éticos cuestionaban el avance de las
ciencias 'y no aceptaban sus
resultados. Paraddjicamente se han
invertido los términos, pues hoy en
dia son las ideologias de diverso
cuno las que no admiten los avances
cientificos que indican con precision
el inicio de la existencia del individuo
humano, sosteniendo segun los
diversos autores, teorias evolutivas
ubicando ese momento ya sea a los
catorce dias, o catorce semanas o
seis meses o al nacer o cuando tiene
conciencia, etc.

La contradiccion y falta de
apoyo empirico de estos enunciados
es evidente, pues nadie puede
afirmar con seriedad que un bebé o
un infante no sean humanos aunque
no puedan autosustentarse por si
mismos, y carecen de discernimiento
respecto a la mayoria de sus actos.

Asimismo, hoy dia las neurociencias
nos informan que la maduracién
completa del cerebro sucede pasado
los treinta afos. La ciencia demuestra
empiricamente que el embrion
producto de gametos humanos lo es
también desde su estado inicial. En
consecuencia no es un ser humano
en potencia, sino que por el
contrario, esta cualidad lo conduce a
un crecimiento que seguira todas las
fases necesarias para lograr un
completo desarrollo.

2. Me he detenido en estas
conclusiones de las ciencias pues el
derecho lo entiendo no como un
“constructo” voluntarista, sino
considerando que hay una realidad
que orienta sus tendencias, sus
limites existenciales a la que
debemos atenernos. Por tanto el
embrion no es una viscera de la
madre, es un ser tan humano como
sus progenitores y distinto a ellos.
Esta dentro de la madre, pero no es
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el cuerpo de la madre. El sistema
constitucional argentino, incluyendo
tanto la legislacién interna, como los
tratados internacionales se halla
firmemente asentado en las ciencias
médicas, bioldgicas y genéticas.
Entre otras normas considero
relevante la “Convencién de los
Derechos del Nifio”, ratificada en
octubre de 1990 por la ley 23.849 art.
2°, la que establece que “se es nifio
desde la concepcion”. En 1994 los
constituyentes al otorgar jerarquia
constitucional a los  tratados
internacionales, los incorpor6 en las
condiciones en que se encuentran
vigentes en nuestro derecho. En
consecuencia, habria que llamar a
una nueva constituyente para
cambiar cuando comienza la
existencia humana en nuestra
legislacion y en el orden constitucional
argentino. Todo lo que no esta
prohibido u obligado esta permitido,
por tanto la despenalizacion que se
pretende, significa la autorizacion a
eliminar un ser humano no nacido.
Pero el primer y mayor bien
juridicamente  protegido es el
derecho a la vida sin discriminacion
de personas. Por tanto suprimir tal
proteccion, cuya consecuencia es la
legalizacion del aborto, resulta
inconstitucional

3. El tragico tema que nos
convoca, involucra indisolublemente
al hijo y a su madre. El principal
argumento a favor del aborto es la
vulnerabilidad de muchas
embarazadas, dado situaciones de
inestabilidad familiar, las presiones
de variado tipo, las situaciones de
violencia de género, la
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desinformacién y por sobre todos los
argumentos, la situacion de pobreza.
Si bien en infinidad de casos este
panorama es muy real, resulta
inaceptable que el Estado
representado en esta instancia por
Uds. sefiores diputados, ofrezcan
como solucién a una madre pobre
eliminar a sus hijos mediante lo que
se denomina “aborto seguro”. Por el
contrario, sobre Uds. pesa la manda
del art. 75 inc. 23 de la Constitucion
Nacional de dictar un régimen de
seguridad especial en proteccién del
nifo en situacién de desamparo y de
su madre desde el embarazo —dice
de su “madre”, no de la “mujer”- vy el
tiempo de lactancia, lo que no
impide que el periodo en estos casos
se extienda durante la minoridad,
como tantas otras situaciones
inclusivas que ha dado muestra el
régimen social de nuestra nacion.
Resulta penoso que disminuyan los
indices de pobreza de nuestro pais
eliminando pobres (Mitrece M. La
Nacion 27/3/2018). Lejos de optar
por una vida en desmedro de la otra,
el Estado y la sociedad o sea todos
nosotros debemos hacernos cargo
de la necesidad de toda madre del
acceso, no al aborto, sino a la salud y
a la educacion propia y de sus hijos
ya que eliminandolos, sigue tan
pobre como antes y con cicatrices
corporeas y psiquicas dificiles de
borrar.

4, Ademéas la propuesta
permite aborto libre a niflas desde
los trece aflos y aun de menos edad
sin exigir la presencia de los padres
ni del ministerio publico o de la
denuncia policial, lo cual si bien para
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nuestra posicion tampoco justificaria
el aborto, habla a las claras de la
irresponsabilidad del proyecto, pues
el Unico beneficiado de su delito
seria el violador que no s6lo gozara
de impunidad, sino que podra
continuar su carrera de abusador y
violador invisibilizado por una ley
que por solo ese hecho cabe calificar
de inicua. También causa rechazo la
autorizacion a abortar “si existieran
malformaciones graves”, pues mas
alld de la ambigliedad del texto,
desconoce el art. 16 de |la
Constitucién Nacional que garantiza
la igualdad ante la ley al establecer
una clara discriminacion entre los
concebidos que gozan de buena
salud y los que padecen alguna
patologia grave, entendiendo que
esta Ultima merece la eliminacién de
quien la padece. Pero a la vez es una
gravisima ofensa para los que
nacieron con tales limitaciones, pues
el mensaje sugiere que no merecerian
Vivir.

5. Si bien pueden ser sdélo
coincidencias, este proyecto de corte
antinatalista y eugenésico, parece
enmarcado en planificaciones
mundiales movilizadas por paises
econdmicamente fuertes que ven
con temor el crecimiento poblacional
de regiones llamadas marginales’,
porque ellos no quieren tener hijos.
Sefores diputados, quiza

Memorando de estudio de Seguridad
Nacional 200: Implicaciones del crecimiento
de la poblacién mundial para la seguridad
de Estados Unidos e intereses de ultramar,
de Henry Kissinger consejero de Seguridad
en 1974.
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impensadamente  se les ha
presentado una extraordinaria
oportunidad histérica de legislar a
favor de la proteccion actual y
desarrollo futuro de tantas madresy
sus hijos en una nacion, rica en
recursos naturales, pero empobrecida
tanto demograficamente, como en
valores patridticos. Esperamos que
no la desaprovechen. Muchas gracias.
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Sélo con el paso del tiempo
las cosas vividas empiezan a mostrar
su verdadero contenido y valor. Pero
ademas, hacen falta una mirada y un
corazdn atentos para saber descubrir
la hondura de esos acontecimientos.

Del 5 al 9 de Febrero de este
afo tuvo lugar, en el Seminario de
Buenos Aires, el XXVII Encuentro

Nacional de Formadores,
organizado por la OSAR, |la
“Organizacion de Seminarios de
Argentina”. Estos encuentros

comenzaron a realizarse  hace
muchos afos, antes inclusive de que
se les diera este titulo “oficial”. ;El
motivo? La Iglesia fue entendiendo la
necesidad y la urgencia de "formar a
los formadores” de los futuros
sacerdotes. Fue y es un reflejo de su
atenta maternidad.

A lo largo de los afos estos
encuentros  se  realizaron  en
diferentes lugares del pais: Jujuy,
Salta, Tucuman, Chaco, Coérdoba,

Buenos Aires, La Plata, Bariloche,
Mendoza, Rosario... No hace falta
decir la riqueza de esa variedad, pues
se podian  conocer  distintos
Seminarios, estilos  sacerdotales,
acentos formativos, etc., dentro de
una gran comunion de fe y vocacion,
pues, en Ultima instancia, estamos
llamados por el mismo Sefior, a la
misma misién: formar pastores segun
el corazon del Buen Pastor.

Los temas tratados en los
encuentros también han sido
variados, intentando iluminar los
desafios que la tarea formativa
enfrenta.

Este afo el tema que recorrio
el Encuentro fue la presentacion de
la Ratio Fundamentalis Institutionis
Sacerdotalis (RFIS), es decir, las
normas universales para la formacién
sacerdotal, publicadas el 8 de
Diciembre de 2016. Estas normas son
“aterrizadas” luego por cada pais,
teniendo en cuenta su realidad



particular. La Ultima “encarnacion” de

la Ratio se da en cada Seminario a
través de un Proyecto Formativo.

Por supuesto, un tema tan
importante “pedia” alguien que
estuviera a la altura de la cuestion. Y
ese “alguien” fue Mons. Jorge
Carlos Patron Wong, Secretario
para los Seminarios, de la
Congregacion Vaticana para el Clero.
El no sélo “conoce” la Ratio, sino que
ha participado activamente en su
gestacion y redaccion. Es por eso que
invitarlo, sabiendo la multitud de
compromisos que tiene, fue la mejor
apuesta que los formadores pudimos
hacer hace ya mas de un afo,
cuando  pensabamos en  este
Encuentro.

Mons. Patréon Wong nos fue
llevando de la mano por distintos
temas: la aplicacion de la Ratio, los

agentes de la formacion, las
dimensiones de la formacién, las
distintas  etapas del itinerario

formativo, el clima fraterno que debe
reinar en los Seminarios...

Uno de los temas en que
insistid con mucha fuerza fue el de la
“unicidad” del camino formativo. No
es una “novedad” en sentido propio,
pero si una idea que ha ganado
fuerza y presencia en los Ultimos
anos. Asi lo plantea la misma Ratio:

La formacion de los sacerdotes
es la continuacion de un dnico
«camino  discipular», que
comienza con el bautismo, se
perfecciona con los otros
sacramentos de la iniciaciéon
cristiana, es reconocido como
centro de la vida, en el momento
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del ingreso al Seminario, y
continda durante toda la vida (n°
3).

Es una concepcion muy

profunda y hermosa: la vocacion de
un sacerdote hunde sus raices en la
gracia bautismal, y no deja de
crecer y madurar un solo instante,
porque en cada rincon de la vida,
primero del seminarista y luego
del sacerdote, Dios nos sale al
encuentro con una nueva gracia
formativa.

