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la:

Aquest numero de Comunicacié presenta una peculiaritat
que es dona molt poques vegades. De numeros d’homenatge,
en publicacions diverses, n’hi ha sovint. Que una generacio
homenatgi la precedent en la familia natural, i fins i tot en
les families dels pobles en els distints nivells, també ho sol
ésser.

Ja no ho és tant que sigui la generacio successora al front
d’'una institucio la que, literalment, ho faci. I aquesta és la
peculiaritat del numero de la nostra revista que teniu a les
mans.

Els professors Teodor Suau i Puig, Lluc Riera i Coll, i Joan
Bauza i Bauza, tenen en comu, a més de la docéncia al Centre
d’Estudis Teologics de Mallorca i a I'Institut Superior de Ci-
eéncies Religioses, i d’haver-los dirigits el primer dels esmen-
tats, i haver estat tots tres rectors del Seminari de Mallorca i
membres del Capitol de la Seu en qualitat de canonges.

Ara, els responsables de les susdites institucions académi-
ques i formatives i bona part dels qui en constitueixen el
claustre de professors, just en la generacio segiient, els ofe-
reixen aquest reconeixement, que en realitat és deixar cons-
tancia de la continuitat de la tasca habitual en la docéncia i
la investigacio.

Presentar-lo és l'ocasio més adient per fer vots pel reforc dels
lligams de la familia espiritual que constituim en el si d’aque-
lla més ampla que és I'Església, en definitiva la familia dels
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fills de Déu, la del seu Poble.

Unes relacions, les de familia, que, presidides per 'auténtica
comunio en el que és essencial, en 'amor del Pare amb el
Fill i en Esperit Sant, deixen sempre lloc a la personalitat
de cadascun dels seus membres, com recullen les paraules
paulines que encapcalen el numero (2 Cor 3, 17), i al desen-
volupament de les seves qualitats amb els matisos que els
defineixen i que contribueixen, sens dubte, a 'enriquiment
del conjunt per al bé comu i el perfeccionament de tots.

Gracies, doncs, als precedents i als subsegiients, en l'espe-
ranca dels qui han de venir, és la gran i definitiva paraula.

Gracies als homenatjats, perqué sabem que han donat i do-
nen el millor d’ells mateixos en els diversos ministeris confi-
ats.

Gracies als qui han col'laborat en aquest reconeixement i
que tot seguit passam a presentar breument.

En primer lloc, el professor Joan Carles Canovas ens ofereix
una interessant aportacioé sobre 'obertura a la transcendén-
cia, i en concret a la dimensio6 cristiana en els seus misteris
basics, des del corrent filosofic de la «<nova fenomenologia».

Igualment ho fa des de la fenomenologia de la neurociéncia el
professor Ricardo Mejia.

El professor Joan Andreu, director actual del CETEM, ens
parla, en la linia filosofica encetada, amb paraules i concep-
tes del doctor il'luminat que poden ésser especialment adi-
ents per a les necessitats dels temps actuals.

Seguidament, el professor Eugeni Rodriguez ens presenta
una oportuna reflexio sobre la importancia de conrear la joia
en el procés de comunicacio i transmissio de la fe. En la ma-
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«Ubi Spiritus Domini, ibi libertas» (2 Cor 3, 17)

teixa linia, Mn. Maria Gastalver parla de la importancia de
l’acolliment en el procés evangelitzador. Igualment ho fa el
professor Pere Oliver des del vessant litargic.

El professor Santiago Amer ens ofereix un tast de les refle-
xions que actualment es fan entorn de la relacio de santa
Teresa de Jesus amb els laics i sacerdots seculars a partir de
la difusio del carisma que li fou comunicat.

El professor Emilio Ramos ens ofereix suggeridores aportaci-
ons sobre el tema sempre actual de 'acompanyament espi-
ritual des de la doctrina perenne de sant Francesc de Sales.

El professor Diego Leon ens introdueix en el gran valor teolo-
gic de la musica sagrada, verament sacramental.

El professor Antoni Dols ens presenta ’exegesi patristica de
les confessions de fe dels dimonis i de Pere als evangelis si-
noptics.

El professor Francesc Ramis, antic director del CETEM, ens
ofereix un acurat comentari sobre el llibre biblic del Cantic
dels Cantics.

El professor Jaume Mercant ens comenta les matisacions de
sant Tomas d’Aquino a la doctrina trinitaria de Gilbert de la
Porré, amb suggestives implicacions en la teologia actual.

El professor Bartomeu Villalonga, antic rector del Seminari,
ens parla sobre la questio sempre actual del dialeg interre-
ligios a partir del magisteri conciliar i pontifici des dels dies
del Vatica II.

El professor Juan José Llamedo, ja de ple dins l’eclesiologia,
ens presenta reflexions d’actualitat bategant sobre les refor-
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mes en ’Església.

I finalment, el professor César Murillo ens ofereix una pagina
prou interessant de la historia de la nostra Església: l'estat
de la parroquia de Costitx en temps de la venerable Margali-
da Amengual com a radiografia de la pastoral i espiritualitat
de la seva época, fa cent anys justs.

Gracies, doncs, una vegada meés, als professors Suau, Riera
i Bauza, que han format una generacié d’alumnes, succes-
sors seus en el magisteri i en els carrecs, i justament autors
d’aquesta miscellania que, en homenatge seu, tenim ’honor
de presentar.
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LA INMANENCIA EXAN IME (HENRY) I LA <METAMORFOSI DE LA FINITUD» (FAL-
QUE): DUES VIES D’ACCES (DESCENDENT I ASCENDENT) A LA TRANSCENDENCIA
EN LA NOUVELLE PHENOMENOLOGIE

LA INMANENCIA EXANIME (HENRY) I LA \METAMOR-

FOSI DE LA FINITUD» (FALQUE): DUES VIES D’ACCES

(DESCENDENT I ASCENDENT) A LA TRANSCENDENCIA
EN LA NOUVELLE PHENOMENOLOGIE

Joan Carles Canovas Miranda

L’interes dels filosofs pel fenomen religios ha anat darrera-
ment més enlla del dialeg honest d'uns quants pensadors
rellevants. Tot un corrent filosofic lligat a la fenomenologia
esta convertint els temes nodals de la teologia cristiana, com
I’'encarnacio o la resurreccio, en punts de partida, o millor
d’arribada, de la reflexio filosofica.

A la nova fenomenologia sorgida en terres franceses s’ads-
criuen pensadors com Michel Henry, Jean-Luc Marion,
Jean-Yves Lacoste o Emmauel Falque, entre d’altres, que
assagen una nova relacio filosofica amb el cristianisme dia-
metralment distinta dels modernitzats preambula fidei dels
habituals pensadors d’adscripcio cristiana. El cristianisme
amara la reflexio per complet, exempta d’irenismes o contem-
poritzacions amb les filosofies en boga. En el present article
examinarem la proposta de dos d’aquests filosofs, situats a
banda i banda de la remocio fenomenologica contemporania:
Michel Henry i Emmauel Falque.

La immanéncia exanime de Michel Henry

Michel Henry (1922-2002), pioner d’aquest corrent, pretén
recuperar 'auténtic sentit d’alldo huma enfront dels reducci-
onismes perpetrats pel cientificisme (no la ciéncia) modern.
Tot el seu pensament esta enervat per una comprensio de
Déu com a «Vida absoluta (Vie absolue)» participada a I’home
en la seva condici6 de «fill».!
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L’home és el fill d’aquesta «vida invisible i invencible» que li
proporciona l’accés a si mateix com una realitat enterament
distinta de la merament biologica. Henry entén que «en el
camp obert per la ciéncia galileana hi ha cossos materials,
particules microfisiques, molécules, cadenes d’acids, neuro-
nes, etc., pero no hi ha cap Si (aucun Soi)».? Es per aixo que
el cristianisme, amb el seu saber dues vegades mil-lenari,
davant la confusié generalitzada, és avui «l"anic que pot dir-
nos que és '’homen.

En contra de la possibilitat d'un vertader humanisme no
cristia, Henry creu que ’home solament és viable en qualitat
de «Si» (Soi), i aquest «Si» tan sols és possible en tant que en-
gendrat en el procés de la vida absoluta, perqueé «la negacio
de Déu és idéntica a la negacié de ’home».®> La mort de Déu
destrueix, en el fons, la possibilitat interior de ’home, anor-
reant qualsevol forma d’humanisme. L’home desinterioritzat,
buidat de si mateix per efecte de les ideologies biologicistes
que ignoren la dimensio de profunditat que ’habita, esdevé
un ésser robotitzat, un simple automat.

L’assumpcio de lideari cristia esdevé categorica quan Henry
enuncia la impossibilitat de comprendre la constitutiva rea-
litat filial de ’'home al marge d’aquell que és «el Fill». L’home
és «fill en el Filly, i negar la condicio filial de Crist s’ha de
considerar «filosoficament insostenible»*. Si no existeix cap
Fill, 'home és un ésser impossible, perqué no es pot conce-
bre cap vivent sense pressuposar la Vida absoluta en ell, és
impossible viure en qualitat de vivent sense experimentar en
si aquesta vida.

Salvar 'auténtica condici6 humana passa, conseglientment,
per reconeixer la vida absoluta participada en el seu Fill,
sense aixo «’home es desvia de la Veritat de la Vida», és una
realitat «llencada sobre tots els esquers», abandonada a allo
sensible que insensibilitza, consagrada als espectres, als es-
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pectacles que «exposen la seva propia nul-litat i decadéncia,
reduits a conxes buides, a caps deshabitats —a cervells. Els
homes, les emocions i amors dels quals no sén siné secreci-
ons glandulars», que al final envejaran els animals.®

La proposicio legitima d’una filosofia de prosapia cristiana
per part d’'Henry, creiem tanmateix que acaba transmutant
en una desconcertant condemna «teologica» del mén d’avui.
Els rotunds passatges conclusius de C’est moi la vérité equi-
paren l'organitzacio del mon actual amb la figura de I’Anti-
crist: «Que és avui ’Anticrist: en aquest temps? Doncs, aquest
mateix mon.»°

Nogensmenys Henry considera que la configuracio actual del
mon no €s una negacio del «Si transcendental» merament
especulativa o teorica. Hi ha hagut una transsubstanciacio
de 'home per la negativa del «Si» a la «Vida transcendental»
que el bressola. En l’actualitat la persona de Jesus no és
rebutjada en si mateixa sino6 transfigurada, «sota un aspecte
modest i benévol», en un home extraordinari, moralment ins-
pirador, pero «mentider» si ell mateix s’ha designat explicita-
ment com el Messies.

Henry trasllada les consequiéncies d’aquesta mutacio al camp
de l'actuacio moral. L’actuar deslligat de Crist destrueix la
possibilitat mateixa de I’acci6. Un actuar que no impliqués
en si un «Si Vivent», «és un procés exterior cec analeg a tots
els que componen la trama de 'univers».” El fonament de I’ac-
tuacio humana és ara mateix un univers «autotransformat»
pel coneixement tecnologic en una realitat inerta, estranya a
la vida, que exclou el principi vital de l’acci6. Els processos
materials objectius de la técnica reemplacen l'actuar vivent,
I"anic que hi ha, «sembrant arreu la desolacio i la ruinan.
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El prototipus d’aixo és la forma actual d’organitzacid eco-
nomica. L’exclusio dels treballadors del circuit del sistema
economic i social representa ’expulsio del «Si vivent» de l’es-
fera humana. Aixo no és un simple episodi desgraciat de l’'ex-
pansio del capitalisme, respon a un principi autodestructiu
consubstancial a I’hiperdesenvolupament tecnologic. La pro-
gressiva disminucio del «treball vivent» per obra de la técnica,
consumeix inexorablement la font de la riquesa economica,
ial capialafi, del mateix capital. La técnica acaba escom-
brant, finalment, ’'home de la superficie de la terra.®

L’abast de la desintegracié no s’atura aqui. Segons Henry,
hem entrat en el temps de la «mentida sistematica, perma-
nent, eficacg, ontologica».? No hi ha cap forma segura de dis-
sociar 'aparenca de la realitat, adhuc quan la realitat ens
afecta de manera fisica immediata. | aixd inaugura el temps
«de la follia (de la folie)», puix que allo que defineix el foll és
la incapacitat de destriar la realitat de la ficcio, la seqiiéncia
dels simulacres i el sistema de la realitat. La ciéncia reduira la
vida a una ombrivola successio d’aparences, construira ma-
quines que faran tot allo que fan els homes i les dones, amb
la finalitat de fer-los creure que ells també son maquines.