Las exposiciones fueron muy
iluminadoras, llenas de la sabiduria
propia de un hombre con mucha
experiencia en el tema. Pero fue la
persona misma de Mons. Patrén
Wong la que dejo huella honda en
nosotros: calido, sencillo y profundo
a la vez, cercano, preocupado por la
salud espiritual de los formadores.
Destilaba pasion por su tarea, y una
gran comprensiéon de los desafios
que hoy enfrenta la formacion
sacerdotal. Tuvo tiempo para todos,
para charlar, tomarse fotos, contestar
preguntas, calmar inquietudes... Y en
su sencillez y humildad repetia que él
“aprendia de nosotros”. Hasta pidio
tener un momento de encuentro con
los  seminaristas que  estaban
colaborando en la organizacion.
Parecia no agotarse nunca.

Otro capitulo es el de haber
sido "anfitriones” del Encuentro. Sélo
digo que fue una gracia y un honor
poder trabajar con los otros
formadores del Seminario y los
seminaristas, intentando tener todo
dispuesto para recibir, como a
huéspedes de lujo, a los formadores
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de los seminarios del pais. Fueron en

total 112. ;Tarea ardua? No cabe

duda, pero es parte de esa gracia

enorme que es “trabajar en la vifa

del Senor”, aportando nuestro

pequefo grano de arena para la

formacion de los formadores.

Como decia al comienzo, sé6lo
con el paso del tiempo las cosas
vividas empiezan a mostrar su
verdadero contenido y valor. Es
verdad que no ha pasado tanto
tiempo desde la finalizacion del
Encuentro, pero ya empieza a
desprender la suave fragancia del
paso de Dios por nuestras vidas. Yo
pido para todos nosotros la mirada y
el corazdn atentos para descubrir la
hondura de lo que hemos vivido.
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DOS NOTAS SOBRE LA NUEVA RATIO
PARA LA FORMACION SACERDOTAL

Pbro. Dr. Diego José Bacigalupe

El 8 de diciembre de 2016 la
Congregacion para el Clero publico
online la nueva Ratio Fundamentalis
Institutionis Sacerdotalis, titulada El
don de la vocacion presbiteral (cf.
Congregacion para el Clero, 2016). Se
trata de una “nueva” Ratio, puesto
que la primera fue publicada en 1970
(cf. Congregacion para la Educacion
Catolica, 1970)".

Entre ambas Rationes media
una gran cantidad de textos de
diversas Congregaciones romanas
sobre distintos aspectos de la vida de
los presbiteros y de la formacién
sacerdotal. Un lugar preferencial en
dicha lista ocupa la Exhortacion
Apostélica Pastores dabo vobis (cf.
Juan Pablo II, 1992)2. El esfuerzo de la
Congregacion para el Clero es en si
encomiable: reunir semejante
cantidad de material e intentar

1 . . , .
La actualizacibn mas importante que

recibid esta Ratio fue en 1985.

? Es de mencionar la tercera edicion de la
Ratio argentina que entré en vigor en 1994
como un documento que, en nuestras
latitudes, asumid el contenido de Pastores
dabo vobis en un plan para los Seminarios
(cf. Conferencia Episcopal Argentina, 1994).

fundirlo en un Unico documento
capaz de sintetizar los distintos
aspectos de la formacion sacerdotal,
buscando ser fiel al espiritu de
dichos escritos y actualizandolos al
dia de hoy, parece una obra casi
imposible.

La nueva Ratio que resultd de
este trabajo es un texto unitario que
pretende orientar la formacién
sacerdotal®. La  estructura  del
documento es la siguiente: después
de una Introducciéon que resume y
anticipa con certeza el contenido del
texto, se tratan las Normas generales
(capitulo I), se establece una reflexion
sobre las Vocaciones sacerdotales en
el contexto actual (capitulo II), se va a
los Fundamentos de la formacion
(capitulo III), y se trata la formacion
Unica segun sus dos momentos, esto
es, inicial y permanente (capitulo IV).
Después se aplican las Dimensiones
de la formacion ya expuestas en
Pastores dabo vobis, instituyendo la

? Ratio significa, entre otras cosas, razén,
motivo, causa, plan, sistema, regla, método,
modo, disposicién. Estas acepciones de la
palabra hacen al tema que nos concierne.
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integracion de las mismas (capitulo
V), se habla de los Agentes de la
formacion, que incluyen, ademas del
Obispo, los formadores y los
profesores, a todo el presbiterio, a la
parroquia, a la familia y, como es
obvio, al mismo seminarista (capitulo
VI), se da la Organizacién de los
estudios (capitulo VII) y se establecen
algunos Criterios y normas (capitulo
VII).

No vamos a tratar aqui de
todo el contenido de la nueva Ratio.
Solo vamos a detenernos en como
ella misma dice que debe ser el
itinerario de su aplicacién, para
después tratar dos cuestiones que
tienen un peso propio dentro del
texto.

Empezando con la aplicacion,
la misma Ratio explicita que se
supone la elaboracion de Rationes
nationales, las cuales devendran
normativas en todos los Seminarios
de la nacion:

Salvada la autoridad del Obispo

diocesano, la Ratio nationalis
tiende a unificar la formacion
presbiteral en la  nacion,

facilitando el dialogo entre los
Obispos y los formadores, en
beneficio de los seminaristas y de
los mismos Seminarios
(Congregacion el Clero,
2016, §6).

para

Seran las Conferencias
Episcopales las encargadas de
elaborar esta Ratio nationalis* y ella

* Para llegar a conformar este texto, la nueva
Ratio prevé incluso un proceso de consultas
que, sin embargo, somete al prudente juicio
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debera ser aprobada por |la
Congregacion para el Clero. Ademas,
seran las mismas Conferencias las
que podran revisar oportunamente
una Ratio nationalis ya elaborada:

Compete a las Conferencias
Episcopales, no a cada Obispo en
particular, el derecho y el deber
de revisar la Ratio nationalis
institutionis sacerdotalis [..]. Las
normas de esta Ratio deberan ser
observadas en todos los
Seminarios diocesanos e
interdiocesanos de la nacion. Sus
particulares aplicaciones deberan

formar parte del Estatuto,
Reglamento y Proyecto formativo
propio de cada institucion
(Congregacion para el Clero,
2016, §4).

Por lo tanto, la aplicacion

efectiva de la nueva Ratio supone, en
primer lugar, la elaboracién de la
Ratio nationalis por parte de la
Conferencia Episcopal y, después, la
adaptacién de cada Seminario a las
normas emanadas de tal documento.
Dada la envergadura de tal
emprendimiento, es de esperarse
que la puesta en practica definitiva
sea antes bien lenta.

Aun asi, y sin influir todavia en
la redaccion de nuevos Estatutos o
textos equivalentes, conviene sefialar
que existen elementos de la nueva
Ratio que ya pueden iluminar la vida
de un Seminario -y también mas alla
del Seminario—, independientemente
de que la Ratio nationalis esté
elaborada o no. Por ejemplo, la

de cada Conferencia Episcopal (cf.

Congregacion para el Clero, 2016, §8).
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precision de cuatro notas
caracteristicas de la formacion puede
llevar a explicitar y vivir mejor esa
parte del non detto de la vida de un
Seminario (cf. Congregacion para el
Clero, 2016, Introduccién). Ninguna
de las cuatro notas que menciona el
texto referido (formacion unica,
integral, comunitaria, misionera) es
una novedad en la vida de los
Seminarios; sin  embargo -como
tantas cosas en la vida de |la
sociedad, la familia o la Iglesia—, a
veces pueden darse tan por
supuestas que terminen pasando
inadvertidas, o sean simplemente
olvidadas.

Mas alla de lo dicho hasta
aqui, existen en la nueva Ratio dos
elementos que llaman la atencion a
cualquiera que se acerque al texto
con un minimo de detenimiento. Por
un lado, encontramos nuevas
denominaciones para las etapas
formativas dentro del Seminario; por
otro, emerge decisivamente la
unidad entre la formacién inicial y la
permanente.

Comencemos por el segundo
tema. El decreto Optatam totius del
Concilio Vaticano I le dedico el
Ultimo paragrafo a la formacion
permanente (cf. Concilio Vaticano I,
1966, §22). La Ratio de 1970 reducia
a los paragrafos 100-101 todo lo que
decia de institutione post Seminarium
perficienda. La exhortacion apostolica
Pastores dabo vobis dedica un
capitulo entero al tema, el ultimo,
sefalando ya la intrinseca relacion
entre la formacion inicial y la
permanente como renovacion del
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don recibido (cf. Juan Pablo II, 1992,
§870-81). La novedad de la nueva
Ratio se situa en considerar desde el
principio que la formaciéon es una,
pero con dos momentos; por esto
mismo, el tratamiento de la
formacion permanente, si bien no es
dominante en el documento, se da
en la parte central del mismo.

Dado que la identidad
presbiteral es el punto de partida y

de llegada de la formacion, el
concepto mismo de formacion
integral del candidato al Orden

tiende a continuarse mas alla de la
consagracion sacerdotal. Es un hecho
que el periodo de estudios no basta:
la interiorizacion de la realidad
teoldgica del presbiterado y del
espiritu evangélico que la anima no
puede reducirse a un determinado
tiempo. Asi pues, la nueva Ratio
entiende la formacion de una manera
que excede a la adquisicion de

ciertas competencias de orden
intelectual, ya que “el tiempo de
formacién  hacia el sacerdocio

ministerial es un tiempo de prueba,
de maduracion y de discernimiento
por parte del seminarista y de la
instituciéon formativa” (Congregacion
para el Clero, 2016, §28).

Este tiempo de prueba, de
maduracion y de discernimiento no
acaba sino que se continla de una

manera diferente después de la
ordenacion sacerdotal:
La formacion permanente
representa una necesidad

imprescindible en la vida y en el
gjercicio del ministerio de cada
presbitero; en efecto, la actitud
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interior del sacerdote debe
caracterizarse ~ por una
disponibilidad permanente a la
voluntad de Dios, siguiendo el
ejemplo de Cristo. Tal
disponibilidad implica una
continua conversion del corazon,
la capacidad de leer la vida y los
acontecimientos a la luz de la fe
y, sobre todo, la caridad pastoral,
para la entrega total de si a la
Iglesia segun el designio de Dios

(Congregacion para el Clero,
2016, §56).
Por lo tanto, la formacién

inicial y la formacién permanente se
encuentran intrinsecamente unidas:
son los dos grandes momentos de
“un  Unico camino discipular 'y
misionero” (Congregaciéon para el
Clero, 2016, §54), de una "“Unica
experiencia discipular de quienes son
llamados al sacerdocio”
(Congregacion para el Clero, 2016,
§80).