Aquesta és l’esséncia del «<mal radical», per Henry, 'omni-
moda simulacio de la vida, que ja no és vida sin6 mort. Els
homes s’hauran avesat a menysprear-se a si mateixos, a re-
baixar-se a la situacioé de «particules i molécules», admirant
tot alldo que és menys que ells mateixos i execrant tot allo que
és més que ells mateixos.!°

«La metamorfosi de la finitud»: Emmanuel Falque

A Tlaltra banda de l'espectre fenomenologic, trobem el filo-
sof Emmanuel Falque. El seu pensament discorre sobre una
premissa que ve a marcar les distancies amb el seu prede-
cessor: 'acceptacio de la immaneéncia insuperable (indépas-
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sable immanence)» contra la pressuposicié6 d’'una obertura
immediata a la transcendéncia.!! El creient ha d’acceptar la
seva temporalitat finita si no vol perdre, aspirant a la divi-
nitat, alldo que constitueix «a seva més comuna humanitat».
Falque no pretén contradir el besso de la tradicio catolica: la
permanencia del sobrenatural al cor del natural, ni recusa
la «prerrogativa cartesiana» de donar prioritat a l'infinit so-
bre el finit, assumida pels seus col'legues francesos, pero la
prioritat de 'accés a Déu ha de ser «a nostra simple existén-
cia d’homes». Hom pot admetre que I’home ha estat creat a
imatge i semblanca de Déu i que la humanitat porta la seva
petja, el segell de l’'artifex impres a la seva obra, tanmateix la
nostra insatisfaccié o predisposicio a la felicitat no impliquen
que I’home no tingui altra forma de ser que aquella d’obrir-se
a Déu, ni Déu que la de donar-se a ’home, convertint aquest
moviment huma en quelcom necessari i la revelacié de Déu
en una manifestacié del que és inaccessible.!?

Seguir parlant de I’'home finit com una tensio vers la infini-
tud no permet copsar totes les implicacions que comporta el
viure finit. La primera paraula del cristianisme és la humil
figura d’'un «simple home», exclusivament la mort i la resur-
reccio del fill de Déu, l'«Gltima paraula» ve a revelar-nos que
alla «<hi ha més que un homen.

Pero afermar-se en la immaneéncia «insuperable» no vol dir
defugir la transcendéncia, significa pensar-la amb fidelitat a
allo que se’ns mostra —en el més pur sentit husserlia—, per tal
d’advertir la transcendéncia com una «obertura horitzontal»
de la subjectivitat i no com la «relacio vertical» d’un subjecte
amb un objecte que és exterior.

Restant fidels a alld que apareix tal com apareix (aixo és la
immaneéncia), ’home no caura en els miratges del discurs
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sobre un més enlla arbitrari, que no dona accés a la seva
propia experiéncia i el separa del comu dels mortals. S’ha de
comencar per una fenomenologia i una teologia ascendent,
fent com la figura evangelica de Nicodem, viure i comprendre
el que significa «naixer de baix» per a eventualment poder
«renaixer de dalt». La fenomenologia, si no vol evitar «un gir
sospitos», «s’ha de prohibir» tota especulacié sobre quiestions
teologiques (la preexisténcia del Verb, el vincle entre kenosi i
encarnacio, la communicatio idiomatum, la unié hipostatica i
altres questions d’aquest génere).!?

Falque proposa contrapesar la via dionisiana de 1eminén-
cia impensable» en la distancia que la separa i la preserva
de lidol per la via bonaventuriana de la <hipercognoscibilitat
divina» que aproxima franciscanament ’home a Déu. La fini-
tud no és un accident de ’esséncia immortal de ’home, sino6
consubstancial a la seva existéncia, la finitud és sempre el
punt de partida, tot i no ser el punt d’arribada. I no per una
deria heideggeriana, és el Verb encarnat, la primera «dada»
del cristianisme, la reivindicacio més seriosa del finit.

Per aix0 hem d’estar disposats, segons Falque, a reconéi-
xer tres questions fonamentals: a) No tenim més experiéncia
de Déu que l'experiéncia de ’home; b) S’ha d’acabar amb la
prerrogativa de l'infinit sobre el finit i atenir-se al pla de la
immanencia; c) L'ordinari caracter carnal de I’home també és
propi del cristianisme.!*

L’eternitat teologica, tot i ser més «a-temporal» que «in-tem-
poral», ha pretés pensar directament el temps a partir de si
mateixa i no a la inversa, com si solament «un fora de temps
(hors-temps)» pogués justificar el temps. Un Déu «fora de
temps» que hagués creat tots els temps al mateix temps que
produeix el mon és una tesi insostenible, almenys des del
punt de vista heuristic de la filosofia,!®> adhuc el mateix sant
Tomas va desentendre l'argument demostratiu del comen-
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cament del mon i va trametre a la fe com a Unic criteri de
verificacio.

S’ha de pensar un model distint. A 'origen convindra posar
no solament la creacio, sin6é «també i sobretot la resurreccio
com a transformacio»: el Creador, el Déu del principi per an-
tonomasia és el Déu de la Resurreccio. La Resurreccio ha de
ser afirmada des del principi com a condicié transcendental
del que significa ser creat.'®

La Resurreccio esta ontologicament al principi de tot, o millor
«del tot», inclis de la mateixa creacié segons la intencié de
Déu. D’aquesta manera ’acusacio heideggeriana de la «deri-
va del temps» (de l'eternitat al temps) no tindra sentit més
que en una «temporalitat lineal (creacio-encarnacio-resurrec-
cio)», estranya tanmateix al vertader sentit de la temporali-
tat cristiana como a unitat de tots els temps en l'instant de
I’eternitat que és Déu mateix (sant Agusti).

Aix0 reorienta el temps vers el futur. La forma renovada de
pensar l’eternitat ja no és a partir de si mateixa com si prece-
dis el temps, sin6 com la transformacio de la temporalitat a
partir de la resurrecci6 tota sola. Es la dimensi6é de ’avenir,
per tant, allo que conforma la nostra dimensié d’homes.

La forma meés apta de plantejar-se el pervenir de '’home és
situant-lo en el marc de la seva insuperable immanéncia, a
I'espera de ser transformat o «metamorfosat» per la resur-
reccio. En l'espessor de la finitud (com a immaneéncia i tem-
poralitat finites) es mesura la forca de la resurreccio (com a
metamorfosi de l'estructura del mon i dels temps). Perd no
ens hem d’enganyar, la metamorfosi no és 'antesala de la
finitud, com els preambula fidei preparen la fe. No hi ha tal
continuitat intrinseca, res a veure amb el métode blondelia
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de la immaneéncia, ni tampoc amb l’«extrincesisme» del Deus
ex machina de Barth o Bultmann. La metamorfosi és un
«re-naixer» que es comprova en els seus efectes, no s’aprehén
a linstant mateix de la transformacio, és un sorgiment d’allo
que ja ha nascut que ve a aixecar acta de ser-hi.

En un cos a cos amb Nietzsche, Falque explora el significat
de la metamorfosi resurreccional des de la lectura paulina de
la corporeitat humana, la més apta —segons ell- per superar
les apories de la concepcio cristiana de la resurreccio del cos.
Tres idees es col-legeixen d’aquesta confrontacio:!” 1a. No es
pot continuar sostenint la idea duna «auto-resurreccio» o
«sobre-resurreccio». La pregona impoténcia del subjecte per
aixecar-se de la mort ha de donar forca a ’activa actuacio de
Déu, que solament a través de la metamorfosi resurreccio-
nal pot ser reconeguda;'® 2a. La voluntat de perdurar no és
patrimoni exclusiu del cristianisme, sin6 que pertany a tota
la filosofia occidental i al judaisme. La critica nietzschiana a
la disposicio fugissera del cristianisme respecte a la realitat
carnal de l'esser huma, ha de ser rebatuda amb una rein-
terpretacio de la caducitat corporal que recuperi la distincio
entre el «cos organic» (Kérper) i el «cos viscut» (Leib). Allo que
ressuscita no és el cos biologic i organic, sino «la manera que
tinc de viure aquest mateix cos». Es el cos més propi, propi-
etat més de Déu que meva, la intimitat de la vida corporal,
allo que constitueix la realitat de la resurreccio; 3a. Enfront
d’'una «reificacio del cos» s’ha de posar la «fenomenalitat de
la carn ressuscitada». La metamorfosi de la resurreccio no és
tant una «transformacio» (suggerida per la metafora evange-
lica del gra que mor) com una «transfiguracio» que fa refulgir
en la llum de Déu la lluentor del cos espiritual (pneuma)
ocult en la carn (sarx).

La Resurreccio, doncs, «<ho canvia tot».!? El pes insuporta-
ble de la finitud no funda negativament l’existéncia de Déu.
Hom no recorre a Déu per la voluntat de perdurar, la resur-
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reccio és principalment un assumpte seu. La resurreccié no
és 'execucio d’un traspas al «més enlla», un pas de ser-aqui
a ser a un altre lloc, és la devolucio del ser més propi, un
retorn al cor de la interioritat, en una transformacié de si
mateix per allo distint d’'un mateix. La metamorfosi és una
transformacio del mirall (speculum) que som nosaltres ma-
teixos, en el sentit apuntat per Bonaventura: «Vol I'anima
que el mon sencer s’inscrigui en ella.»

La metamorfosi de la finitud ateny, tanmateix, ’entera re-
alitat del moén, perqué no hi dos mons sin6 dues maneres
diferents de viure el mateix moén que és transformat. Pero
aixd suposa la discriminacio entre el concepte de «moén» i el
concepte de «naturalesa». La filosofia existencial ha ender-
rocat el concepte de naturalesa com l’«en-si» de la realitat,
igual que la ciéncia contemporania ha negat l'objectivitat de
I'observacio fisica, posant fi a la dualitat objecte-subjecte.
La resurreccio, pensada com a transformacié de la finitud,
segueix idéntic itinerari, permet no raonar en termes d’allo
que ha estat donat préviament, o d’'una naturalesa humana
preestablerta. La transformacio afecta un mon que «encara
ha de ser establert» i el configura. També val per al creient
que l'existéncia precedeix I’esséncia. El creient, com tot home
atrapat en el pes de la seva existéncia, és un animal que no
esta aprioristicament fixat (Nietzsche). No és la naturalesa
humana la que ha de ser transformada per la resurreccio,
és la metamorfosi de la resurreccié la que «ve a constituir la
seva naturalesa i tota la naturalesa». Lluny de ser una fugida
al més enlla, la resurreccié ens fa tornar al cor de la nostra
interioritat, «en una transformacioé de si mateix per un altre
que si mateix (dans una transformation de soi par un autre
que soi)».

La fenomenologia ha mostrat que ’home no és un «ser en el
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mon» en el sentit d’estar dins el moén, sin6 en la forma «d’es-
tructura d’encontre amb el mén». E1 mén no és un continent
dins el qual estem continguts, és un tipus de relacio entre els
éssers, les coses i un mateix. La Resurreccio no és un esde-
veniment «del» mon sin6 allé que funda el ser d’allo munda,
el principi i fonament de la seva realitzacio.

La dinamica de la Resurreccio no indica tan sols la metamor-
fosi de tots els instants del moén en ’'cavui» de Déu, involucra
també el subjecte creient en aquesta acollida de 1’etern. Pero
no és que la decisio per l'etern sigui «la condicid transcen-
dental de possibilitat de la vida cristiana», es tracta, inversa-
ment, de ’explicitacio de quelcom que ha esdevingut prévia-
ment, «no és el creient qui jutja en qualitat de mestre la seva
metamorfosi, és Déu qui li confereix en qualitat de deixeble
la capacitat de discerniment a partir de la seva metamorfosi
[...] Aixi doncs ja no hi ha excusa per 'ajornament, almenys
en allo que es refereix a 'eternitat i passi el que passi amb la
meva resurreccio final. Sera avui quan la rebi o no la tindré
mai [...]»*°

Els limits d’aquest assaig ens obliguen a cloure aqui la dis-
sertacio d’Emmanuel Falque, conscients que una breu re-
censio no fa justicia a l'originalitat i la riquesa de contingut
que contenen els textos d’aquest pensador. A 'areopag de la
nova generacio de filosofs, potser ell és un dels millors re-
presentants d’una renovada praxi filosofica, que, sabedora
dels deures contrets per la ra6é contemporania amb la finitud,
aborda el finit amb la seriositat de 'intel-lectual i la conviccio
del creient que ha deixat de considerar-la un mer prolego-
men del discurs teologic. Per Falque, la infinitud no inhabita
el finit deixant que l'onerés pes del sagrat, que amoina la
seva exiguitat, la predisposi d’antuvi a Déu. La referéncia
salvifica de la finitud és la finitud mateixa, perqué aquesta
és la «primera paraula» de Déu: la figura d’'un simple home.
La revelacio no esta al principi, malgrat hi fos des del prin-
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cipi, sind en «'ultima paraula», I'imprevisible desenllac de la
Resurrecci6 sobre el que tot es repensa de nou: la finitud no
era un preambul, era un requisit essencial, una condicioé que
havia de ser transformada per tal de reconéixer-se a si ma-
teixa en el Déu viu.

Notes

1 Seguim M. Henry, C’est moi la vérité. Pour une philosophie
du christianisme, Editions du Seuil, Paris 1996. L’autor es-
tableix dues tesis fonamentals: la. «L’auto-génération de la
Vie absolue come génération du Premier Vivant —du Fils pre-
mier-né et unique— que nous appellerons, pour des raisons
qui seront expliquées, I’Archi-fils transcendental»; 2a. L’au-
to-génération de la Vie absolue come géneration de ’homme
transcendental, de son moi transcendental de son ego trans-
cendental, soit la géneration de ’homme comme Fils de Dieu»
(Ibid. 69).

2 Ibid., 329.

3 Ibid., 330.

4 Ibid., 339.

5 Ibid., 345.

6 Ibid., 337-338: «Qui est I’Anti-Christ aujourd’hui: en ce
temps dans notre monde? Ce monde lui-méme. Le principe
plutét sur lequel ce monde va desormais étre construit et
organiseé.»

7 Ibid., 340: «Que devient I’agir sous le regne de I’Anti-Christ?
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Dans la mesure ou la negation du Premier Soi entraine ce-
lle de tout Soi concevable, c’est la possibilité méme de l'agir
qu’elle détruit.»