La diferencia radical entre
ambas es que, mientras que en la
formacién inicial pueden sefalarse
etapas, en la formacidon permanente
no, sino, antes bien momentos,
situaciones e instrumentos de
formacién (cf. Congregacién para el
Clero, 2016, Introduccion). Estos se
explicitan en los paragrafos 80-87 (y
también en el §202) del documento®.

> El obispo diocesano tiene la competencia
para introducir a los nuevos presbiteros en
las dinamicas propias de la formacion
permanente, que se da en la “familia del
presbiterado” (Congregacién para el Clero,
2016, §79). Por otra parte, emergen los
formadores del Seminario —después de un
tiempo considerable de ejercicio de tal
oficio- como potenciales orientadores de
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Las etapas de la formacion inicial, en
cambio, introducen otro aporte de la
nueva Ratio: sus nombres.

La nueva Ratio define cuatro
etapas de la formacion inicial: la
propedéutica, la de los estudios
filosoficos, la de los estudios
teologicos y la pastoral (o de sintesis
vocacional). Mientras que la primera
hace al ingreso en la vida del
Seminario y a la solidez de las bases
sobre las que se edificara el resto de
la formacion, la udltima mira al
momento inmediatamente anterior a
la ordenacion sacerdotal, supuesto
que ésta se lleve a cabo un tiempo
después de haber finalizado los
estudios del Seminario. Ese tiempo,
como es evidente, depende de la
madurez e idoneidad del candidato
(cf. Congregacion para el Clero, 2016,
§76). Las dos etapas intermedias (en
la jerga, Filosofia y Teologia) son las
mas extensas. Coinciden con los
estudios filoséficos y teoldgicos, pero
no se reducen a ellos. Para sefalar
esta situacion, la nueva Ratio ha

elegido dos titulos alternativos:
respectivamente, discipular y
configuradora.

Una primera lectura de estos
nombres nos llevaria a afirmar que el
documento sugiere que, durante los
estudios filosoficos, se es discipulo, y
que, durante los estudios teoldgicos,
se da una configuraciéon con Cristo.
Cabe decir, ademas, que lo discipular
y lo configurativo exceden a la
formacion sacerdotal: es el camino
espiritual de todo cristiano, ser

dicha formacién (cf. Congregacién para el
Clero, 2016, §152).
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discipulo de Cristo y configurarse
con El.

¢A qué responden, pues, estas
denominaciones? ;Qué se intenta en
cada una?

La nueva Ratio aclara qué es lo
que quiere subrayar con cada uno de
estos nombres. El  momento
discipular constituye el permanecer
con Cristo y el seguirlo a El que nos
ha llamado, y esto envuelve toda la
vida del presbitero, por no decir del
cristiano sin mas. Para el seminarista,
este periodo

se caracteriza por la formacion
del discipulo de Jesus destinado
a ser pastor, con un especial
cuidado de la  dimension
humana, en armonia con el
crecimiento espiritual, ayudando
al seminarista a madurar la
decision definitiva de seguir al
Sefor en el sacerdocio ministerial
y en la vivencia de los consejos

evangeélicos, segun las

modalidades propias de esta

etapa (Congregacion para el

Clero, 2016, §62).

La intencion del nombre,
entonces, estd centrada en el

desarrollo del aspecto humano de la
personalidad del seminarista, segun
el Espiritu Santo va actuando en él.
Esto, sin dudas, se ve reforzado por
la misma filosofia que se estudia. La
nueva Ratio pone a la Metafisica en el
centro de esta etapa por |la
dimensién  sapiencial que ella
encierra (cf. Congregacion para el
Clero, 2016, §160)°. La incorporacion

® Lamentamos, sin embargo, que no se
nombre a Santo Tomas de Aquino entre las
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del recto pensar hace al recto vivir, ya
que las virtudes, éticas o dianoéticas,
estan implicadas en el desarrollo

pleno de la persona.

Pero no sélo se suele estudiar
filosofia en esta etapa; también se
pueden encontrar algunas materias
humanisticas en los programas (a
veces por las desigualdades vy
falencias que existen en los estudios
previos al Seminario). La nueva Ratio
supone que estos elementos
deberian cultivarse en la etapa
propedéutica, no en la discipular (cf.
Congregacion para el Clero, 2016,
§§155-157), pero, en varias
ocasiones, se empieza a estudiar algo
de filosofia en el Introductorio y se
siguen estudiando algunas
disciplinas humanisticas en la etapa
de los estudios filoséficos. Habra que
ponderar, pues, si la frecuencia de
ciertas  disciplinas  humanisticas
puede asentar mejor el crecimiento
humano-espiritual del seminarista, el
cual se espera durante la etapa de
los estudios filosoficos. De ser asi, no
podrian excluirse per se del plan de
estudios posterior a la etapa
propedéutica. La literatura, la musica,
la historia u otras disciplinas —a veces
consideradas un mero esteticismo—, si
son bien cultivadas, conforman un
humanismo que hace de Ilos
seminaristas mejores hombres -y
mas capaces de entender al hombre-.

De todas maneras, en la etapa
de los estudios filoséficos se trata de
fortalecer la opcion definitiva a la

fuentes —no se nombra, de hecho, ninguna
fuente-. Es de desear que las Rationes
nationales si expliciten este punto.
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vida presbiteral. Es decir, se espera
alcanzar, a través de la escucha del
mismo Espiritu y del desarrollo de las
virtudes humanas, “una libertad vy
una madurez adecuadas” para iniciar
el camino de mayor configuracion
con Cristo Pastor (Congregacion para
el Clero, 2016, §67). De alli que, en
muchos casos, al final de esta etapa
se pida la admisién a las Sagradas
Ordenes.

Por lo tanto, a nuestro
entender, se llama discipular a esta
etapa por la insistencia en adquirir el
habito de escuchar la voz del Sefor y
ponerla en practica. Algo que
resultara dificil serd constatar que se
hayan alcanzado los objetivos de la
misma. Ya es dificil evaluar en el
ambito intelectual, donde se suele
reducir a ciertos contenidos minimos
la adquisicion de habitos dianoéticos;
cuanto mas en lo que aqui se seiala.
No seria raro que, delante de la
imposibilidad de saber si alguien es
libre y maduro, aparecieran ciertos
criterios minimos que no deberian
faltar. Ahora bien, la explicitacion
recta de estos minimos supondria
formadores que sean capaces de
acompanar el desarrollo de tales
imponderables’.

7 ;Quiénes son los formadores? La nueva
Ratio habla de un “equipo formador” que “se
compone de presbiteros elegidos y bien
preparados” (Congregacion para el Clero,
2016, §132). En los §§133-138, el mismo
documento sefala al Rector y al Director
Espiritual como el equipo minimo. A ellos

pueden sumarse un Vicerrector, otros
Directores Espirituales, eventuales
formadores de las otras dimensiones

(humana, espiritual y pastoral) y el Ecbnomo.
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Esto aseguraria algo, y quizas
sea de ayuda muchas veces, pero
una formacion acabada no es de
minimos. ;Sobre qué se puede
asentar una fructifera educacion
integral? Parecieran ser necesarios el
dialogo franco y una actitud de vida
sin equivocos. La confianza, sostén
de esta relacidn transparente y
sincera (cf. Congregacion para el
Clero, 2016, 845 y $47), empieza, a
nuestro entender, por el formador. Es

En  nuestro pais es normal que los
formadores, ademds de los directores
espirituales, se distribuyan segun las areas:
Introductorio, Filosofia y Teologia. Segun los
considera la revision de la Ratio argentina de
1994, ellos son “sacerdotes responsables de
comunidad” y “colaboradores del Rector”
(Conferencia Episcopal Argentina, 1994, §69).
Los profesores no aparecen dentro del
equipo formador, aunque son considerados
por la nueva Ratio entre los agentes de la
formacién, y por eso cabe decir que ejercen
un rol formador. Si son presbiteros y viven en
la Casa, con mas razon. Pero aun no viviendo
alli, o aun no siendo presbiteros, el influjo
gue tienen sobre los seminaristas, por su
calidad humana y profesional o por su vida
de fe, puede ser decisivo y duradero.
Ademas, la percepcion que ellos tienen
sobre los progresos de los candidatos es de
gran ayuda para los formadores. Habria,
pues, que reunir con cierta frecuencia a los
profesores, no sélo para orientar el conjunto
de los estudios, sino también para escuchar
lo que ellos tienen para decir sobre el
Seminario y sobre cdémo llevar a cabo mas
eficazmente y en concreto su finalidad.
Acerca de la familia, otro agente de la
formacion de radical importancia, sdlo
destacamos que el Seminario aprende
mucho de ella, asi como ella misma se
beneficia del contacto con la Institucion, si
ese vinculo es favorecido por el mismo
Seminario. Convendria, pues, que los
formadores escucharan la percepcién de los
padres sobre el crecimiento (o no) de sus
hijos en el Seminario.
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él el que tiene que suscitarla no
explicita sino implicitamente, a través
de una personalidad, justamente,
sincera y transparente, madura y
libre, a la escucha del Sefior y
reflejando al buen Pastor en el dia a
dia. ;Demasiado exigente? Sin dudas.
La vida cristiana y el don de si que
supone el presbiterado son de este
modo. Y, supuesta la buena
disposicion del candidato, es en la
persona del formador (o, mejor, del
equipo de formadores) donde se
jugara que la etapa de los estudios
filosoficos (y toda etapa del
Seminario) sea, o de objetivos
minimos, o de una real expansion de
la humanidad del candidato elevada
por la gracia.