8 «Si le systéme de la technique qui balaye ’homme de la Sur-
face de la terre procéde de la negation du Soi transcendental
de 'homme, c’est a dire en fin de compte de ’Anti-Christ,
et si ’Anti-Chist est le menteur s’il faut s’écrier aujourd’hui
comme au temps de Jean: Qui est le menteur sinon celui qui
nie que Jesus est le Christ» (Ibid., 341).

9 Ibid., 343.

10 Cf. Ibid., 345.

11 Seguim E. Falque, Triduum Philosophique. Metamorphose
de la finitude, Editions du Cerf, Paris 2015, 169-368.

12 Triduum Philosophique, 194.

13 Ibid., 198: «Phénoménologie et théologie d”haut” ne s’ac-
compliront donc qu’en passant premierement par une phé-
noménologie et une théologie d”en bas” [...]».

14 Cf. Ibid., 201-226.

15 Ibid, 203: «L’idée théologique d'une éternité stable qui
compose les temps futurs et les temps passés, ou dun
créateur éternel de tous les temps avant tous les temps, n’est
donc rien de plus qu'un mot vide ou un flatus vocis du point
de vu philosophique, et probablement pour tout homme dans
sa seule humanité.»

16 Triduum Philosophique, 205: «<Al’origine ou au comencement
donc, et c’est la notre hypothése, il conviendra de poser non
pas la Création seulement ni méme l'incarnation avec elle,

mais aussi et surtout la Résurrection come transformation
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[...] La Résurrection doit ainsi €tre posée, dés le départ,
comme condition transcendentale de toute entrée en
christianisme et de ce que “€tre créé” veut dir. Il n’y a pas
de création [Chrétienne] en dehors de cette nouvelle création
qui transforme et éclaire d'un nouveau jour l'ancienne —au
risque, a l'inverse de demeurer dans le plus pur judaisme.»
17 Cf. Ibid., 235-251.

18 Ibid, 238: «L’écart de Nietzsche a saint Paul n’est donc
pas tant dans la métamorphose elle méme, exigée de 1'un
come de 'autre, que dans l’acte par lequel elle s’opére: “vous
devez apprendre a vous mettre debout par vous-mémes, sou-
ligne Nietzsche, ou alors vous tomberez. La métamorphose
du patre est active et non pas passive ou recue d’un Autre
(le Pere); elle est auto-transformation, victoire de ma propres
volonté sur la mort [...]"».

19 Cf. Ibid., 253-276.
20 Ibid., 333.
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EL NATURALISMO NO-REDUCCIONISTA DE LA
MENTE EN THOMAS NAGEL.
UNA LECTURA DE LA MENTE Y EL COSMOS

Ricardo Mejia Fernandez

Preambulo

En este articulo, nos proponemos leer y estudiar el naturalis-
mo no-reduccionista de la mente en el libro Mind and cosmos
(2012)! de Thomas Nagel (1937), filosofo estadounidense de
origen yugoslavo y profesor de la Universidad de Nueva York.
De este modo y pese a la brevedad requerida de un articulo
filosofico, pretendemos que este sea un trabajo en que, al
afrontar la estructura de la obra, la discernamos a partir del
tema del naturalismo. En tanto que recension mas larga,?
consideraremos racionalmente su obra mediante comenta-
rios actualizados y le otorgamos un aparato critico provisto
de la bibliografia mas relevante sobre la cuestion del natura-
lismo y el no-reduccionismo que afectan a lo mental.

En este sentido, daremos un orden conceptual, que pueda ser
critico y actual, al pensamiento de Nagel, constituyendo una
originalidad de nuestro articulo realizar un analisis sobre un
tema hasta ahora inexplorado lo suficientemente en este filo-
sofo y que no se encuentra en la bibliografia disponible.® En

" En el cuerpo del texto, nosotros usaremos, para facilitar las cosas al lector, la traduccion espanola de 2014
realizada por Francisco Rodriguez Valls, mientras que en el pie de pdgina citaremos a los autores directamente
en inglés si esa es la lengua de la obra referenciada.

2 Existen recensiones destacables sobre esta obra de Nagel pero son muy escuetas en extension y en el trabajo
critico realizado, no llegando a trabar un articulo (Cf. Dupré 2012; McGinn 2013; Nida-Riimelin 2014).

3 En este afio, he publicado mi tesis doctoral El giro fenomenoldgico en las neurociencias cognitivas: de Fran-
cisco Varela a Shaun Gallagher (2019), en la cual abordo la posibilidad de una naturalizaciéon no-reduccionista
en el capitulo segundo de esta obra y en el método de la fenomenologia.
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consecuencia, y aunque seguiremos el hilo expositivo del au-
tor en prodigas citas, comentaremos y emplazaremos a Na-
gel en el quicio de la discusion existente a este respecto, ya
que, como apunta Fennell (2013, 45) a proposito de Mind and
Cosmos, este es «una excursion analitica en el significado e
implicacion del mind-body problem». En efecto, Nagel perte-
nece a la tradicion analitica y eso se nota en su estilo, fuen-
tes y su argumentacion. Esto no nos detendra para sacar a
la luz sus vinculos con los clasicos del Continente, puesto
que el profesor de Nueva York trata de una forma propia el
ya tradicional problema mente-cuerpo. Empecemos, sin dila-
cion, nuestro trabajo sobre el naturalismo no-reduccionista
que enmarca el mind-body problem.

1. EL REDUCCIONISMO Y EL ANTI-REDUCCIONISMO ENFRENTADOS

La postura del autor, que estudiamos en este articulo, procu-
ra para si una novedad propia en medio del enfrentamiento
contemporaneo sobre la cuestion del puesto de la mente en
el conjunto de la naturaleza. Esta es también la denominada
cuestion de la naturalizacion en filosofia de la ciencia® y de
la mente. Nagel adoptara una voluntad mas aplicadora a lo
mental que, por ejemplo, una general epistemologia naturali-
zada como la de Quine (1969). No olvidemos tampoco que, en
la reflexion filosofica sobre la mente, fue Fred Dretske (1999)
quien publico su obra Naturalizing the mind, en la cual sos-
tenia una caracterizacion completamente naturalista de la
mente y la conciencia fenoménica humana. Pero, ;como se
entiende este naturalismo? ¢Hay una unica forma de pen-
sarlo? A este respecto, Thomas Nagel esta convencido de que
hay dos movimientos enfrentados en filosofia de la mente, los
cuales pueden describirse de la manera siguiente:

*En cuanto a la filosofia de la ciencia, recomendamos el articulo de John Worrall, publicado en 1999 y titulado
«Two cheers for naturalised philosophy of science», cuya referencia completa se encuentra en la bibliografia
final. Worrall afirmaba que los naturalistas destacan por «the view that human beings are normal inhabitants of
the world», lo que significa que rechaza «theories that attribute any special status to human minds... [and does]
not place minds outside the natural realm» (Worrall 1999, 340).
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El materialismo o naturalismo materialista. En palabras de
nuestro autor, los exponentes de esta posicion «tienen la es-
peranza de que todo pueda ser explicado al nivel mas basico
por las ciencias fisicas, ampliadas para incluir a la biologia»
(Nagel 2014, 41). De lo que se trata aqui es, pues, de una
atomizacion de la naturaleza. Esto no es obice para que el
filosofo profesor critique sin contemplaciones esta postura,
ya que, segun é€l, intenta «reducir la verdad completa de la
realidad a principios que no son suficientemente ricos para
ese proposito» (Nagel 2014, 12), por lo cual, y debido a la
insuficiencia del origen natural reducido, hace falta otra po-
sicion que dé una respuesta a la riqueza cualitativa de lo
mental. No hay duda de que, si bien «negar la realidad de lo
mental contintia siendo inaceptable, eso sugiere que la pre-
misa original, el naturalismo materialista, es falso, y no solo
por razones nimias» (Nagel 2014, 44).

El antirreduccionismo. Este movimiento alberga «dudas so-
bre si la realidad de ambitos de nuestro mundo, tales como
la conciencia, la intencionalidad, el significado, el propoésito,
el pensamiento y el valor puedan encontrar sitio en un uni-
verso que consiste en ese nivel mas basico solo en hechos
fisicos, hechos, aunque sean sofisticados, del tipo mostra-
do por las ciencias fisicas» (Nagel 2014, Ibid.). Para nuestro
autor esta es una «postura de resistencia» (Nagel 2014, 42),
Nagel caracteriza esta postura explicando que «los aspectos
de nuestra constitucion que comportan lo mental no pueden
ser explicados completamente® tampoco por la ciencia fisica»
(Nagel 2014, 42-43).

Acabamos, pues, de resaltar en cursivas ese «completamen-
te», porque no se trata de ningun modo de una negacion de
la justificacion y estatuto epistemologico de la fisica o de los
presupuestos del evolucionismo. De hecho, Nagel cree que la

3 Las cursivas son nuestras.
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misma teoria evolucionista sirve como estimulo para consi-
derar la mente humana y sus producciones como algo que se
desprende de lo fisico mediante largos procesos de seleccion
natural, pero que, aun asi, no puede ser confundida con lo
primero debido a que cada uno goza de planos epistémicos
y cualitativos propios. Si Francisco Ayala (1985) distinguia
didacticamente tres tipos de reduccionismo (ontologico, epis-
temologico y metodologico), Nagel los tomaria a todos ellos
como infructuosos para comprender la mente en su natura-
leza® ya que no estudian la mente in se sino, mas bien, sus
condiciones materiales para llegar a ser mente.

Si en los 80 los filosofos de la mente esgrimian la existencia
de qualia, es decir, de estados mentales de entidad tal que
no podian explicarse a partir de nada ajeno a si (como el
dolor, por ejemplo).” Ya en los 70 el joven Nagel (1970) cri-
ticaba la respuesta materialista de Armstrong acerca de los
estados cualitativos mentales y también todo reduccionismo
con respecto a la experiencia subjetual. El problema de esa
época, sobre todo en su articulo sobre el paralelismo murcié-
lagos-humanos (1974), donde le importaba sobre todo esta
experiencia cualitativa y no daba el protagonismo necesario
al aspecto natural de la misma. La experiencia subjetual po-
dria darse y se estudia con independencia del soporte natu-
ral de la misma.

En contraste con esto, el Nagel actual ha corregido esta pos-

¢ «Francisco Ayala has usefully distinguished three forms of reduction: methodological, ontological, and episte-
mological. Methodological reductionism is a research strategy, seeking explanations by investigation of lower
levels of complexity. Ontological reductionism, as Ayala uses it, is the denial of non-material ontological enti-
ties such as vital forces and souls. Ayala’s epitemological reduction corresponds to the theoretical reduction that
has been the focus in much of supervenience literature to date; that is, translation of higher-level laws or theories
into special cases of lower-level via bridge rules» (Gordon y Dembski 2014).

7Nos referimos a Joseph Levine, quien en los 80, publicé su articulo «Materialism and qualia» y desaté todo un
debate sobre el denominado «vacio explicativo» (explanatory gap) entre la sintaxis mental, despojada de signi-
ficado, y la semantica, es decir, el contenido de los estados mentales intencionales. En palabras de Robert van
Gulick (2016) se trataba de investigar el como de los estados conscientes para responder a las siguientes pregun-
tas: «can we explain or understand how the relevant nonconscious items could cause or realize consciousness?
[...] can we explain how to make something conscious out of things that are not conscious?»
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tura de forma que la cualidad se extienda a todo lo mental y,
con esto, a su incardinacion en la naturaleza y el universo.
De hecho, «una alternativa genuina al programa reduccionis-
ta requerira una explicacion de como la mente y todo lo que
la acompana es inherente al universo» (Nagel 2014, Ibid.). El
reto consistira en ensanchar el concepto de naturaleza, esto
es, «debemos iniciar una busqueda desde una concepcion
mas amplia de lo que hay que comprender para intentar dar
un sentido completo al mundo natural» (Nagel 2014, 44). O
aceptamos la naturaleza de manera integra o no la acepta-
mos en absoluto. Esta es la concepcion mas amplia y mas
completa que estamos inquiriendo. Vamos a resumir, segui-
damente, los puntos en los que Nagel polemiza con el mate-
rialismo entendido como naturalismo reduccionista:

La mente no es algo meramente anecdodtico. Asevera Nagel
que «la mente no es solo una eventualidad, un accidente o
un anadido, sino un aspecto basico de la naturaleza» (Nagel
2014, Ibid.). En este primer punto, Nagel recupera, aunque
adaptandolo a su programa, el «principio de razon suficiente»
que jalono la tradicion ilustrada racionalista de tipo leibni-
ziana. Pensar que la mente no vale en cuanto mente porque
no es igual que lo fisico y, por lo tanto, expulsarla de la expli-
cacion racional, haria de la ciencia una tarea que deja hue-
cos inexplicados en la naturaleza. Contra esto, «todo en el
mundo puede de alguna manera ser entendido y si muchas
cosas, incluso la mas universal, parecen inicialmente arbi-
trarias es porque hay mas adelante cosas que no conocemos
que explicaran por qué, después de todo, no son arbitrarias»
(Nagel 2014, 45).

Importancia insustituible de la ciencia. La ciencia natural es
importantisima y ha demostrado grandes resultados en la
explicacion del cosmos, pero, aun reconociendo este logro,
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el naturalismo reduccionista ha obviado que la naturaleza
es mas compleja de lo que la fisica (o, en concreto, la micro-
fisica) puede abastar. Esto nos lleva a asumir la «implausi-
bilidad» (Nagel 2014, 48) de esta postura radical, lo cual nos
obligara a «intentar buscar alternativas» a quienes «convier-
ten a la mente, al significado y al valor en algo tan fundamen-
tal como la materia y el espacio-tiempo a la hora de explicar
lo que hay» (Nagel 2014, Ibid.). La fisica y la quimica son
maravillosas para dar cuenta de los elementos inanimados y
reacciones materiales de la naturaleza, con lo cual se supone
que «se necesita algo mas para explicar como puede haber
criaturas pensantes y conscientes cuyos cuerpos y cerebros
estan compuestos de esos elementos [fisico-quimicos]» (Nagel
2014, Ibid.). Seamos mas explicitos en nuestra lectura: el au-
tor, como se acaba de observar, mantiene la composicion fi-
sico-quimica de los cuerpos pensantes, pero admite que esto
no es obstaculo para ampliar la explicacion cientifica en el
plano cualitativo de la conciencia.

Critica al teismo cldasico. Si el naturalismo reduccionista es
implausible, al descuidar los macroniveles de la naturaleza,
el teismo en su presentacion clasica no es menos problemati-
co, ya que, al situarse en el plano mas universal del proposito
de una supramente, descuida la intensionalidad de las leyes
elementales y las particulas fisico-quimicas. Para el filésofo
profesor, el teismo «es la manera mas directa de invertir el
orden materialista de explicacion que justifica la mente como
consecuencia de la ley fisica [...], convierte a la ley fisica en
consecuencia de la mente» (Nagel 2014, 49). Si de lo mas
elemental no se sigue linealmente lo mas universal (antirre-
duccionismo), en este ultimo ambito de generalidad tampoco
se hallan las razones que sirvan de explicacion intensiva de
los hechos concretos del cosmos antiteismos. El teismo solo
le es de utilidad a Nagel para cuestionar un materialismo
reduccionista, si bien —desgraciadamente- tanto «el teismo
como el materialismo dicen que en el Ultimo nivel hay una
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forma de comprension» (Nagel 2014, 50). Son reduccionis-
tas cada uno a su modo. Cabria, contra estos dos extremos,
buscar una comprension laica (Cfr. Nagel 2014, 91) que diera
razon de las carencias del materialismo, asi como del teismo
reduccionista. Hay que notar antes de proseguir que, de un
modo diferente pero semejante en sus respectivas metodolo-
gias, el materialismo y el teismo son reduccionistas: uno de
la particularidad y el otro de la generalidad. El camino que
prefiere emprender Nagel, como veremos a continuacion, es
mas modesto.

1.2. La insuficiencia de las posturas encontradas

Aunque el materialismo o el teismo siguieran el planteamien-
to modesto de Nagel al no renunciar a su empresa reductora,
ambos seguirian siendo insuficientes. Es verdad que Nagel
esta dispuesto a admitir que una «explicacion teista tiene la
ventaja, sobre otra naturalista reductiva, que admite la rea-
lidad de mas de lo que resulta evidente», pero, desgraciada-
mente, «intenta explicarlo todo» (Nagel 2014, 53). Este es su
gran problema, el cual es compartido con el materialismo.

Lo mas dificultoso en el teismo, segan Nagel, no es que re-
duzca lo particular en lo universal (o lo derive de este) sino
que «compele a una busqueda de la inteligibilidad fuera del
mundo» (Nagel 2014, Ibid.). El presunto Dios del que presu-
me esta version clasica «no es parte del orden natural sino un
agente libre no regido por leyes naturales» (Nagel 2014, Ibid.).
Esto dejaria sin explicar como los seres naturales particula-
risimos en comparacion con este ser supremo, y en especial
el ser humano, nos hemos adaptado al mundo, somos mun-
do y tenemos cuerpo fisico. El evolucionismo, por su parte,
también presenta sus debilidades para explicar esto. En pa-
labras de Nagel, «el naturalismo evolucionista proporciona
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una explicacion de nuestras capacidades [mentales, sobre
todo] que mina nuestra confianza en ellas y, al hacerlo, se
destruye a si mismo» (Nagel 2014, 54). Con ello, se refiere el
filosofo a que el evolucionismo deja como una productio mas
a la mente, sin distinguirla claramente en lo que tiene de
cualitativo con respecto a otras producciones naturales.

Precisamente este es el motivo de la debilidad del naturalis-
mo evolucionista reductivo, porque quiere devaluar lo que
con evidencia se nos presenta como cualitativo de parte a
parte: la conciencia, no ya en sus variadas formas, sino en
si misma. Sin llegar a ser teista, e incluso rechazando esa
postura extrema, el objetivo de Nagel es «proporcionar una
forma de comprension trascendente que no destruya nuestra
confianza en nuestras facultades naturales [lo cual, enton-
ces| no debe llevarnos a abandonar la busqueda de una com-
prension trascendente» (Nagel 2014, pag. 56). Esta compren-
sion trascendente no equivale de inmediato a la existencia de
Dios sino, al menos primeramente, a un ensanchamiento del
concepto de naturaleza. Esta propuesta también es denomi-
nada por Nagel (2014, 57) una «comprension abarcadora» de
la naturaleza pero, eso lo recalca bien el filosofo, «que no sea
teista ni evolucionista» en sentido reductivo.

Ademas de lo que acabamos de tratar, Nagel (2014, Ibid.)
rechaza una tercera alternativa, la cual no es otra que «aban-
donar el proyecto de la comprension externa y en su lugar
limitarnos a la por si misma formidable tarea de comprender
nuestro punto de vista del mundo desde dentro». Como el
materialismo fisicalista y el teismo, el externismo o ambien-
talismo también banaliza a su manera la cuestion de la expe-
riencia subjetual. Por el contrario y sin rechazar esta tercera
via, la postura que busca Nagel ya fue adelantada, a finales
de la década de los 50, por Peter F. Strawson (2011), lla-
mandola «metafisica descriptiva» (descriptive metaphysics)®

8 Segun este pensador la metafisica descriptiva, inscrita en la linea de Kant, «is content to describe the actual
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enfocada en lo interno de la descripcion. Como este ultimo
autor, Nagel cree que el primer presupuesto del internismo
(que acentua el punto de vista del sujeto) es inevitable, pero
cree que es igualmente irrenunciable el externismo evolucio-
nista. Toda experiencia subjetual es situada. Nagel (2014,
57) piensa que la «ciencia fisica es un aspecto del punto de
vista humano, pero puede coexistir con los otros aspectos sin
subsumirlos.® El internismo se queda en el sujeto sin dar
cabida a las perspectivas de la tercera persona, por lo cual
Nagel (2014, 58) se queja de que no «podemos pararnos ahi
y no buscar también una concepcion externa de nosotros
mismos». El filosofo es claro en admitir que «somos produc-
tos de una larga historia del universo desde el big bangy que
descendemos de las bacterias tras miles de millones de afnos
de seleccion natural» (Nagel 2014, Ibid.).

Por lo que acabamos de constatar, Nagel acepta la teoria de
la evolucién pero no el evolucionismo neodarwinista en senti-
do desdenoso, es decir, aquel que, una vez asumido el origen
y constitucion natural de los actos de la mente, deja fuera
de su teoria dicho orden en toda su cualidad mental como
si fuese un accidente colateral de la naturaleza. Esto, enton-
ces, y en un nuevo orden comprensivo ni solo teista ni solo
materialista o solo externista, «<nos conduce a la esperanza
de una comprension ampliada pero todavia naturalista que
evite el reduccionismo psicofisico» (Nagel 2014, 60). ¢Podria-
mos formular esta misma esperanza con otras palabras? El
mismo nos dispensa una nueva peticion de ampliacion del
naturalismo en pro de este nuevo orden, la cual exhibe claros
visos de finalidad en la naturaleza como es tipico desde la
tradicion teleologica kantiana:!©

structure of our thought about the world» y le interesa, a diferencia de la 1dgica, «the most general features of
our conceptual analysis» (Srawson 2011, 9). Le interesa, pues, la estructura experiencial en primera persona que
tanto ha privilegiado el internismo.

° Las cursivas son nuestras.

10" Escribia Kant (1989, p. 372) en la Critica del Juicio que publico en 1790: «[...] es cierto que encontramos
fines en el mundo, y la teleologia fisica los presenta en tal numero que, si juzgamos a medida de la razon, te-
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Ese orden tendria que incluir la ley fisica, pero si la vida no
es solo un fenomeno fisico, el origen y evolucion de la vida y
la mente no resultara explicable solo por la fisica y la quimi-
ca. Se necesitara una forma de explicacion ampliada, pero
unificada, y sospecho que tendra que incluir elementos teleo-
logicos (Nagel 2014, Ibid.).

La conciencia, ¢un obstaculo nuevamente?

Nagel no tiene reparos en reconocer que la conciencia, como
dimension especifica de la mente, es el impasse mas dificil
del naturalismo reduccionista. No en vano, esto fue denomi-
nado como el hard problem de las ciencias de la mente por
David Chalmers (1995) en su articulo «Facing up to the pro-
blem of consciousness». En ese trabajo, la conciencia, no ya
como cosa natural sino como experiencia, es fuente renovada
de perplejidad y comparece como el problema mas dificil en
el estudio del reino de lo mental. En efecto, esta experiencia
consciente es aquello en lo que nos jugamos todo, ya que,
paraddjicamente, nos habita en toda ocasion mientras que,
a la vez, no acabamos de dar con una explicacion lo sufi-
cientemente minuciosa de la misma desde el punto de vista
fisico-quimico:

La conciencia es el obstaculo mas claro para un naturalismo
comprehensivo que pretenda descansar solo sobre las ba-
ses de la ciencia fisica. La existencia de la conciencia parece
implicar que la descripcion fisica del universo, a pesar de
su riqueza y poder explicativo, es solamente una parte de
la verdad y que el orden natural esta lejos de ser tan simple
como lo seria si la fisica y la quimica lo explicaran todo (Nagel
2014, 61).

Para el filosofo, el problema mente-cuerpo es repetitivo en

nemos fundamento para admitir como principio de investigacion de la naturaleza, que en la naturaleza no hay
nada sin bien.»
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la historia del pensamiento, si bien toco techo en el siglo
XVI y XVII con la revolucion cientifica de Copérnico, Galileo,
Newton y Descartes. Este ultimo fue quien introdujo —si bien
busco la unidad en la sexta de sus Meditationes— una fisura,
de la que actualmente somos herederos, en la naturaleza: la
naturaleza fue escindida en la conceptualizacion cartesiana
en la res cogitans y la res extensa, por no decir que fue Gali-
leo quien extendio lo fisico-matematico a todos los planos de
la realidad. De hecho, «el materialismo es el punto de vista
que sostiene que solamente el mundo fisico es irreductible-
mente real y que la mente, si es que existe tal cosa, debe
encontrar su cabida en €l» (Nagel 2014, 63). Esto esta fuer-
temente cuestionado por Nagel, ya que en su posicion man-
tiene que los seres humanos (y sin duda los seres humanos
conscientes) forman parte del universo; sin haber a tenor de
esto fisuras entre ambos o fisuras en el hombre mismo. Por
ello y para el profesor, «el deseo de una imagen unificada del
universo es irreprimible» (Nagel 2014, 62), donde la mente
y lo material no se enemisten. Tal cosa ya fue emprendida
anteriormente, como nos dice este filésofo por el conductismo
conceptual de Gilbert Ryle (2005, 28), especialmente en The
concept of the mental, al abogar para que los fenomenos men-
tales estuviesen identificados con la conducta, en contra de
lo que él llamaba la «doctrina oficial», o también, «error cate-
gorial» (Ryle 2005, 30) mentalista. Ryle, pues, mantuvo que
esa mente centrada en sus propios conceptos y solipsista es
el «(Dogma del Fantasma de la Maquina» (Ryle 2005, 29), por
el que, como en el joven Nagel, importaba el yo pensante eté-
reo y no las condiciones y caracteristicas materiales del mis-
mo. El problema es que no se llego a corporalizar los estados
de la mente, sino que se explicaron en base a «criterios de
conductas o condiciones de asertabilidad, antes que segun
condiciones de verdad conductual» (Nagel 2014, 64).
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Y es que el filosofo cree que tanto el conductismo como las
teorias socio-asertivas de estilo wittgensteiniano de los esta-
dos mentales son insuficientes «porque omiten algo esencial
que descansa mas alla de los fundamentos externamente ob-
servables para atribuir estados mentales a otros, a saber el
aspecto del fenomeno mental que es evidente desde la pri-
mera persona» (Nagel 2014, Ibid.). Nos esta hablando el pro-
fesor, sin pertenecer directamente a la fenomenologia hus-
serliana, del «punto de vista interior del sujeto consciente»
(Nagel 2014, Ibid.). Y es que el dualismo de Descartes se in-
tento corregir a mediados de los annos 50 con la teoria de la
identidad mente-cerebro de U. T. Place y J. J. C. Smart, argu-
mentando que «los eventos mentales son eventos fisicos del
cerebro» (Nagel 2014, 65). Estos autores no se detuvieron a
apreciar en el tipo de cualidades de dichos eventos mentales,
que guardan una distincién (qQque no oposicion) con respecto a
los microniveles fisicos. Para Nagel (2014, 68), por ello, es ur-
gente una «revolucion conceptual» que se presente con tanta
radicalidad como la teoria de la relatividad para radicalizar el
problema objetivismo-subjetivismo. Veamos resumidamente
los principales puntos sobre la conciencia de Thomas Nagel:

Desconfianza del cientificismo. Para el autor, «las ciencias fi-
sicas no nos capacitaran para comprender los centros sub-
jetivos de conciencia, que son irreductibles y constituyen
una parte importante del mundo» (Nagel 2014, 68). En este
aspecto, el profesor tiene una desconfianza no tanto de la
ciencia en si como de su version reduccionista. Obviamen-
te, las ciencias fisicas no nos capacitan plenamente para
comprender el mundo subjetivo, pero si que son una ayuda
insoslayable en esta comprension porque estudian la con-
tracara mas concreta del holos consciente. El evolucionismo
neodarwinista estudia los recorridos historicos, especificos
e interespecificos, hasta llegar al ser humano, toda vez que
el resultado consciente para-si se trata accidentalmente. Por
este motivo, Nagel pone sobre la mesa la necesidad de una
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teoria posmaterialista que «tendria que ofrecer una explica-
cion unificada de como las caracteristicas fisicas y mentales
de los organismos se desarrollaron juntas y tendria que ha-
cerlo no solo anadiendo una clausula al uso que dijera que lo
mental aparece en lo fisico como un extra» (Nagel 2014, 72).