Mas alla de este rodeo a titulo
personal, la nueva Ratio pretende
que no se pase de los estudios
filosoficos a los teoldgicos (ni de
éstos al presbiterado) por el mero
superar examenes: de alli surge la
nueva denominacién de etapa
discipular. ;Es el mejor nombre que
se podia elegir? Dada la ambigtiedad
que encierra, porque sefala de
manera acotada en el tiempo algo
que implica la vida entera, no
satisface las expectativas. Salvado
este tema, el corazén de la cuestidn
es que no bastan los estudios
filosoficos para estar preparado a
recibir la admision a las Sagradas
Ordenes. Esto es innegable. Supone,
efectivamente, haber conquistado
cierta madurez, virtud y libertad para
ponerse al servicio de la Iglesia como
lo hizo Cristo, que la amd y se
entrego por ella (cf. Ef 5, 25).
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La etapa configuradora quiere
indicar otro aspecto a desarrollar
durante los estudios teolégicos:

La etapa de los estudios
teologicos o configuradora, se
ordena de modo especifico a la
formacion espiritual propia del
presbitero, donde la
conformacién  progresiva con
Cristo hace emerger en la vida
del discipulo los sentimientos y
las actitudes propias del Hijo de
Dios; y a la vez lo introduce en el
aprendizaje  de una vida
presbiteral, animada por el deseo
y sostenida por la capacidad de
ofrecerse a si mismo en el
cuidado pastoral del Pueblo de
Dios (Congregacion para el Clero,
2016, §69).

La novedad de esta etapa es la
perspectiva netamente presbiteral en
la que se encarnan el crecimiento en
las virtudes humanas y teologales, y
la  vivencia de los consejos
evangélicos. Supone el conocimiento
de la espiritualidad del sacerdocio
diocesano, “marcada por la entrega
desinteresada a la circunscripcion
eclesiastica a la que pertenecen o a
aquella en la cual, de hecho ejerceran
el ministerio, como pastores y
servidores de todos” (Congregacion
para el Clero, 2016, §71). Se reciben
en esta etapa los ministerios de
acélito y lector, los cuales determinan
no sélo un oficio a desempefar
dignamente en la Liturgia, sino
también un modo propio de
apostolado, en la catequesis, la
evangelizacion y el servicio al
projimo (cf. Congregacién para el
Clero, 2016, §72), que puede incluir,
como es evidente, desde |la
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ensefanza de la fe hasta llevar la

Comunion Eucaristica a los enfermos
de un determinado radio parroquial.

El estudio de la teologia tiene
la  funcion de dar una vision
completa, unitaria y organica de las
verdades reveladas por Dios en
Jesucristo (cf. Congregacién para el
Clero, 2016, §165, que retoma el §54
de Pastores dabo vobis)®. Las materias
teologicas estan alli para coadyuvar a
la formacion de un sacerdote. Se
espera que sirvan para asumir una
(dentidad presbiteral que no se
reduce a ellas. Ellas, sin embargo, no
son una mera ldgica de la fe. Los
contenidos filoséficos y humanisticos
deberian encontrar aca un culmen y
una respuesta que los ilumine a ellos

® Los capitulos fundamentales de los cursos
teoldgicos, segun la nueva Ratio, estan
constituidos por el estudio de la Sagrada
Escritura (incluyendo algunas nociones de
griego y hebreo), de la Sagrada Liturgia, de
la Teologia fundamental y de la dogmatica
(incluyendo a los Padres de la Iglesia), de la
Teologia moral y de la Doctrina Social, de la
Teologia pastoral, de ciertas expresiones de
la eclesiologia (como podrian ser la
misionologia y el ecumenismo), de la historia
eclesiadstica y del Derecho candnico.
Nuevamente se constata la ausencia de
fuentes, notablemente la omisiéon de santo
Tomas de Aquino. A estos cursos se agregan
las materias ministeriales, es decir, dirigidas a
la praxis, tales como el ars celebrandi, el ars
praedicandi y la instruccion ad audiendas
confessiones. Asimismo, convendrd conocer
la religiosidad popular, ser instruidos en la
administracion de los bienes eclesiasticos,
apreciar el arte sacro y, en particular, la
musica sacra, dominar ciertas lenguas
(ademas del latin, que se debe estudiar
desde el inicio del proceso formativo) vy
tener un buen uso de las comunicaciones
sociales (cf. Congregacién para el Clero,
2016, §8165-184).
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mismos’. La Teologia, ciencia una (cf.
Tomas de Aquino, 1888, 1, g. 1, a. 3),
se orienta a contemplar el Misterio
de Dios, hace a una recta
comprension de la vida espiritual y
dirige el empuje misionero de la
Iglesia (cf., solo por citar un ejemplo,
Congregacion para la Doctrina de la
Fe, 2000, §820-22).

Dicho todo esto, conviene
recordar que esta etapa se orienta a
asumir plenamente una identidad
presbiteral a partir de la decision libre
y madura de seguir la inspiracion del
Padre Eterno sobre la propia
vocacion. De alli su nombre de
configuradora. ~ Ahora  bien, es
evidente, otra vez, que la
configuracién con Cristo no es
exclusiva del presbitero, ni que se
puede reducir tal configuracién a
unos pocos afhos de la vida. Lo
propio del presbitero es configurarse
sacramentalmente con  Jesucristo
buen Pastor y eterno Sacerdote. Es
de alli que surge la exigencia de un
estilo de vida virtuoso y evangélico

que refleje las actitudes y los
sentimientos del Sacerdote eterno y
Pastor bueno. Esta seria la

configuracién a la que apunta el
documento. La misma se puede ir
adquiriendo en cualquier momento
de la formacién, pero es deseable
que se potencie desde la admision a
las Sagradas Ordenes, preparando al

® Culto y cultura tienen por raiz etimoldgica
al verbo colo,-is,-ere,-ui,-tum. Esto refleja la
intima vinculacion entre ambos: en primer
lugar, en el sujeto que busca y alaba a Dios,
y que perfecciona sus capacidades naturales;
en segundo lugar, en las manifestaciones
objetivas (artes, convenciones sociales, etc.).
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candidato para la Ordenacion
diaconal.
;Como alcanzar este

resultado? Tiene que ver, como es
evidente, con el influjo de un fin. La
causa final, precisamente, causa
atrayendo. Luego, los elementos que
hacen a la identidad presbiteral y
que se pueden alcanzar como
preparacion a la  Ordenacién
dependeran del deseo del ministerio,
de la vida y de la santidad
sacerdotal®®, no como una veleidad,
sino como algo decisivo en las
elecciones de cada dia del
seminarista.  Sin un  adecuado
conocimiento doctrinal y espiritual
del fin, vano sera todo medio. De alli
que urja que los formadores ensefien
qué es ser sacerdote, con la palabra,
con el ejemplo, con sus obras, con la
escucha de lo que el candidato va

% Entendemos el fin no sélo como llegar a
ser sacerdote, sino, ante todo, como llegar a
ser sacerdote santo, es decir, la perfecciéon de
la caridad en la vida sacerdotal. Esto
redunda, otra vez, en la unidad de la
formacion inicial y permanente: un Unico fin,
una Unica formacion. La distincion se
establece entre lo que es previo a la
recepcion del Orden y lo que sigue a dicha
recepcion: en el primer caso se trata de una
formacion para disponerse al Sacramento; en
el segundo, de una formacién para desplegar
su dinamismo intrinseco. El primer caso es
analogo a la mejor o peor disposicion de la
materia para la forma; el segundo, en
cambio, a las mejores o peores condiciones
para el desarrollo del viviente hacia su
madurez. Como es evidente, la formacién no
es el fin. Se trata de una serie de
disposiciones y condiciones para que el
seminarista y el sacerdote adquieran o vivan
una identidad presbiteral que les permita ser,
de un modo particular y segun la gracia del
Sefior, santos.
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entendiendo como l,
cotidianeidad toda de una V|da aI
servicio de la Iglesia -y con las
dificultades que encuentran en esta
vida—-. Es facil entender, dicho esto, la
funcién formadora que tiene todo el
presbiterio de una didcesis —lo quiera
0 no-.

Como sucede en el caso de la
admisién a las Sagradas Ordenes, la
nueva Ratio insiste en que no basta
aprobar materias para llegar a ser
diacono. A través del nombre de
etapa configuradora intenta superar
la mera denominaciéon de etapa de
los estudios teologicos, para evitar
todo reduccionismo a la superacién
de examenes. Ahora bien, otra vez
nos podemos preguntar si el nombre

elegido es el mejor posible.
Consideramos que nuevamente hay
ambigtedad, por lo ya dicho.
Ademas, reconocemos que es
bastante dificil encontrar nombres
alternativos a discipular y
configuradora. Quizas convendria

pensar en denominaciones tales
como etapa de formacién humana-
espiritual y etapa de formacion de la
identidad presbiteral. Aun asi, nos
parece que nuestra propuesta es
deficiente, porque en ningun caso el
contenido de las etapas es
excluyente, sino, al contrario, se
alimentan mutuamente, y tampoco
se da que al finalizar temporalmente
una el objetivo esté plenamente
logrado.

Pareceria tratarse otra vez de
minimos que habria que asegurar. Y
minimos que correrian el riesgo de
ser sesgados. Nuevamente, emerge la
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necesidad de formadores idoneos
que sean capaces de trasponer la
teologia y la espiritualidad del
presbiterado en las metas a alcanzar
en cada momento por cada persona,
sin rigideces vacias de compromiso
que atenten contra la personalidad y
la historia de cada candidato, y sin
posiciones abusivas que dobleguen
la identidad y la espontaneidad del
seminarista segun el capricho del
formador. En pocas palabras, que
sean padres segun el corazon de la
Iglesia. Aunque cubran distintas
funciones, los formadores conforman
un grupo que

no responde solamente a una
necesidad institucional, sino que
es, ante todo, una verdadera y
propia comunidad educativa, que
ofrece un testimonio coherente y
elocuente de los valores propios
del ministerio sacerdotal.
Edificados y animados por tal
testimonio, los  seminaristas
acogeran con docilidad vy
conviccién las propuestas
formativas que se les dirijan
(Congregacion para el Clero,
2016, §132).

El desafio esta puesto del lado
de los formadores, a nuestro
entender. Si ellos logran, segun la
expresion del recordado padre
Vicente Ciliberto, ser una comunidad
de sacerdotes que forma a una
comunidad de seminaristas, que son
capaces de revivir la experiencia
originaria de JesUs junto a los
apostoles, el objetivo de la formacion
sacerdotal sera llevado a cabo mas
facilmente. En palabras de Mons.
Trotta, hablando de su experiencia
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como vicerrector en el Seminario San
José de La Plata recién fundado:

La convivencia que nos reunia en
la misma mesa y nos hacia
participar hasta de los mismos
juegos [con los seminaristas],
escandalizé a nuestros antiguos
formadores, quienes en un acto
de caridad creyeron deber
aconsejarnos que mantuviéramos
la distancia. Continuamos con
nuestro método de vivir todos
los dias con ellos, pasando todas
las horas junto a ellos en todas
las distribuciones del horario. A
la distancia de cincuenta afos,
comprendemos que si nosotros
los conociamos bien a ellos, ellos
también nos conocian
perfectamente a nosotros y, sin
duda alguna, hubo un contagio
espiritual notable que influyo
grandemente en su formacion
(Trotta, 1972, p. 8).