Un si critico a la evolucién. Segun el autor, la evolucion es
teoricamente y cientificamente valida pero no el neo-evolu-
cionismo como ideologia que convierte en algo accesorio la
conciencia humana. En efecto, «una ampliacion evolucio-
nista de la teoria evolucionista» ha de aspirar «a explicar la
aparicion de la conciencia como tal, es decir, «tendria que
ofrecer alguna explicacion de porqué la aparicion de los orga-
nismos conscientes era probable y no simplemente la de los
organismos conductualmente complejos» (Nagel 2014, 73).
Este «como tal» es el lado mas complicado del problema de
la conciencia, por lo que no basta agregar que la conciencia
animal, y en ella la humana, es «un misterioso efecto colate-
ral de la historia fisica de la evolucion» (Nagel 2014, 76). Si
la teoria de la evolucion reclama para si una cientificidad, no
puede trabajar bajo el pretexto de misterios: tiene que atre-
verse a abordarlos y explicarlos.

Una nueva teoria general de la conciencia. «Para una explica-
cion satisfactoria de la conciencia como tal tendria que ur-
dirse en la trama evolutiva una teoria psicofisica general de
la conciencia» (Nagel 2014, Ibid.). Esta teoria general, que
en la actualidad no pasa de ser una quimera en la ciencia
natural, tendria que incluir una explicacion de la concien-
cia como tal (1) y de como los organismos de menor com-
plejidad fueron modificandose hacia formas mas complejas
de conciencia (2). La primera ambicion es la que se basa en
los aspectos mas profundos del problema de la conciencia en
cuanto interioridad imposible de cosificar, debido a que le
interesa el modus operandi ad intra de la misma. La segunda
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se ocupa de la accidentalidad, es decir, de las constricciones
biologicas y es, hasta ahora, la que ha sido mas sobredimen-
sionada por la ciencia natural. Por desgracia y si quisiésemos
que se cumpliese solamente la primera tarea, caeriamos en
«una teoria no-histéorica de la conciencia», mientras que si
buscasemos unicamente la segunda, se «dejaria la aparicion
de la conciencia como una concomitancia accidental» (Nagel
2014, 77).

Fallos en la logica reduccionista
en favor de una teoria unificada

Nagel detecta claros defectos en la logica causal del reduc-
cionismo neodarwinianista en lo que €l llama «explicacion
conjuntivar, es decir, «<una en la que A explique By B tenga
como consecuencia C» (Nagel 2014, Ibid.); donde A es la his-
toria evolutiva que va de lo mas diminuto e inerte a lo mas
complejo del reino viviente, B es el surgimiento por varia-
cion genética y seleccion natural de los organismos cada vez
mas complejos y C las diferentes conciencias y la conciencia
humana como tal. Sin embargo, el reduccionismo mantiene
una concepcion pobre de los elementos causales, ya que no
«basta con que C debiera ser la consecuencia, incluso la con-
secuencia necesaria, de B, la cual se explica por A» (Nagel
2014, 78). Lo que Nagel considera que ha sido una tara de
evolucionismo neodarwinista es que no ha querido entrar en
las cualidades de la naturaleza debido a su concepcion pla-
na-galileana del cosmos.

De hecho, tal proceso causal «tendria que ser no solo la his-
toria fisica de la aparicion y desarrollo de los organismos fi-
sicos sino también una historia mental de la aparicion y de-
sarrollo de los seres conscientes» (Nagel 2014, Ibid.). Debido
a esto, en A (historia evolutiva), es decir, desde el comienzo
mismo de la teoria, deberiamos asumir un no-reduccionismo
psicofisico, «no solo histéricamente, al final del proceso, sino
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también en el proceso evolutivo mismo» (Nagel 2014, Ibid.).
Y es que el profesor de Nueva York aporta tres elementos que
no han sido lo suficientemente contemplados en una teoria
que incluye lo mental mismo en el origen de la explicacion
natural. Alli nos pide, aunque rechaza el teismo pero acepta
una teleologia psiquica, «<abandonar la creencia estandar en
que la evolucion es dirigida exclusivamente por causas fisi-
cas» (Nagel 2014, Ibid.):

En A, en los estadios mas avanzados de la historia evolutiva,
se «desempena per se una funcion causal esencial en la su-
pervivencia y reproduccion de los organismos» (Nagel 2014,
Ibid.).

Estas caracteristicas conscientes de C, incluso en las even-
tuales patologias de la psique, «se transmiten genéticamente
de algan modo» (Nagel 2014, Ibid.). Es decir, el reino de lo
mental y de lo biologico no se yuxtaponen o superponen en-
tre si.

En B, la variacion genética es, en este sentido, «simultanea-
mente una variacion fisica y mental» (Nagel 2014, Ibid.). De-
bemos acudir a una nueva teoria psicofisica unificada donde
la inteligibilidad se encuentra en el origen, en el proceso y en
el final de la evolucion natural hacia la conciencia humana.

Para el profesor, la explicacion historica, que es privilegiada
por el evolucionismo, ha de depender de la «explicacion cons-
titutiva» (Nagel 2014, 79); la cual es ahistorica en el sentido
de teleologica o incluso de intencional. Hallaremos, entonces,
dos tipos de explicacion constitutiva: la reduccionista (reduce
lo mental a los elementos materiales mas simples) y la emer-
gentista, que afirma sin recortes las cualidades emergentes
complejas de la materia. Nagel es favorable a la segunda.
Es relevante la definicion que nos obsequia de la explicacion
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constitutiva emergente:

Una explicacion emergente, por el contrario, explicara la na-
turaleza mental de los organismos complejos por principios
que unan los estados y procesos mentales en el complejo
funcionamiento fisico de esos organismos, en particular con
sus sistemas nerviosos centrales en el caso de los humanos y
de las criaturas que de alguna manera son como ellos (Nagel
2014, 80).

Una revision de la explicacion
constitutiva de la conciencia

Como hemos visto en la cita anterior, la explicacién constitu-
tiva emergente tiene como objeto los organismos complejos
y sus consecuentes estados mentales, si bien no es obice
para una explicacion parcialmente reductiva y sin absolu-
tizar su punto de vista. Nagel, pues, aceptaria que reducir
no equivale a reduccionismo debido a la ampliacion de la
teoria unificada que inquiere. Esta teoria mas amplia «debe
ser sistematica» (Nagel 2014, 81), lo cual quiere decir que no
puede ser parcialista ni conexionista, ya que dicho talante
sistematico ha de servir para «una teoria psicofisica de un
orden mayor que evitara ver la conexion como un conjunto
gigantesco de correlaciones inexplicables y en su lugar co-
menzar a hacer inteligible» (Nagel, 2014, Ibid.). Esto sucede
en el neurocientificismo donde el fenomeno de la vision val-
dria como solamente dependiente del cortex visual y no tanto
por la experiencia de la vision.

Nagel tampoco coincide exactamente, aunque si en parte,
con un monismo neutral como el que le adjudica Tom Sorell
(2005) en Descartes reinvented, puesto que, si ciertamente
cada estado mental comporta estados y procesos neurofisio-
légicos concomitantes, este monismo no se pronuncia ni a
favor ni en contra de la materialidad o espiritualidad; guar-
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dando un silencio que desde Russell ha dado pie a mate-
rialismos e idealismos indeseados. El monismo neutral no
ha de conducir a obviar por irresoluble el caracter complejo
de cada uno de los actos mentales, tanto de lo que es capaz
como en su capacidad. A veces, la neutralidad de este mo-
nismo no es mas que un silencio consentidor de la ideologia
reduccionista (materialista o idealista), de modo que hay que
ser mas osados en una teoria integral psicofisica del univer-
so. Sorell cree que el problema mente-cerebro y la conciencia
es imposible de tratar por la ciencia no indeterminadamente,
contra el misterianismo de Searle,!! sino en el presente esta-
do de la cuestion.'? No obstante, Nagel no es misterianista,
ya que hay esperanzas todavia: esto es precisamente lo que
ahora propone en Mind and cosmos a favor de una teoria ge-
neral psicofisica.

Por otro lado, nos podemos preguntar, con Nagel, acerca de
qué ocurre con la explicacién constitutiva histoérica, si bien ya
hemos abordado la constitutiva emergente. Asumiendo cau-
telarmente con Nagel (2014, 84), «a conjetura de que el re-
duccionismo psicofisico es falso», tenemos carta de ciudada-
nia para interrogarnos si hay alternativas igual de histéricas
a la version materialista neodarwinista:

Una explicacion histoérica causal. Aqui encontramos el aspec-
to situado de la explicacion constitutiva, sosteniendo que «el
origen de la vida y su evolucion hasta el nivel de los organis-
mos conscientes tiene su explicacion ultima en las propie-
dades de los constitutivos elementales del universo» (Nagel
2014, Ibid.). Esto también vale para el ser humano, cuya

" En El misterio de la conciencia, John Searle (2014, 12) afirmaba: «Comparada con las montadas o las mo-
léculas, la conciencia parece “misteriosa”, “etérea”, “mistica” incluso. La conciencia no parece ser “fisica” en
el sentido en que lo son otros rasgos del cerebro como, pongamos por caso, el dispararse de las neuronas. Ni
parece tampoco reductible a procesos fisicos mediante los tipos habituales de analisis cientificos que tan bien
han funcionado para propiedades fisicas como el calor y la solidez.»

12 Leemos en Descartes reinvented: «Unlike outright mysterianism, Nagel’s account assumes that the mind-

body problem is currently intractable» (Sorell 2005, 104).
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explicacion ultima y fundamental, aunque se reconozcan
emergencias cualitativas, se halla en dichos constitutivos.
Asi pues, esta explicacion se casa tanto con una explicacion
constitutiva emergente como con una reductiva.

Una explicacion teleoldgica. Este tipo de explicacion «sosten-
dra que, ademas de las leyes que gobiernan la conducta de
los elementos en cada circunstancia, hay también principios
de auto-organizacion o de desarrollo de la complejidad» (Na-
gel 2014, Ibid.). Esta explicacion, propuesta por la tradicion
aristotélica o kantiana, sera preferentemente desarrollada
por Nagel.

Una explicacion intencional. En esta explicacion se mantiene
que «aunque el orden natural proporciona las condiciones
constitutivas para la posibilidad de los organismos conscien-
tes [...], la realizacion de esa posibilidad se debio a la inter-
vencion de un ser (presumiblemente Dios) que unio los ele-
mentos constitutivos de la forma adecuada» (Nagel 2014, 85).
Esta explicacion, tipica del teismo, no se puede radicalizar.

En primer lugar, nos llama la atencion, en aras de criticar-
la, la explicacion historica causal, ya que estara restringi-
da a explicaciones puramente fisicas hasta que entroncan
azarosamente con la complejidad consciente. Nagel admite
que precisamos de la teleologia en esta paradoja simplici-
dad-complejidad, la cual no necesita per se (a diferencia de
la posibilidad de dar el salto kantiano hacia un un arqueélo-
go universal) de una explicacion intencional. Para el filosofo
profesor, y en el supuesto de un teismo no intervencionista
(el deismo), «la intencion serviria en ese caso solamente como
el marco externo de un sistema reductivo de causalidad efi-
ciente [...], esto permanece como una opcion» (Nagel 2014,
91). No acaba, en definitiva, de estar satisfecho Nagel con
ese teismo desde fuera (deismo) que dualiza lo natural, de
modo que prefiere «imaginar una teoria laica» (Nagel 2014,
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Ibid.) que no se extralimite de lo natural; pero tampoco que
no desmantele su constitucion a fuerza de ideologia. Des-
graciadamente, el autor lamenta que las teorias laicas de la
mente han desembocado en un reduccionismo ideologico que
banaliza las cualidades conscientes naturales. El filosofo vis-
lumbra, por el contrario, que esta teoria laica (que no laicis-
ta) podria conducirnos a una teleologia no reduccionista de
la mente y de la facultad consciente en el universo.