La contraparte del arte de los
formadores es la actitud de los
seminaristas. Como la nueva Ratio
afirma, ellos juegan un rol esencial
en la formacidon sacerdotal. El
protagonismo del candidato en su
propia formacion, su decision de
crecer humana, espiritual, intelectual
y pastoralmente, su compromiso con
el clima del Seminario, su
interiorizacién individual y grupal de
un estilo de vida sacerdotal, centrado
en el Sacrificio Eucaristico 'y
manifestado en la humildad y la
disposicion al servicio (cf.
Congregacion para el Clero, 2016,
§§130-131), son fundamentales para

llegar a buen puerto. De la
imbricacion  de  formadores 'y
seminaristas puede nacer una
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comunidad bien dispuesta a la

accion del Espiritu Santo.

Nuestro comentario no pasa
de ser una reflexion sobre dos temas
dentro de la complejidad de la nueva
Ratio. El documento, bien leido y
meditado, sera de gran ayuda en los
tiempos por venir. Tampoco es
magico; supone que todos los que
estamos implicados en la formacion
sacerdotal reflejemos mejor a
Jesucristo buen Pastor™.-
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Mons. Héctor Rubén Aguer

Lectio brevis del 7 de marzo de 2018 con motivo de la inauguracién del aho
académico en el Seminario Mayor San José de La Plata, dictada por S.E.R. Mons.
Héctor Aguer, entonces arzobispo de La Plata y hoy arzobispo emérito de la

misma Arquididcesis.

Por sugerencia del Padre
Rector, dedico esta leccion inaugural
a presentar una vision de conjunto
de la formacion sacerdotal, en la que
se proyectan no solo mis estudios
sino también mi experiencia eclesial,
sobre todo los once afios vividos
como organizador y director del
Seminario Diocesano de San Miguel
y luego mi continua cercania, como
arzobispo, de este Seminario Mayor
San José. Pero es mi proposito
centrar la atencién en los textos del
Concilio Vaticano II, leidos, como
varias veces lo ha indicado Benedicto
XVI, segun el principio hermenéutico
de continuidad con la Gran Tradicion
de la Iglesia. En mi opinion, la gran
Asamblea Ecuménica del siglo XX
comprende tres fenomenos, que
muchas veces suelen ser
confundidos, para dafo de su

correcta interpretacion. El primero es
el acontecimiento histérico, el
primero en cuanto tal: su
convocatoria por San Juan XXII, la
consiguiente  preparacion 'y los
debates desarrollados en el aula —la
basilica de San Pedro- sin descartar
los trabajos de las comisiones que
elaboraron las propuestas y los
contrastes entre diversas posiciones
teoldgicas y pastorales. Sobre esta
primera faceta de lo que
indistintamente  se  llama  “el
Concilio”, deberan pronunciarse los
historiadores dentro de cien afnos,
para ofrecer a los contemporaneos
de entonces un juicio global, habida
cuenta, por cierto, de la deliberacion
de los Padres conciliares concretada
en los documentos aprobados de ese
Concilio, que quiso ser pastoral antes
que dogmatico, de su recepcién por
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la Iglesia y de la aplicacion de las

reformas decididas por la Santa
Sede. Ellos, los historiadores de
entonces, aventajados con la

distancia que otorga el tiempo, y
liberados de prejuicios, con métodos
rigurosos de investigacion, podran
determinar en qué medida se trato
de un hecho de gloria o quiza de
calamidad para la Iglesia. O de
ambas cosas, bajo la permision de la
inescrutable providencia de Dios. La
segunda dimension esta dada por los
documentos conciliares, eso es el
Concilio, asi como actualmente
identificamos a Trento y al Vaticano I
por lo que ha quedado de ellos en el
celebérrimo Enchiridion Symbolorum,
de Denzinger, sin olvidar que, como
ya lo he recordado, el Segundo
Vaticano se autodefinié pastoral, y
no dogmatico, aun cuando no faltara
en sus Constituciones y en los otros
géneros magisteriales adoptados,
materia dogmatica. En la teologia del
Concilio de los Papas Juan y Pablo se
refleja, como es natural, la teologia
del siglo XX y los movimientos de

renovacion biblica, liturgica,
teoldgica y espiritual que
propusieron con numerosas

iniciativas una necesaria “vuelta a las
fuentes”. Se suma a esas dos
identidades que he atribuido al
Concilio, a saber: el hecho histérico y
los documentos aprobados, lo que
ha dado en llamarse “el espiritu del
Concilio”. Esta denominacion ha
caido casi en desuso, pero durante
medio siglo fue la bandera de todas
las arbitrariedades doctrinales vy
practicas que abrieron en el cuerpo
eclesial llagas dolorosas de division,
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de cismas expresos o disimulados, de
alteracion de la continuidad de vida
reflejada en el desarrollo homogéneo
de la verdad catélica, evolucidén que
ha procedido siempre in eodem
scilicet dogmate, eodem sensu,
eademque sententia, como reza la
regla de oro de toda auténtica
renovacion. Al igual que en tantas
otras encrucijadas de su historia que
ya la ha introducido en su tercer
milenio, la Iglesia de Cristo se
encamina hacia la Parusia del Sefior
confortada por el Espiritu Santo,
iluminada por el magisterio petrino y
por el testimonio continuo de los
santos, martires, confesores 'y
virgenes.

Apoyado en estas premisas,
me permito presentarles
sucintamente —eso espero, que esta
lectio no sea en lo posible demasiado
extensa— la ensefianza conciliar
sobre el presbiterado y la formacion
para el mismo. El itinerario formativo
ha sido trazado por la Santa Sede en
sucesivas intervenciones, desde las
iniciales reformas y la primera Ratio
Fundamentalis Institutionis
Sacerdotalis promulgada por el Beato
Pablo VI a comienzos de 1970, hasta
la reciente y vigente, de fecha 8 de
diciembre de 2016, que lleva aquella
misma expresiéon como subtitulo, y
se llama El don de la vocacion
presbiteral. Entre ambas se situa la
que treinta afios antes, el 19 de
marzo de 1985, concretaba una
decision de San Juan Pablo II, quien
aportd pocos afios después, el 25 de
marzo de 1992, amplios
fundamentos teoldgicos, espirituales
y pastorales en su Exhortacidon
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Apostélica Postsinodal Pastores dabo
vobis. Conviene volver a leerla, o
leerla si no se lo ha hecho. Los
acentos de cada una de aquellas tres
orientaciones autoritativas de 1970,
1985 y 2016 se remiten a la ratio del
presbiterado  expuesta en los
documentos del Vaticano II. Ratio
significa razon, mente, naturaleza,
condicion, cualidad, y también
camino, método, regla. El itinerario
de formacion de un presbitero tiene
su base en una teologia del
presbiterado. La que expuso el
Concilio, reconociendo 'y aun
descontando las  peculiaridades
epocales, no esta superada. De
ninguna manera.

El paragrafo 28 de |la
Constitucion ~ Dogmatica  Lumen
gentium, sobre la Iglesia, promulgada
al término de la tercera etapa
conciliar, el 21 de noviembre de
1964, esta dedicada al presbiterado,
y contiene in nuce lo que se ha de
desarrollar en los otros documentos
de los cuales me ocuparé en esta
conferencia. Ante todo, me parece
oportuno senalar la diferencia de
enfoques respecto de la Enciclica de
Pio XII Menti nostrae publicada en
1950, en la que no se emplea el
nombre presbiteros para designar a
los sacerdotes. El Vaticano II vuelve su
atencion a la mas antigua tradicion,
anclada en el Nuevo Testamento. En
efecto, ademas del significado
genérico de anciano, la palabra
presbiteros designa al jefe de la
comunidad, instituido por los
apostoles; aparece en el libro de los
Hechos 14, 13 y con cuatro
menciones en el capitulo 15, en la
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descripcion de la reunién o concilio
de Jerusalén, donde los presbiteros
acompafan a los apostoles en las

decisiones  tomadas. Para no
detenerme en todas las citas
neotestamentarias posibles,

menciono solamente la Primera Carta

de Pedro: al dirigirse a los
presbiteros, el apdstol se designa a si
mismo como sympresbyteros,

copresbitero, presbitero como ellos
(1 Pe, 5 1). La distincién entre
episkopos y presbiteros se establece
rapidamente en el lenguaje. San
Ignacio, obispo de Antioquia y
discipulo del apostol Juan, en sus
cartas, compuestas mientras era
conducido prisionero a Roma donde
sufrio el martirio en los primeros
ahos del siglo II, presenta |la
estructura definitiva del ministerio
eclesial. La Iglesia es, concretamente,
la Iglesia local, en la que el obispo
representa a Dios Padre, el
presbiterio al colegio de los
apostoles, y los diaconos a Jesucristo.
La Iglesia Romana es la que preside el
agdpe de toda la cristiandad. Una

temprana indicacion sobre su
primacia.
No quiero dejar caer la

referencia a la enciclica de Pio XII,
que aunque refleja la teologia de la
primera mitad del siglo XX, conserva
en varios aspectos una notable
actualidad. Algunas advertencias alli
apuntadas permiten comprender con
qué imprudencia muchos clérigos

difundieron errores doctrinales y
practicas contrarias a la moral
cristiana durante los anos

posconciliares; y hay otros que lo
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siguen haciendo hoy dia. Destaco

una observacion bien aguda:

se estd desarrollando entre los
sacerdotes, cada dia mas extensa

y gravemente, el ansia de
novedades, en especial entre
aquellos que estdn menos
dotados de erudicién y doctrina
y llevan una vida menos
ejemplar.

Diriamos que los

“macaneadores” suelen ser los que
ignoran todo y hacen lo que les
viene en gana. Aunque no faltan, es
verdad, profesores renombrados que
hacen mucho dafio con sus
publicaciones, incluso heréticas, vy
permanecen impunes. Buscaba el
Papa Pacelli el punto justo, sobre
todo respecto de los métodos
apostolicos, entre la desbordada
ansia de novedades de unos y el
aferramiento al pasado de otros. El
punto preciso de la prudencia, virtud
clave de la vida pastoral, que como
escribia el Pontifice, es siempre sabia
y avisada. Un fendmeno analogo se
registr6 mas tarde, cuando se
pretendié imponer un cierto “espiritu
del Concilio”. Los pensadores
catélicos que  prepararon la
renovacion conciliar reaccionaron
lGcidamente al advertir el
desbarajuste que se precipitaba en la
Iglesia, y lo consignaron en obras
que sefalaban los errores e
indicaban el camino  correcto.
Balthasar en “Cordula o el caso
auténtico”, Bouyer en “La
descomposicion del catolicismo”,
Congar en "En medio de las
tormentas”, de Lubac en “La Iglesia
en la crisis actual”. Todas ellas
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publicaciones de 1968 y 1969. Al afio
de concluir el Concilio, ya Maritain
dio la voz de alarma en un libro
magnifico: “El campesino del Garona.
Un viejo laico se interroga a
proposito del tiempo presente”.

En la etapa final del Concilio,
el 28 de octubre de 1965 se realizé la
votacion final y se promulgo el
Decreto Optatam totius Ecclesiae
renovationem, sobre la formacion
sacerdotal. Un principio fundamental
es enunciado en el numero 8: la
dimension espiritual de la formacion
ha de estar estrechamente unida a la
doctrinal y a la pastoral. Este
enunciado puede parecer una
perogrullada, sin embargo, no resulta
facil  instrumentarlo  ldcida vy
eficazmente en un itinerario que no
se reduce al curriculo académico,
sino que es vital, es decir se trata del
intento de plasmar una personalidad
sacerdotal. Tal objetivo compromete
a los formadores, que han de
proponerlo en la objetividad de la
organizacién del Seminario, y revisar
periddicamente su cumplimiento,
pero también a la decidida y gozosa
voluntad de los seminaristas. ;Qué
han de aprender éstos? A vivir en el
trato familiar con el Dios Trino y a
forjar una especial amistad con Jesus,
a quien se van a configurar un dia en
el sacerdocio. Se trata —continta el
texto- de vivir secundum formam
Evangelii. Pensemos en el significado
de la nocion de forma en la teoria
hilemorfica; por tanto, la referencia
indica el alma, de cimentarse en la fe,
la esperanza y la caridad para
alcanzar el espiritu de oracion, el
vigor de las demas virtudes y el celo
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por ganar a todos los hombres para
Cristo. Son estas expresiones casi
literales del texto. La formacion
espiritual conlleva una ambicion de
totalidad; nada debe quedar a
medias. El ejercicio total del amor se
extiende de Cristo a la Iglesia, que es
inseparable de El. A este propdsito se
cita un pasaje del Comentario de San
Agustin al Evangelio de Juan, en la
medida que uno ama a la Iglesia de

Cristo, posee el Espiritu Santo
(Tractatus 32, 8).
Se registra también una

cuadruple referencia a la madurez de
la personalidad. El crecimiento en
una madurez mds plena, asociada
al dominio del cuerpo y del espiritu, y
como consecuencia a la percepcion y
goce de la Evangelii beatitudinem (n.
10), la felicidad, la dicha que
proporciona el  Evangelio. La
adquisicion del dominio de si mismo
y la debita maturitas humana, la
solidam personae maturitatem, que
ha de ser el fruto del ritmo de la vida
propio del seminario, equivalen a la
estabilidad del animo bajo el
régimen de la caridad, a templar el
caracter, lo cual permite el uso recto
de la libertad y una experiencia
pastoral sincera y sin reservas (n. 11).
La cuarta mencién de la madurez se
refiere a la seriedad de la opcidon
vocacional, optione mature deliberata
(n. 12). El concepto de madurez no
debe restringirse a la sola dimension
psicologica. Por cierto, ésta debe
quedar asegurada, a lo cual puede
ayudar el recurso profesional
correspondiente cuando se advierte
necesario, pero aqui se trata sobre
todo de un nivel espiritual de
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realizacién de la persona, de orden
natural y sobrenatural. La
inteligencia, la  afectividad, Ia
voluntad y la gracia. ;Quién alcanza
plenamente esa madurez? Pienso
que los santos; todos nosotros —yo al
menos- nos encaminamos hacia esa
meta, vamos penosamente a veces,
subiendo la cuesta, avanzamos
gradualmente, gradatim, como dice
el texto conciliar; la alegria que es
propia de la esperanza alivia la fatiga,
que no nos es ahorrada. He conocido
jovenes tempranamente maduros, y
viejos tilingos. Una observacién muy
valida: la disciplina, el orden exterior
imprescindible en el Seminario, debe
convertirse en interna aptitudo,
intima conviccion de abrazar el
orden, y por razones sobrenaturales.

En relacién con el tema de la
madurez, el Decreto se refiere
brevemente al celibato sacerdotal, a
la educacion para el mismo. Por este
don, que es a la vez tarea continua, el
presbitero entrega al Sefior un
corazoén indiviso, para amar a todos
como él los ama; es preciso pedirlo
humildemente, y siempre. El Concilio
exhorta a los responsables a no callar
las dificultades que los candidatos
tendran que afrontar, pero sin mirar
casi exclusivamente el peligro (n. 9).
La renuncia al matrimonio se hace en
orden a un amor mas grande, y
mirando al reino de los cielos. En el
n. 10 hay una advertencia acerca de
los peligros que acechan a la
castidad del sacerdote, maxime en la
sociedad actual. jEsto se decia en los
ahos 60 del siglo pasado! ;Qué
tendriamos que advertir hoy, en una
sociedad que exhibe sin recato
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alguno, en protagonistas populares,
su gusto ostentoso de la fornicacion?
Recuerdo qué pacatos eran, en
tiempos de mi infancia vy
adolescencia, los amorios de la gente
de la farandula; hoy dia cualquier hijo
o hija de vecino puede exhibir su
intimidad, solo o en compaiia,
usando nomas el telefonito. Este
influjo en la imaginacién masiva, y las
actitudes desprejuiciadas en la
conducta y el trato interpersonal, no
puede ser favorable. El Concilio
infundia animo mencionando los
oportunos auxilios divinos y humanos;
lejos de menoscabar la vida, el
celibato la transporta a una feliz y
fructuosa plenitud, al costo de un
sereno cultivo de la castidad y de los
cuidados que la protegen.

La cuestién del celibato es
retomada en otro documento
conciliar, el Decreto Presbyterorum
ordinis, votado y promulgado en la

Ultima sesiéon publica, el 7 de
diciembre de 1965. Quedd alli
formulada una expresion muy

lograda del valor y excelencia del
celibato, mediante el empleo de
cinco comparativos: facilius, liberius,
expeditius, aptiores, latius; cuatro
adverbios y un adjetivo. Se abraza el
celibato para unirse mas facilmente a
Cristo, sin  competencia; para
dedicarse con mayor prontitud al
servicio de Dios y de los hombres,
porgue uno se entrega con mayor
libertad al Sefior; para ser mas aptos
a recibir una mas dilatada
paternidad. Si esta argumentacion
no era necesaria en el contexto de
una cultura fuertemente marcada por
el cristianismo, mas tarde, y ahora, se

134

DIOS Y EL HOMBRE

ha tornado necesaria para robustecer
las convicciones, superar las dudas y
para responder a las criticas.

Dos afios después, el Beato
Pablo VI dedicé al tema la Enciclica
Sacerdotalis caelibatus, publicada el
24 de junio de 1967; era un tiempo
de enorme confusion, con la que se
difundian ampliamente numerosos
errores y se registraron dolorosas
deserciones de la vida sacerdotal,
incluso entre superiores y profesores
de los seminarios. Cito un pasaje
bien ponderado de ese
texto. Recordaba el Pontifice que la
formacion para el celibato debe mirar
a una serena, convencida y libre
eleccion del compromiso que se va a
asumir, y afadia: el ardor y la

generosidad son cualidades
admirables de la juventud e,
{luminadas y  promovidas  con
constancia, le merecen, con la

bendicién del Sefior, la admiracion y
la confianza de la Iglesia y de todos
los hombres. Retoma, el texto del
Papa Montini, lo que ya he sefalado
como cautela en el Decreto Optatam:

A los jovenes no se les ha de

esconder ninguna de las
verdaderas dificultades
personales 'y sociales que

tendran que afrontar con su
eleccion, a fin de que su
entusiasmo no sea superficial y
fatuo; pero a la par de las
dificultades, sera justo poner de
relieve con no menor verdad vy
claridad lo sublime de |Ia
eleccién, la cual, si por una parte
provoca en la persona humana
un cierto vacio fisico y psiquico,
por otra aporta una plenitud
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interior capaz de sublimarla
desde lo mas hondo (n. 69).

Es esta una bella pagina de
realismo sobrenatural, de realismo
catolico.

Reanudo el comentario de
Optatam totius. A continuacién, el
Decreto  sobre la  formaciéon
sacerdotal ofrece orientaciones sobre
los estudios. Menciona en primer
lugar las humanidades; este término
se refiere a las letras humanas, a la
cultura clasica y moderna, lo que
antiguamente se impartia en el
Seminario Menor, que era una
especie de bachillerato especializado.
iComo se suple, siquiera
minimamente, la carencia de letras, y
arte, y musica, y ciencias, cuando la
educacion anterior no la ha
proporcionado? El Concilio habla de
formacion humanistica y cientifica, y
de lenguas, sobre todo el estudio de
la lengua del propio rito. ;Cual sera
la lengua de nuestro propio rito, con
tanta  frecuencia  desritualizado?
iCuanta agua ha corrido bajo los
puentes en medio siglo! El texto, en
el n. 13, sugiere un Curso
Introductorio. Yo diria, la adquisicion,
en lo posible, del nivel cultural que
seria necesario para emprender los
estudios superiores. En un pais
normal, por supuesto. Se me ocurre
que, mas alla de lo que se pueda
implementar  curricularmente, no
seria dificil suscitar el interés de los
jovenes mediante diversas iniciativas,
en especial para asomarse a ese
fabuloso acopio de sabiduria y
belleza reunido, siglo tras siglo, por
la humanidad y por la Iglesia. El
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interés, y mas aun, el amor, la pasion.
Advertencia mia: No es lo mismo una
persona culta que una “culterana”, o
“cultésica”, que ostenta la
superficialidad de un diletante. Quiza
convendria en este campo facilitar
inclinaciones personales o grupales,
facilitar su desarrollo.