Esta concepcion teleologica seria diferente de las teorias teis-
tas del proposito tan aupadas por el movimiento del Intelli-
gent Design:'® sin renunciar al enfoque evolutivo, Nagel pien-
sa que ha de haber una «teleologia sin proposito»; segun la
cual «el universo esta racionalmente gobernado de mas de
una forma, no solamente a través de las leyes cuantitativas
de la fisica» (Nagel 2014, 92). Nagel, ademas, no renuncia a
los principios de inteligibilidad consciente. Como Francisco
J. Varela a mediados de los 90,'* Nagel ha enfatizado «a irre-
ductibilidad de la experiencia consciente a lo fisico» (Nagel
2014, 93). Sin embargo y en un primer aspecto, el profesor
no cree en un irreductible punto de vista desde la primera
persona, ni todavia en una corregida conciencia pura hus-
serliana transcendental. Nagel, en contraste con este trans-
cendentalismo originario, tiende a identificar a la conciencia
humana con la intencionalidad, esto es, con «la capacidad de
la mente de representar el mundo» (Nagel 2014, Ibid.).

3 Un exponente de esta doctrina es Michael J. Behe (2006, 265), quien directamente negaba la teoria de la
evolucion aduciendo que «there is little relevant evidence to show how Darwinian processes might account
for the elegant complexity of molecular machinery; that there is a formidable structural obstacle (irreducible
complexity) to thinking that such a mechanism can do the job; and that the appearance of design is even more
overwhelming at the molecular level than at higher levels of biology». Nagel, por su parte, no niega completa-
mente la teoria de la evolucion en nombre de la complejidad natural.

1 Francisco J. Varela, en un estilo muy semejante al de Nagel pero alejandose de él en su filiacion fenomenolo-
gica, defendi6 la irreductibilidad de la experiencia consciente con el fin preciso de otorgar, en las neurociencias
cognitivas, «an explicit and central role to first-person accounts and to the irreducible nature of experience»
(Varela 1996, 333).
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Por la intencionalidad, los seres humanos han sobrevivido
evolutivamente gracias a intenciones conscientes tan utiles
como la percepcion, la accion y las funciones cognitivas
superiores que les permitieron resolver los problemas tanto
concretos como mas elevados de la existencia, supliendo
asi sus taras fisiologicas. Por otro lado, esta conciencia
intencional se resiste a un reduccionismo psicofisico radical,
razon por la que habremos de encontrar una nueva forma
de comprension «que nos capacite para vernos a nosotros
mismos y a otros organismos conscientes como expresiones
especificas simultaneamente del caracter fisico y mental del
universo» (Nagel 2014, 94). Aqui delatamos un riesgo remoto
de panpsiquismo pues la intencion, en este filosofo, esta
presente, no ya en los procesos y en los resultados, sino en
las mismas condiciones iniciales del universo.

Nagel quiere suponer que los fines naturales son exclusiva-
mente naturales y autoorganizados debido a que es mas con-
gruente con su propio ateismo: las explicaciones materialis-
tas o teistas significarian un salirse del mundo para buscar
el origen del orden natural en algo no evidente en €l. Esto
nos recuerda a un Kant para el que el paso de la teleologia a
la teologia es un paso posible pero no directo ni forzoso. De
todos modos, el profesor acepta al menos la posibilidad de
una u otra posibilidad (teista o atea). Pareceria, en su pers-
pectiva a favor de fines en la naturaleza, mas adecuada pero
no menos complicada la posibilidad del teismo, siempre y
cuando no sea dualista (el monismo emergentista es mucho
mas atrayente para Nagel). Para Rodriguez Valls (2015), ca-
bria aun alguna posibilidad del teismo en Nagel desde, por
ejemplo, comprensiones inmanentes de Dios. De todos mo-
dos y en similitud con Polanyi, lo que quiere el autor es una
tercera via entre el teismo y el materialismo.!®

1> Fennell (2013) opina que esto es una conexion, aunque Nagel no lo cita expresamente, con el pensamiento
del quimico y filésofo Michael Polanyi (1958) en Personal knowledge, ya que los dos autores defienden, entre
otras cosas, la emergencia, la teleologia y una tercera via entre el teismo y el materialismo. «Given such strong
prima facie evidence of fundamentalagreement between Nagel and Polanyi, it becomes particularly interesting
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Breves conclusiones

Finalmente y al acabar Mind and cosmos, Nagel nos ha de-
jado claros los puntos siguientes, los cuales bien nos valen
como breves aspectos conclusivos de toda nuestra lectura
recensiva:

Todo el intento de Nagel que aqui hemos tratado se resume
en que «es una revision de la imagen darwinista y no una
negacion completa de ella» (Nagel 2014, 146). Nagel ha man-
tenido en toda ocasion un compromiso por una ampliacion
del concepto de naturaleza, pero no desde la negacion de la
ciencia o de todo método cientifico empirico sobre la misma.
El filosofo de la Universidad de Nueva York es procientifico
pero no es ingenuo: es un naturalista no-reduccionista.

Declarandose evolucionista, Nagel acepta la tendencia neo-
darwinista segun la cual «dos pormenores del desarrollo his-
torico se explican por seleccion natural» (Nagel 2014, Ibid.) y
por adaptabilidad, pero la novedad nageliana radica en que
«estas cosas pueden determinarse no meramente por una
fisica y una quimica libres de valor sino también por algo
mas, a saber una predisposicion cosmica a la formacion de la
vida, la conciencia y el valor que es inseparable de ella» (Na-
gel 2014, 146-147). Dicha predisposicion unitaria emergente
seria ya natural, sin recurrir directamente a un Dios o sin
banalizarla de manera reduccionista. Nagel, en suma, critica
la ortodoxia darwinista pero no la evolucion, buscando una
tercera via entre esta ortodoxia y el teismo.

Nagel nos advierte de que en la actualidad, y desde la pers-
pectiva reduccionista, «no hay disponible ninguna explica-
cion viable, siquiera especulativa, de como un sistema tan
increiblemente complejo funcionalmente y rico» (Nagel 2014,
to wonder just how deeply the similarity extends» (Fennell 2013, 47).
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Ibid.), como, por ejemplo, la mente, ha evolucionado y tiene
un puesto Unico en la naturaleza. Para fundamentar la exis-
tencia de sistemas biologicos complejos no es viable la expli-
cacion del milagro azaroso, como tampoco una explicacion
dualista basada en un presunto diseno inteligente.

Es por ello que la «tendencia a formarse de la vida», en in-
tenciones subjetuales y valores morales, «puede ser un rasgo
basico del orden natural que no es explicado por las leyes
no-teleologicas de la fisica y la quimica» (Nagel 2014, Ibid.).
En esto Nagel, aunque privilegia portentosamente una vision
naturalista, se opone —de una forma muy parecida al Kant
de la Critica del juicio- a una autarquia de la naturaleza; en
el sentido de que la rigidez mecanica a la cual se pretende
reducir lo mas complejo del cosmos no se casa con el jui-
cio reflexionante. Esta, y como novedad en su naturalismo
no-reduccionista, es ya natural. Aun mas: toda autarquia de
la naturaleza, que Nagel ha defendido con reservas, ha de ser
no solo mecanica sino ya intencional.
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IDENTITAT, ALTERITAT I TRANSCENDENCIA EN EL LLIBRE
D’AMIC E AMAT

Aquest escrit correspon a la versio adaptada al catala de la
conferéncia que 'autor va dictar I’any passat el dia 3 de mar¢
amb motiu del Congrés Lul'lia que se celebra els dies 21 3 de
marc¢ de 2018 al Santuari de Cura - Algaida. Sota la rubrica
«Ramon Llull i el Lul'lisme», la conferéncia que vaig exposar
versa sobre el llibre d’Amic e amat amb el titol «Identidad,
alteridad y transcendencia en el libro Amic e amaty.

IDENTITAT, ALTERITAT I TRANSCENDENCIA
EN EL LLIBRE D’AMIC E AMAT

Joan Andreu Alcina

«Jo soc tu, quan jo soc jo»
Paul Celan

I. Qiiestions introductories

Al capitol 88 del Blanquerna, Ramon Llull ens descriu els an-
tecedents que donaren lloc a la composicié del llibre d’amic e
amat i ens presenta com una de les fonts possibles la mane-
ra de predicar dels sufis. Aquest moviment mistic musulma
tenia a Murcia una escola i uns mestres que Llull coneixia.
Els sufis vestien de manera pobra, anaven descalcos, eren
itinerants i, en llenguatge vulgar i intel'ligible, parlaven a la
gent d’alldo nuclear de 'experiéncia mistica de Déu.

Fou dins aquest cercle on sorgi el llibre d’amic e amat, «on
era recomtat con los devots homens fahien cancons de Deu e
d’amor, e con per amor de Deu lexaven lo mon e anaven per
lo mon pobretat sustinent».! En conseqiiéncia, la intenci6 del
llibre és, com en la predicacio dels sufis, experimentar la pre-
séncia de Déu en la persona, és a dir, explicitar la relacio teo-
logal de ’home i Déu. Una relacio personal i personalitzadora
' Romang d’Evast e Blaquerna, NEORL, VIII, 88, pag. 396.
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que és font de coneixement (filosofia) i experiéncia del que és
contemplat en i des de Déu (mistica). Aquest és el contingut
fonamental del llibre d’amic e amat.

Filosofia i mistica, doncs, s’entremesclen en una sintesi po-
etica sublim capac¢ d’interpellar el més profund de l'esperit
huma. Aquesta mescla de filosofia i mistica, aquesta mistica
sapiencial o saber de 'amor (amancia) €s, per Llull, la maxi-
ma perfecciéo que pot aconseguir I’home en la vida terrenal.
Només en la solitud serena de l'ermita es pot experimentar
el grau més alt de vida i de contemplacio de tota cosa crea-
da de qué és capac 'home. L’eremita és, doncs, el savi ver-
tader que viu el que contempla des de la font divina de la
qual brolla. Precisament per aixo0, 'eremita és qui adquireix
la saviesa en el tracte directe amb Déu que solament és ex-
perimentable en 'amor. En definitiva, el mistic sapiencial és
I"anic capa¢ de mostrar als homes aquella saviesa que hom
no troba als llibres pero que és la portadora del sentit de
la vida i fa possible que la persona, homificant-se, assoleixi
allo que és: el descobriment i I'experiéncia de la seva digni-
tat humana present i significada en la persona de Jesucrist.
Aixi, doncs, 'eremita Ramon Llull ens ha posat a les mans
un llibre escrit per a tots aquells que, des del trafec i les di-
ficultats de la vida, es van descobrint a ells mateixos en la
mesura que van experimentant Déu. La realitzacio de I’home,
la seva homificacié, no és possible al marge de l'experiéncia
de Déu i, humanament, només és possible experimentar Déu
descobrint que l’esséncia profunda de 1’ésser és l’activitat de
l'amor. Aprendre a estimar és aprendre a ser persona i hom
solament pot ésser persona en referéncia constant amb la
font de tot, és a dir, en referéncia a Déu. Heus aci la clau te-
ologal de tot aquest procés.

En definitiva, aquesta fusio alhora meravellosa i indiscernible
entre filosofia i mistica que Ramon Llull condensa en el llibre
d’amic e amat, 'anirem esbrossant a partir d'un esquema
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conceptual molt concret, I’experiéncia teologal i la metafisica
de l'alteritat de Lévinas, que ens servira de fil conductor de
les reflexions contingudes en aquestes pagines. Tot el llibre
d’amic e amat €s, en gran part, una expressio profundament
vivencial de la relacio teologal que parteix dun jo i va cap
a I’Altre, en el desig i 'amor on el jo, alhora que es mantée,
construeix la seva identitat i existeix sense egoisme respec-
tant lalteritat amb i des de la qual dialoga. Vegem-ho amb
meés detall.

II. L’experiéncia teologal com a condiciéo de la propia
identitat construida des de ’absolutament Altre

En aquest apartat pretenem dur a terme una aproximacio a
la idea i experiéncia de la transcendéncia entesa com la rela-
cio del subjecte, del jo que és transcendit en 'absolutament
Altre.