En cuanto a los estudios
filosoficos, la finalidad que se
propone es adquirir un conocimiento
solido y coherente del hombre, del
mundo y de Dios, apoyados en el
patrimonio filoséfico de perenne
validez (n. 15). En este Seminario
Platense la  expresion  conciliar
respecto de tal patrimonio filosofico
se traduce tomismo. Lo han cultivado
y transmitido hombres insignes
como Derisi, Blanco, Ponferrada, y
tantos otros como lo siguen
haciendo los profesores Ayala vy
Mayeregger, aqui presentes; no
quiero  ser injusto  olvidando
nombres. Uno de mis maestros, el
Padre Julio Meinvielle, me ha
inculcado que a Santo Tomas hay
que estudiarlo en sus textos, no en
manuales; siendo un adolescente, y
antes de entrar al Seminario, asistia
los domingos a la mafiana a sus
sesiones de lectura de la Summa.
Esos empefios juveniles me sirvieron
luego como base para atreverme
mas o menos profesionalmente a
aplicar a otros textos del Angélico
métodos hermenéuticos mas sutiles
y complejos. Frecuentar a Santo
Tomas ayuda a armar la cabeza, para
decirlo popularmente. El texto
conciliar no omite mencionar la
importancia de la filosofia moderna 'y
contemporanea, que han marcado
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profundamente la cultura vigente,
también el modo de pensar de
aquellos que jamas han oido hablar
de los jefes de fila de la filosofia de
los ultimos dos o tres siglos. El

propdsito de estos estudios consiste
en

suscitar en los alumnos el amor a

la verdad, la cual ha de ser
rigurosamente buscada,
observada y demostrada,

reconociendo al mismo tiempo
con honradez los limites del
conocimiento humano (n. 15).

En una nota, el texto ofrece
como referencia la Enciclica Humani
generis, de Pio XII, y la alocucién
pronunciada por Pablo VI en la
Universidad Gregoriana el 12 de
mayo de 1964. El problema de la
verdad se plantea
contemporaneamente de modo mas
serio y radical que medio siglo atras,
a causa de una difusion masiva, y del
contagio cultural del relativismo y del
constructivismo. iLa verdad?
Digamoslo con lenguaje de barrio: O
es considerada inalcanzable, o cada
uno tiene la suya, o la construyen los
“formadores de opinién”.

Se reconoce a la Sagrada
Escritura como alma de toda la
teologia: universae theologiae veluti
anima esse, y no falta la referencia a
la tradicion patristica de los “dos
pulmones” de la Iglesia, Oriente vy
Occidente, con su rica diversidad. El
objetivo de la teologia dogmatica es
ilustrar de la forma mas completa
posible los misterios de la fe,
profundizar en ellos y descubrir su
conexion por medio de |la
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especulacion, Sancto Thoma
magistro. En las sucesivas décadas a
partir de los 60 se multiplicaron las
“teologias de..."; de la creacion, de la
liberacion, del trabajo, del pueblo
(latinoamericano o argentino), del
medio ambiente, de la masa, etc.
Falta dedicarse con mayor
profundidad y pertinencia a la
teologia de Dios. Eso es la teologia.
Aun actualmente, en algunos centros
superiores de estudios teologicos
hay profesores que afirman que
“Santo  Tomds no va mas’,
desacreditan su obra y la de sus
comentaristas y los estudiosos que
toman al Aquinate por referencia,
como si la tradicion filosofica y
teoldgica del tomismo no hubiera
aportado nada nuevo. Tomismo no
es “lo mismo”; basta citar la obra de
Cornelio Fabro, en filosofia o de
Jean-Hervé Nicolas, y tantos otros en
teologia. En un juicio negativo como
aquel solo puedo ver ignorancia o
prejuicio.

Para manifestar coémo la
teologia tiene que convertirse en
alimento de la vida espiritual, se cita
en la nota 32 un pasaje del
Itinerarium mentis in Deum de San
Buenaventura:

No crea nadie que le basta la
lectura sin  la uncion, la
especulacion sin la devocion, la
investigacion sin la admiracion, la
circunspeccion sin el regocijo, la
pericia sin la piedad, la ciencia sin
la caridad, la inteligencia sin la
humildad, el estudio sin la gracia
divina, el espejo sin la sabiduria
inspirada por Dios.
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Me recuerda aquel aforismo
de Evagrio Pontico en su “Tratado
sobre la oracién”, si eres tedlogo,
orards verdaderamente, y si oras
verdaderamente, eres tedlogo. Esta
apropiacion vital de la teologia es
imprescindible. Sin  embargo, no
debe olvidarse que la teologia,
ciencia de Dios, es auténticamente
ciencia, y pueda reivindicar, con todo
derecho un lugar en el ambito
universitario. A este respecto, es
decisiva la argumentacion de
Benedicto XVI en su célebre
“discurso de Ratisbona”, pronunciado
en aquella universidad estatal
alemana el 12 de septiembre de
2006. Alli subsisten hasta hoy dos
facultades de teologia: una catélica y
otra protestante. El Papa Ratzinger se
reconoce como buenaventuriano; es
un doctor de la Iglesia, pero ante
todo hombre de Dios.

Después de tratar de la
teologia dogmatica, el Decreto
conciliar menciona rapidamente las
otras disciplinas: la teologia moral, el
derecho candnico y la historia
eclesiastica. Respecto de la sagrada
liturgia anota que hay que
considerarla como la fuente primera
y necesaria del genuino espiritu
cristiano, y remite a la Constitucion
Sacrosanctum Concilium, que fue el
primer  documento, votado vy
promulgado al concluir la segunda
etapa conciliar, el 4 de diciembre de
1963. El Papa Pio XII, considerado
muchas veces como un peligroso y
olvidable conservador preconciliar,
fue un pontifice renovador en todos
los ambitos de la vida eclesial, pero
advirti6  proféticamente  addnde
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llevaria en lo doctrinal y en lo
practico el predominio de lo que
llam6  “ansia  imprudente  de
novedades”. En la Enciclica Mediator
Dei et hominum, de 1947, asumio el
movimiento de renovacién liturgica,
advirtiendo sobre las deficiencias de
algunos y los excesos de otros
respecto de una genuina instauratio
de la liturgia eclesial. La obra del
Vaticano II avanza sobre los mismos
carriles remitiéndose a la riqueza de
una tradicion que habia quedado
como detenida, anquilosada, de
hecho fue él, el Papa Pacelli, quien,
entre otras reformas nos devolvio la
Vigilia Pascual, que de su ubicacion
nocturna hacia siglos que habia sido
desplazada a la mafiana del Sabado
Santo. La Constitucion Sacrosanctum
Concilium afirma que la liturgia es
la cumbre de la actividad de Ila
Iglesia, que tiende a la cima, y al
mismo tiempo la fuente de donde

mana toda su fuerza (n. 10). Se
justifica esta férmula, ya que
los trabajos apostolicos se

ordenan a que, una vez hechos
hijos de Dios por la fe y el
bautismo, todos se congreguen
en la unidad y en la Iglesia
alaben a Dios, participen del
Sacrificio y coman la cena del
Seior (ib.).

No es la Iglesia una ONG para
asegurar que la gente tenga tierra,
techo vy trabajo, -bien que su
Doctrina Social apunte a la vigencia
de wuna auténtica justicia en la
sociedad-. Su finalidad esencial es
que los hombres vivan en gracia de
Dios y se encaminen al cielo. Lo digo
con lenguaje sencillo, catequistico,
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por la justicia sea ocupacién del
cristiano; lo es, indudablemente. La
celebracion  liturgica es  accion
sagrada por excelencia, praecellenter
(n. 7). Alli viene el problema: la
liturgia es una realidad sagrada; el
Concilio la llama continuamente
sagrada liturgia (por ejemplo, desde
el titulo del documento y a partir del
enunciado de los  principios
generales). La sacralidad implica que
la belleza y solemnidad de los ritos
transmitan visible y audiblemente
que se trata de acciones de Cristo, y
no fabricaciones subjetivas del
celebrante, el equipo de liturgia o el
pufado de fieles a los que se
identifica pomposamente como “la
comunidad”. La condicion sacral se
distingue por parametros objetivos
que estan seflalados en la
composicion eclesial de los mismos
ritos. No puede introducirse en ese
ambito que comunica con la gloria
celestial el ritmo de un show
entretenido o el "fervor religioso” de
un partido de fatbol. Aunque parezca
mentira, no faltan los que —obispos
incluidos- sostienen que ya no existe
mas diferencia entre lo sagrado y lo
profano. Un hombre de la edad de
piedra se escandalizaria de esa frivola
apreciacion. Cualquier tratado de
fenomenologia de la religidn
muestra que en todas las épocas,
religiones y culturas existio “lo otro”,
lo “separado”, diverso del mundo
cotidiano, el ambito propio de los
dioses, al cual el hombre es invitado
a introducirse. Sagrado va unido a
sacramento, misterio, sacrificio. Cristo,
por su misterio pascual, establecié la
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nueva, escatologica sacralidad y la
introdujo en el corazén del mundo
profano como anticipo transfigurante
de la vida celestial. Como ensefid San
Leon Magno: lo que fue visible en
nuestro Redentor ha pasado a los ritos
sacramentales. Lo que fue visible,
esto es sus acciones teandricas,
divino-humanas, 'y en cuanto
humanas, propias de este mundo en
el cual se hundié por su encarnacion.
En cierto modo, entonces, profanas.
La deseducacién de sacerdotes vy
fieles y devastacion de la liturgia han
sido el fruto amargo de la imposicion
del pretendido “espiritu del Concilio”,
una especie de “tiro por la culata” de
las aspiraciones conciliares. Cito ad
sensum una declaracion de Pablo VI
referida a la vida de toda la Iglesia, y
que vale también para el desarrollo
de la liturgia en los afios 60 y 70 del
siglo pasado, y después: Nosotros
esperdbamos una floreciente
primavera, y sobrevino un crudo
invierno. Esta expresion desencantada,
a mi parecer, contrasta
misteriosamente con el optimismo
manifestado por Juan XXII en el
discurso de apertura del Concilio,
cuando fustigoé con dureza e ironia a
los “profetas de calamidades”. A
pesar de todas las confusiones, la
obra liturgica del Vaticano II ha sido
ilustrada por la extension 'y
actualizacion permanente que
ofrecieron tedlogos vy liturgistas de
nota, representada por Ultimo en el
monumento que es el tomo XI de las
Obras  Completas de Joseph
Ratzinger. Esa verdad, belleza vy
eficacia sobrenatural y humana de la
divina liturgia tiene vigencia en
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muchos lugares de la Iglesia, entre
ellos nuestra arquidiocesis y este
Seminario, que contd con la
sabiduria y el trabajo de hombres
como los monsenores Rau y Ruta, y
que es y sera continuada por las
jovenes generaciones.