El subjecte que es transcendeix, sense perdre’s a si ma-
teix en aquest procés, no es transporta idénticament a un
altre nivell distint d’aquell de qué ha partit. Aixd6 no seria
una transcendéncia vertadera. En aquesta transcendeéncia,
el subjecte compromet la propia identitat i, sense deixar de
ser ell mateix, la va construint identificant-se amb I’Altre. El
jo descobreix la seva vertadera identitat com a ésser-per-a-
I’altre, com a obertura a ’alteritat i a la responsabilitat sense
limits. En consequiéncia, el subjecte és ’experiéncia de l'altre
com a totalment altre, que se m’imposa passivament fins a
despertar la meva compassio i el meu amor com quelcom
unic no deduible de cap categoria, que em fa respondre d’ell.?
Aquesta irrupcio del totalment Altre en el meu jo €s un dels
postulats que Llull manté a través de tot el seu llibre:

«Digueren a l'amic: -¢Per qué no respons a ton amat qui

> E. Lévinas, De otro modo que ser o mas alla de la esencia, Ediciones Sigueme, Salamanca 2003, pag. 27.
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t’apella?»®
Un altre exemple que expressa la mateixa reflexio és el se-
guent:
«Amat —deia 'amic—, a tu vaig, e en tu vaig, car m’ape-
lles.»*

En aquests textos, Déu crida l'amic directament, desta-
cant-se el caracter personal de la relacio teologal que es pre-
tén establir. D’altra banda, aquesta crida del jo és una crida
des de la primacia de 'amor que ’'amat projecta sobre ’'amic
suscitant-ne I'enamorament. L’amat enamora 1’'amic perque
el seu jo pugui transcendir en la font de la qual ha brollat.®
Inicialment hi ha un desfasament radical entre l'amor del
qual 'amic és capac i ’'amor de 'amat. Pero és precisament el
caracter difusiu i delicat de 'amor que fa possible el miracle,
que fa possible que els dos extrems infinitament separats al
principi puguin trobar-se en el pélag d’amor que els embol-
calla:
«Sobre amor esta molt altament I’'amat, e dejus amor esta
molt baixament 'amic. E amor, qui esta en lo mig, davalla
I’'amat a ’amic, e puja 'amic a 'amat. E del davallament
e pujament pren comencament la amor [...]».°

En aquest sentit, el subjecte és la diacronia mateixa en la
identificacio del jo amb 'absolutament Altre que l'interpel-la
i el constitueix. Fruit d’aquesta identificacio, l'infinitament
exterior esdevé veu interior que fa possible que el meu jo
transcendeixi en Déu. El meu jo es va assimilant a la font des
de la qual ha brollat i segueix sustentat. Tot aquest procés
és possible perque, aixi com la unitat, la bondat, la veritat i
la bellesa son convertibles unes a les altres, en ’amor, tant
I’'amat com 'amic també es converteixen entre si:

«Amor, amar, amic e amat se covenen tan fortment, que

*R. Llull, Llibre d’amic e amat, Editorial Moll, Palma de Mallorca 1987, num. 10, pag. 30.
* Ibidem, niim. 296, pag. 90.

° Ibidem, nim. 30, pag. 33: «L’amat enamora |’amic.»

¢ Ibidem, nim. 257, pag. 82.
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una actualitat son en esséncia, e diverses coses son ’amic
e 'amat concordants sens nulla contrarietat e diversitat
de esséncia.»”’

La llunyania inicial entre el finit i l'infinit resta neutralitzada
en la relacio teologal, atés que 'amor de 'absolutament Altre
es desborda i es «mescla» amb la finitud del jo fent-hi emer-
gir 'amor que el fonamenta. Vegem com ho expressa Ramon
Llull:
«Eguals coses son propinquitat e llunyedat, enfre ’amic e
I’'amat. Car aixi con mesclament d’aigua e de vi, se mes-
clen les amors de 'amic e I’'amat.»®

Aquesta estructura, la podem denominar experiéncia teolo-
gal, és capac d’obrir un horitzé de dialeg entre el subjecte
huma i Déu en el marc de I'amor. L’experiéncia de 1’alteritat,
la irrupcié de 'absolutament Altre en 1’horitzoé de la persona
és precisament el que no es pot neutralitzar en un contin-
gut conceptual. El concepte el posaria a la meva disposicio
i sofriria aixi la violéncia de la conversio de I’Altre en el meu
jo. Precisament la idea de l'infinit expressa aquesta impos-
sibilitat de trobar un terme mig (una categoria conceptual)
que pugui esmorteir 1’alteritat de I’Altre.® En aquest context,
entenem per experiéncia teologal la irrupci6 radical de I’Altre
en un mateix com un dels constitutius formals del procés de
maduracio personal i de la construccié del subjecte. La rela-
cio teologal no parteix del subjecte vers I’Altre, decidida des
de la meva llibertat, sindé que sempre ve inicialment cap a mi.
En aquest sentit, treu del seu reducte la filosofia de la sub-
jectivitat, que parteix sempre del «jo puc» o d’un «jo pens», per
situar-la en la passivitat i gratuitat de qui sofreix un esdeve-
niment inesperat.!® L’absolutament Altre es dona ell mateix a

’Ibidem, nim. 210, pag. 72.

8 Ibidem, num. 49, pag. 37.

° E. Lévinas, Totalidad e infinito, Ediciones Sigueme, Salamanca 2002, pag. 25.
10 Tbidem, pag. 37.
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I’'amic fonamentant-lo i constituint-lo des de 'amor:

« Dix I'amic a son amat que el pagas del temps en que

I’havia servit. [...] e afigi I’'amat, en aquell compte, eternal

benauranca; e dona si mateix, en paga, a son amic.»!!
En l'experiéncia teologal resplendeix 'exterioritat o la trans-
cendéncia de l’altre. El concepte d’aquesta transcendeéncia
s’expressa amb el terme infinit. En la idea de l'infinit es pen-
sa el que roman sempre exterior al pensament,!? pero experi-
mentat com allo que em fonamenta:

«¢On és ton amat? -. Repos: -Ve'l-vos en lo muntiplica-

ment de mes amors e en la sustentacio que em fa de mos

turments.»'?

Aixi, doncs, tot aquest plantejament es va desenvolupant en
el llibre d’Amic e amat, on es presenta una identitat dinamica
del subjecte (de ’amic) no com a protesta contra ’absolut, ni
en la seva angunia davant la mort, sin6 com a fundada en
Déu (I'amat). Un Déu que s’experimenta com el desitjat per
I’home pero el desig del qual no és mai abastat, sindé sempre
aprofundit. Solament la total identificacio entre el jo que de-
sitja i 'absolutament Altre desitjat satisfaria aquesta recerca:
«Deia 'amic a son amat: -Tu est tot, e per tot, e en tot;
e ab tot tu vull tot, per co que haja e sia tot mi. Respos
I’'amat: -no em pots haver tot, sens que tu no sies de mi.
E dix 'amic: -Hages-me tot, e jo tu tot. [...] Dix I'amic: -Tu
est tal tot, que pots abundar a ésser tot de cascu que es
doéna a tu tot.»*

D’aquesta manera, en I’home es realitza el que aparentment
és un fet esglaiador: contenir més del que és possible conte-
nir. L’home és, doncs, una realitat transcendental el dina-
misme del qual és superar-se sempre a si mateix. La seva
identitat és radicalment provisional i incompleta. Esser jo és

WR. Llull, Llibre d’amic e amat, Editorial Moll, Palma de Mallorca 1987, num. 63, pag. 40.
12 E. Lévinas, Totalidad e infinito, Ediciones Sigueme, Salamanca 2002, pag. 51.

3 R. Llull, Llibre d’amic e amat, Editorial Moll, Palma de Mallorca 1987, num. 51, pag. 38.
“Ibidem, num. 67, pag. 41.
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«tenir la identitat com a contingut. El jo no és un ésser que
roman sempre el mateix, sino 1’ésser el fet d’existir del qual
consisteix a identificar-se, a recobrar la identitat a través de
tot el que li esdevér.!®> Aquesta autotranscendéncia de la per-
sona és, basicament, una ascensio cognoscitiva possibilitada
per 'amor que irromp en l'espai de 'epifania o manifestacio
de I’Altre que supera i desborda constantment les estructu-
res finites de la persona. Des d’aquest plantejament, Ramon
Llull mostra la possibilitat real que ’home pugui transfor-
mar-se a si mateix de manera que la seva constitucio finita
deixi d’operar com a fre a la seva autorealitzacio. Ara bé, la
viabilitat de tot aquest procés solament és possible per la im-
mersio de la persona en alldo que és anterior a la seva propia
constitucio: ’Altre que irromp com a fonament transcendent
del seu ésser, és a dir, per la immersio de ’'home en Déu.!°
Dur a terme la idea de I'Infinit és la condicié que fa possible
que la persona humana superi les barreres de la immanén-
cia. En definitiva, en ’elaboraci6 de la identitat del subjecte
es duu a terme la idea de 'Infinit rebent I’Altre com a irrupcio
i esdeveniment inesperat i alhora inevitable.

Aquest és el sentit profund de la religiéo expressada en l'ex-
periéncia teologal. La religio és el lligam (un nus) que s’esta-
bleix entre la identitat del jo i I’alteritat de I’Altre, sense cons-
tituir una totalitat reductora, siné una relacié dinamica que
humanitza la persona des del dit lligam experimentat com a
amor i lliurament radical a l’altre:
«Nuaven-se les amors de 'amic e 'amat ab menbranca,
enteniment e volentat, per co que l'amic e ’'amat no es
partissen; e la corda en que les dues amors se nuaven era
de pensaments, llanguiments, sospirs e plors.»'”

1* E. Lévinas, Totalidad e infinito, Ediciones Sigueme, Salamanca 2002, pag. 60.

10 J. Andreu: Dialeg interreligios i obertura de [’home vers Déu: Dues derivades del caracter transcendental del
pensament de Ramon [lull, Publicacions del CETEM, Mallorca 2012, pag. 13.

17 R. Llull, Llibre d’amic e amat, Editorial Moll, Palma de Mallorca 1987, nim. 130, pag. 54-55.
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Per tant, la propia identitat és sempre una funcié d’identi-
ficacio diacronica amb l’alteritat de l’altre que irromp en la
meva vida i modifica els meus limits i continguts transcen-
dint-los a un nivell de més profunditat.

D’aqui que la relacio teologal, nucli de la metafisica, no és
simple coneixement de ’'absolutament Altre. El saber, el co-
neixement teoric «significa primerament una relacio tal amb
I’ésser, que l’ésser cognoscent deixa manifestar-se l'ésser
conegut respectant-ne l’alteritat i sense marcar-lo de cap
manera amb aquesta relacio de coneixement».!® Fins aci te-
nim la dimensio sapiencial de la relacio teologal, pero encara
no hem entrat en profunditat en la dimensié mistica de la
dita relacio. En aquest nivell de reflexio, es parteix de ’'abso-
lutitzacio de la llibertat del jo. El culte per la llibertat, la 1li-
bertat com a fonament infundat de la subjectivitat condueix
a plantejar l'arbitrari com a absolut. La nocio de llibertat és
la consagracio explicita del jo i la justificacié de l'extermi-
ni de tota alteritat. Es consuma, doncs, la radicalitzacio del
plantejament de la llibertat com a fonament de I'anihilacio i
de l'assassinat d’allo altre i de I’altre. No és doncs una relacio
amb l’Altre com a tal, sin6 la reduccio de ’Altre al jo. Tal és la
definicio de la llibertat: <Mantenir-se contra I’Altre malgrat la
relacio amb allo Altre, assegurar 'autarquia d’un Jo. [...] La
possessio, en efecte, afirma allo Altre, pero en el si d'una ne-
gacio de la seva independéncia.»'® Aquest plantejament de la
llibertat és unilateral en la seva esséncia i suposa la renuncia
al Desig metafisic, a la meravella de ’exterioritat de l’altre, de
la qual viu aquest Desig. En definitiva, 'ateisme és 1’oblit de
Déu una volta que el jo i la llibertat propia sén considerats
com les Gniques instancies absolutes:

«Demanaren a ’amic de qué neixia amor, ni de que vivia,

ni per queé moria. Respos 'amic que amor neixia del re-

membrement, e vivia de intel-ligéncia, e moria per oblida-

18 E. Lévinas, Totalidad e infinito, Ediciones Sigueme, Salamanca 2002, pag. 66.
1 Ibidem, pag. 70.
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ment.»%°

En canvi, la relacié6 amb un ésser infinitament distant, que
irromp i ens mostra la cara, arrabassa el jo de la seva ipsitat
i l'obliga a transcendir la seva tranquil-la identitat.

A partir d’aci, emergeix la dimensio mistica del saber. Una
dimensioé que no redueix 1’Altre al si mateix; al contrari, su-
posa el questionament del meu jo per la preséncia de ’abso-
lutament Altre. Des d’aquesta perspectiva, la metafisica, la
transcendéncia o la relacio teologal resten explicitades «com
el questionament [del meu jo] per ’Altre».?! Dit d’'una altra
manera, €s ’entrada en el més enlla per éxtasi. El jo modifi-
ca la seva identitat sortint de si mateix i identificant-se amb
I’Altre. Aquesta relacio del jo amb I’Altre estableix una rela-
ci6 que no talla els lligams amb els dos pols, pero aquests
lligams no redueixen la relacié en un tot en qué un dels pols
resti subsumit per l’altre. La preséncia de l'infinit en el finit
es produeix com a desig de Déu. Perd no com un «desig que
s’apaivaga amb la possessio del Desitjable, sin6é com el desig
de l'Infinit que el desitjable suscita, en lloc de satisfer».?> En
aixo consisteix, precisament, la revelacié6. Es, doncs, rebre de
I’Altre més enlla de la capacitat del jo. Aixo és, en esseéncia,
la mistica sapiencial.

A partir d’aquest esquema, resta clar que una transcendeén-
cia absoluta ha de presentar-se com no integrable en una
totalitat ulterior. Per tant, «la correlacié no és una categoria
que satisfaci la transcendéncia».?® Es tracta, més tost, d'un
ésser separat de l’altre que no s’hi abisma, siné que li parla,
«el llenguatge que no toca l’altre, ni tan sols tangencialment,
apunta l’altre en interpretar-lo, o en manar-li o en obeir-li en

2 R. Llull, Llibre d’amic e amat, Editorial Moll, Palma de Mallorca 1987, nim. 137, pag. 56.
2 E. Lévinas, Totalidad e infinito, Ediciones Sigueme, Salamanca 2002, pag. 67.