El nimero 11 del Decreto
Optatam -alli volvemos en nuestro
discurso-  concluye con  esta
admonicion: todo el ordenamiento
del Seminario, su ratio dice el texto,
impregnado de amor y cultivo de la
piedad, del silencio y de la solicitud
por la ayuda fraterna, por la caridad,
se entiende, ha de ser una cierta
iniciacion a la vida que luego debera
llevar el sacerdote. jQuiera Dios que
lo logremos en nuestro Seminario! Y
que las amistades aqui forjadas y
cultivadas sirvan para que cuando los
egresados y ordenados tengan que
integrarse a un presbiterio que tiene
su propia historia y por ello es
forzosamente variopinto, no
renuncien a los ideales que aqui han
recibido y asumido y no se dejen
unificar por la mediocridad.

El Decreto Presbyterorum
ordinis sobre la vida y ministerio de
los presbiteros fue trabajado vy
discutido contemporaneamente al
que he tratado de exponer en lo
esencial. Estudiando en paralelo
ambos textos se advierte la reciproca
referencia y una comun inspiracién.
Para permanecer en el ambito del
Vaticano 1, sefialo solamente dos o
tres topicos que han permanecido y
han sido desarrollados luego por el
magisterio  sucesivo 'y por la
interpretacion teoldgica. El primero
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es el uso del vocabulario metafisico
de la participacion en las cinco
férmulas que expresan la naturaleza
del presbiterado: participan  del
ministerio de  Cristo, Maestro,
Sacerdote y Rey, por el que la Iglesia

es incesantemente edificada en la
tierra; Cristo, por medio de los
apoéstoles hizo participes de su

propia consagracion y mision a los
obispos, sucesores de aquéllos, y
cuyo munus ministerii, en grado
subordinado, es transmitido a los
presbiteros; por su unién al Orden
episcopal, ese oficio presbiteral
participa de la autoridad con la que
Cristo edifica, santifica y gobierna a
su Cuerpo; ya que participan del
ministerio de los apdstoles, reciben
de Dios la gracia de desempefar el
sagrado ministerio del Evangelio. En
este lugar se remite, en nota, a
Romanos 15, 16, que en el original
griego reza: ser liturgo de Cristo Jesus
en favor  de las naciones,
desempefiando el sacerdocio del
Evangelio. Quiere decir que la
predicacién evangélica extrae su
fuerza del sacrificio del Gran
Sacerdote, de modo que Ia
congregatio societasque sanctorum
sea ofrecida a Dios como un
sacrificio universal. La expresion esta
procede de “La Ciudad de Dios”, de
San Agustin (n. 2).

La impostacion del ministerio
y la vida de los presbiteros es
teocéntrica y cristocéntrica, aunque
tengan -tengamos, los obispos
también— que  ocuparnos de
muchisimas  cosas, incluso de
caracter secular y que parecen, de
suyo, mas propias de los laicos. Pero
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no son los sacerdotes, no somos,
dirigentes sociales sin mas, y mucho
menos agitadores ideologizados,
como los que abundaron en los afios
60 y 70 del siglo pasado, para ruina
de la Iglesia y de la sociedad. Para
que esta posicion tan singular quede
bien clara, el texto conciliar adopta
una expresion compleja, pero
comprensible y bella; se la podria
calificar de dialéctica. Los presbiteros
son en cierto modo segregados
(segregantur), pero no para quedar
separados (non tamen ut separentur)
ni de los fieles ni del resto de la
humanidad, sino para consagrarse
totalmente (ut totaliter consecrentur)
a la obra para la cual fueron
asumidos por Dios en la gracia de la
vocacion. Asi se describe la singular
posicion de los pastores de la Iglesia:
estar cercanos a las necesidades de
los hombres sin configurarse con el
mundo. El pretexto de dejarse animar
por el “espiritu del Concilio”
pretension que sobrevive aunque
con otros argumentos en algunos
ambientes- difundié en las décadas
sucesivas una mundanizacion de la
mentalidad, la vivencia y la accién de
los sacerdotes, lo que a su vez
determiné una reaccidon extremosa
de signo contrario, aunque de
extension minoritaria, que
menoscabo la plena humanidad con
que corresponde presentarse a los
hombres y la cercania pastoral. Al
final del capitulo primero,
Presbyterorum  Ordinis  enumera:
bondad de corazén -jque se note!-,
sinceridad, fortaleza de animo vy
confianza, continuo afan de justicia,
urbanidad. Un equilibrio de Ia
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personalidad que reclama, ademas
de la rectitud doctrinal, una caridad
ardiente alimentada en la intimidad
con el Sefior. Los sacerdotes
diocesanos no somos monjes,
aungue una dimensién monastica no
puede faltar en el Ultimo rincén del
alma. Nuestro género de vida es
mixto: contemplacién y apostolado.
Contemplare et contemplata aliis
tradere. Somos, como dice el Papa
Francisco, pastores con olor a oveja.
Y agrego yo: bien varones.

El capitulo segundo de
Presbiterorum ordinis expone
ampliamente los tria munera, el triple
oficio de evangelizar, santificar y
regir. En cuanto a la presentacion del
primero de ellos, leida a la distancia,
llama la atencién que no se diga
nada sobre la fidelidad a la Gran
Tradicion de la Iglesia, a la verdad de
la fe. Porque no es posible negar que
siguid una devastacion doctrinal -
dogmatica y moral-, litirgica vy
pastoral. El relativismo, la
manipulacion arbitraria del orden
sacramental, la indigna secularizacion
de la vida sacerdotal, la confusién
populista entre piedad popular vy
supersticion -valen lo mismo San
Cayetano, San Expedito y el gauchito
Gil — el desafuero instalado en las
catedras de los centros de formacion
y la incuria de quienes por oficio
debian vigilar y corregir, explican el
innegable retroceso de la Iglesia en
la Argentina, como en otros paises,
segun las diversas caracteristicas de
lugar y tiempo. Entre nosotros, cada
aho, miles de bautizados en la Iglesia
Catolica pasan a integrar los diversos
grupos evangélicos. En estos se les
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habla de Jesus y de la salvaciéon, que
es lo que primeramente esperan los
pobres. La paciente obra de
recuperacion llevada a cabo por
Pablo VI, Juan Pablo II y Benedicto
XVI ha fortalecido y consolado a los
fieles; ha sido un testimonio martirial

de la perennidad y de Ia
incorruptibilidad esencial de Ia
katholike. Es muy bella la

presentacion que el Decreto hace del
ministerio de santificacion que se
ejerce mediante la celebracion de los
sacramentos, y sobre todo de la
Eucaristia, en la que, como alli se
dice, se contiene todo el bien
espiritual de la Iglesia. Esta doctrina
debi6 inspirar luego la reforma de
los ritos y su aplicacion concreta.
iComo se llegd a la penosa
generalizacion del descuido, la ruina

del sentido de lo sagrado y la
intromision en ese ambito de la
arbitrariedad, la fealdad, las

expresiones decadentes de gestos y
de musica? Ocurrid y ocurre, a pesar
de que el Concilio inculcaba:
procuren los presbiteros cultivar
debidamente la ciencia y el arte
liturgicos (n. 5). Subrayo: ciencia y
arte. En cuanto al oficio de regir,
gobernar, pastorear, se destaca que
se trata de una potestad espiritual,
un poder, que ha de ser ejercido
eximia humanitate, es decir, con el
amor paterno y fraterno que los hace
verdaderos educadores en la fe,
guias hacia la santidad (n. 6), y no
patrones prepotentes.

La formacion propiamente
pastoral requiere la adquisicion de
instrumentos imprescindibles: el arte
de hablar, no la mera locucion sino
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también y sobre todo la homilética,
la catequética, que en La Plata tiene
una historia pionera y brillante; la
praxis  confessionis, ya que el
ministerio de la reconciliacion es
fuente de sanacion espiritual y a la
vez psicoldgica; el conocimiento de
los multiples problemas sociales,
como la desintegracion de la familia,
el abandono y la corrupcién de los
menores, la angustia  cuando
amenaza la miseria, la drogadiccion,
el maltrato y la discriminacion de la
mujer. No soOlo es necesario saber
algo acerca de estas cosas, sino llevar
adelante los proyectos pastorales
que intentan aliviar tales males. Y
todo por amor. No puedo olvidar la
preparacion  para la  pastoral
educativa, el acompafiamiento del
impulso misionero de los laicos y el
gjercicio de una sencilla y afectuosa
paternidad para con los jovenes. El
sacerdote es ministro de la
misericordia de Cristo. En realidad,
ademas del cultivo de las disciplinas
sefaladas, y del inicio en |la
experiencia pastoral concreta, toda la
vida del Seminario, incluyendo las
minucias cotidianas, estad ordenada a
la formacion de un corazon de
pastor.

Los textos conciliares que he
comentado, y que inspiraron las
orientaciones practicas adoptadas,
seran siempre un punto de referencia
insoslayable.

Observando las fotografias de
los sacerdotes que pasaron por esta
casa en generaciones sucesivas, se
puede apreciar que el Seminario
Mayor San José ha dado hombres



insignes a la Iglesia en nuestra patria,
desde cardenales y obispos hasta
parrocos que han sido durante
décadas guias de su pueblo, mas
intelectuales de fuste, por los cuales
la arquididcesis puede sentirse
legitima y humildemente orgullosa.
Dentro de unos pocos afios sera la
celebracion del centenario, y la
historia continuara después, hasta
que Dios quiera, quiza, ;cémo
saberlo?, hasta que Cristo vuelva.
Dixi.
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