2 Ibidem, pag. 74.

» E. Lévinas, Totalidad e infinito, Ediciones Sigueme, Salamanca 2002, pag. 77.
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tota la rectitud d’aquestes relacions. Separaci6 i interioritat,
veritat i llenguatge, constitueixen les categories de la idea de
I'infinit»** o de la relacio teologal. La relacio del llenguatge
suposa «la transcendéncia, la separacio radical, I'estranyesa
dels interlocutors, la revelacié de l'altre al jo»*® que, final-
ment, ha de restar superada en quelcom que desborda el
mateix llenguatge: ’'amor. Les incomprensions del llenguatge
sols poden ésser transcendides en 'amor on l’altre vertade-
rament es revela:
«Cantava l'aucell en lo verger de I’amat, e venc ’'amic, qui
dix a l'aucell: -Si no ens entenem per llenguatge, ente-
nam-nos per amor; cor en lo teu cant se representa a mos
ulls mon amat.»?®

L’experiéencia de l'absolutament Altre no és desvelar
(lenguatge), sin6 revelaci6 (amor). Es la irrupcié d’aquell que
es presenta al jo que pot modificar la seva identitat en tant
que va identificant-se amb ell. Ara bé, el jo i 'absolutament
Altre es mantenen en relacio i, simultaniament, s’absolen
d’aquesta relacio, en romandre absolutament separats.
Els dos pols de la relacio no s’integren en una totalitat
distinta de la seva separacio. Cadascun conserva el seu si
mateix en la seva relacio d’alteritat que els relliga. Aquesta
és, precisament, l'exigéncia de l'Infinit i el que fa possible
mantenir la propia identitat en aquesta relaciéo marcada per
l’'alteritat. En llenguatge teologic, aquesta idea pot expressar-
se a través de la categoria de creacio: «La creacio deixa a la
criatura un vestigi de dependéncia, perdo d'una dependéncia
sense paral-lel: I’ésser dependent treu d’aquesta dependéncia
excepcional, d’aquestarelacio, la sevaindependéncia mateixa,
la seva exterioritat al sistema. L’essencial de l’existéncia
creada no consisteix en el caracter limitat del seu ésser
finitud. L’essencial de 'existéncia creada consisteix en la seva

* Ibidem, pag. 85.
% Ibidem, pag. 96.
2 R. Llull, Llibre d amic e amat, Editorial Moll, Palma de Mallorca 1987, ntim. 26, pag. 33.
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separacié enfront de l'infinit.»?” En consequiéncia, la relacio
del jo i I’Altre comenca en la desigualtat d'un en comparanca
amb laltre. Cadascun dels pols en relaci6 és transcendent i
irreductible en relacié amb 1’altre, de tal forma que la relacio
entre el finit i I'Infinit «<no consisteix, per al finit, a absorbir-
se en allo que li fa front, sin6 a seguir essent el seu propi
ésser, a mantenir-se aci, a actuar en aquest mon», a estimar
el proisme:

«Per la especial amor que 'amic havia a I’'amat, amava lo

bé comu sobre lo bé especial, per co que comunament fos

son amat conegut, lloat, desirat.»?®

Efectivament, la relacio teologal es funda en l'amor: «L’amor
apunta I’Altre, ’'assenyala en la seva feblesa. La feblesa no in-
dica aci el grau inferior d’'un atribut qualsevol, la deficiéncia
relativa d'una determinacioé comuna a mi i a ’Altre. Anterior
a la manifestacio dels atributs, qualifica ’alteritat mateixa.
Estimar és témer per un altre, socorrer-ne la debilitat.»? El
petit i pobre és la font de la relacio teologal. Per aixo mateix,
té en la fragilitat de la persona de Crist la maxima expressio i
la condicio de possibilitat. Posar el transcendent com el petit
i pobre és no permetre que la relacié amb Déu es faci al mar-
ge dels homes i del mon: «La dimensio del divi s’obre a partir
del rostre huma.»®° Ara bé, el rostre huma ha estat sintetitzat
en la persona de Crist. La cristologia és, doncs, la consuma-
ci6 de 'antropologia i la possibilitat de la teologia.
«Demanaren a l'amic quin senyal faia son amat en son
gamfano. Respos que de home mort. Dixeren-li per qué
faia aital senal. Respos: -Per co car fo home mort, cruci-
ficat, e per co que aquells qui es gaben que son sos ama-
dors, seguesquen son esclau.»?!

¥ E. Lévinas, Totalidad e infinito, Ediciones Sigueme, Salamanca 2002, pag. 127.

2 R. Llull, Llibre d’amic e amat, Editorial Moll, Palma de Mallorca 1987, nim. 161, pag. 61.

¥ E. Lévinas, Totalidad e infinito, Ediciones Sigueme, Salamanca 2002, pag. 266.

* Ibidem, pag. 101.

SR, Llull, Llibre d’amic e amat, Editorial Moll, Palma de Mallorca 1987, nim. 100, pag. 48-49.
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No podem, doncs, tenir un coneixement de Déu separat de
les relacions amb els homes i 'exigéncia de justicia que els és
deguda. En definitiva, la mistica sapiencial que ens presenta
Ramon Llull es mostra, també, com una forma de mandat
ineludible que, en Crist, es revela com immediatament ver-
tader i inquestionable per al subjecte. Perdo un subjecte que,
identificant-se diacronicament amb ’absolutament Altre, es
fa a si mateix actuant en 'amor.

III. Algunes conclusions

Identitat, alteritat i transcendeéncia s’articulen en Ramon
Llull com tres dimensions que fan possible el procés d’hu-
manitzaciéo —homificacié en llenguatge lul-lia— de la persona.
Des d’aquesta triple dimensi6, per Llull la persona humana
té una radical estructura teologal o de referéncia a Déu que
fa que el seu jo es construeixi diacronicament a través de
la seva identificacio progressiva amb l'absolutament Altre.
En consequiéncia, la identitat humana esdevé d’una radi-
cal identificaci6 amb l'amor constitutiu d’alteritat de Déu.
Precisament perqueé la construccio del meu jo es funda en
aquesta relacio amb una alteritat absoluta, la diferéncia amb
I’'altre és una de les condicions que fan possible fer-se perso-
na. L’home és, doncs, constitutivament intercultural. La dife-
réncia amb I’Altre i amb els altres, més que ésser un element
de distanciament o de separacio, és aquella instancia que
exigeix l’experiéncia de la irrupcio inesperada de lalteritat
en la meva persona. Mitjancant la vivencia de ’amor, la dife-
réncia i original singularitat que ens separa dels altres resta
suspesa. A partir del lliurament personal, s’obre un horitzo
comu que permet aspirar a la construccié d’'un espai ocupat
per la dignitat humana que tots compartim. Estam, doncs,
davant una antropologia inclusiva que serveix de fonament
del dialeg personal, cultural i religios de les diverses tradici-
ons.

Consell, 27 de novembre de 2018, en la festivitat de Ramon Llull
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Pistes i claus pastorals per a fer i sentir-se Església
en la nostra época

Eugeni Rodriguez Adrover

1. Introduccié

El cristia és aquell que comparteix amb els altres éssers hu-
mans l’alegria i 'entusiasme renovat de ’encontre amb Crist.
El papa Benet, a la carta apostolica Porta Fideii a la carta
enciclica Deus Caritas est, ens exhortava dient:

«Des del comencament del meu ministeri com a suc-
cessor de Pere, he recordat l'exigéncia de redescobrir
el cami de la fe per il'luminar de manera cada vegada
mes clara l’alegria i ’entusiasme renovat de ’encontre
amb Crist» (Benet XVI, Porta Fidei, 2).

Benet afirma en el missatge de quaresma de 2013: «A
la meva primera enciclica vaig exposar ja alguns ele-
ments per comprendre el vincle estret que existeix en-
tre aquestes dues virtuts teologals, la fe i la caritat.
Partint de l’afirmacio fonamental de 1’apostol Joan:
“Hem conegut I'amor que Déu ens té i hi hem cregut”
(1Jo 4,16), recordava que “no es comenc¢a a Ser Cris-
tia per una decisio ética o per una gran idea, sin6 per
I’encontre amb un esdeveniment, amb una Persona,
que dona un nou horitz6 a la vida i, amb aix0, una
orientacio decisiva [...]. I ja que és Déu qui ens ha es-
timat primer (cf. 1Jo 4,10), ara 'amor ja no és nomeés
un ‘manament’, siné la resposta al do de ’'amor, amb
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el qual Déu ve al nostre encontre (Deus caritas est, 1)».

En aquesta tessitura el principal repte de I’Església actual és
transmetre ’alegria de creure i 'entusiasme de comunicar la
fe.

Ara bé, vivim un canvi d’€poca i per conseglient un canvi
de sistema. La societat es transforma i canvia, igual que la
cultura es readapta i amb aquesta les formes de fer. Es 16-
gic que allo que funcionava al segle passat ara no funcioni.
També és logic que el tipus de religiositat que funcionava fa
uns anys avui hagi esdevingut obsolet. Igual que el tipus de
pastoral vocacional que funcionava abans, avui entra en crisi
i no funciona.

I hom es fa la pregunta: qué ha fallat en un sistema que fun-
ciona «tota una vida»? I doncs molt senzill, ha canviat ’época,
la cultura, els temps, i I’Església no ha canviat el seu model
religios. Avui ja no serveix, no dona els bons resultats que
dona en el seu temps. Estam en una altra eépoca. No culpa-
bilitzem ningu, no cal cercar culpables, cal mentalitzar-se i
canviar de sistema.

2. Canvi d’época i época de canvis

Fa uns anys viviem un model de societat no diferenciada,
amb una religié Ginica, un pensament Unic, una forma de fer
Unica, de viure, un partit politic tinic, un canal de televisio
unic, etc. El model religios vigent funcionava perqué havia
estat creat i ideat analitzant una «societat no diferenciada»,
la d’aquell moment.

La societat d’avui viu un altre model: societat diferencia-
da, on existeix multiplicitat d’alternatives, religions, opcions
politiques, espais on trobar una espiritualitat diferent, etc.
Vivim en un moén plural i, per tant, el model religios s’ha
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d’adaptar i transformar-se.

El papa Francesc, a I’Evangelii Gaudium, afirma: «La pastoral
en clau de missio pretén abandonar el comode criteri pas-
toral del “sempre s’ha fet aixi”. Invit tothom a ser audacos i
creatius en aquesta tasca de repensar els objectius, les es-
tructures, l'estil i els métodes evangelitzadors de les propies
comunitats.»!

Francesc afirma que la nostra pastoral ha de ser la de la
«missior. Pero el primer moviment per a projectar una pas-
toral missionera és la conversio, el canvi de mentalitat. Cal
trencar amb els estereotips negatius que s’han anat acara-
mullant a través de la historia de la humanitat.

La pastoral actual de ’Església es basa en dos models molt
destacats i contraris entre si: la pastoral de manteniment
i la pastoral missionera. La primera intenta mantenir unes
estructures parroquials i grupals que funcionaren en el seu
moment i que avui han esdevingut obsoletes. S’intenta man-
tenir una estructura sacramental que Unicament serveix per
a «donar gracia barata»? i no per a fer deixebles de Jesucrist.
En canvi la pastoral missionera exigeix d’altres components:
la transformacio de la realitat, actituds de dialeg, propostes
de consens, aprendre a compartir, etc.

En el si d’'una Església missionera, «’anunci és una accio6 es-
sencialment eclesial. El vertader subjecte de 'anunci és I’Es-
glésia, com a continuadora de la missi6 de Jesucrist Mestre,
i animada per I’Esperit, ha estat enviada per ser mestra de la
fe» (Directori General per a la Catequesi, 78).

Heus aqui, doncs, dos models de fer pastoral: la pastoral
missionera o la pastoral de manteniment. Dues opcions
legitimes a I’hora d’evangelitzar. Ara bé, I'Església en sorti-

"PAPA FRANCESC, Evangelii Gaudium, nim. 33.
2 BONHOEFFER, DIETRICH, El precio de la gracia, el seguimiento, Ed. Sigueme, Salamanca 2004.
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da»® del papa Francesc requereix una pastoral missionera.

En el nostre intent de treballar una pastoral missionera ver-
sus una pastoral de manteniment apareixen dues dimen-
sions eclesials que cal tenir en compte per a sentir-se Esglé-
sia. Necessitam una Església amb una dimensi6é profética i
samaritana alhora.

3. Dimensio profética i samaritana de I’Església

Una pastoral missionera demana a crits una «Església mis-
sionera» amb una dimensioé profética. Recuperar el model
de les comunitats neotestamentaries i la seva «fidelitat a la
vida i a I'Esperit de Jesus».* Avui dia existeixen poques co-
munitats de vertaders creients, capacos d’entendre que I’Es-
glésia és una fraternitat.

«El problema de la infecunditat de ’evangelitzacio avui,
de la catequesi en els temps moderns, és un problema
eclesiologic, que es refereix a la capacitat o a la inca-
pacitat de ’Església de configurar-se com a comunitat
real, com a vertadera fraternitat, com un cos i no com
una maquina o una empresa.»’

La missio de la comunitat eclesial és el servei del Regne de
Déu i la praxi messianica de Jesus. Per aixo s’han de discer-
nir els «signes de 1’¢poca»,® i les situacions que actualitzen
I’accio de Déu en el nostre temps.

«La comunitat, després d’haver compres el sentit del
Regne de Déu en el seu propi ambit (dimensio profe-
tica), és cridada a invocar el do de ’Esperit (dimensio

*PAPA FRANCESC, Evangelii Gaudium, nam. 20.

* GARCIA MAESTRO, JUAN PABLO, La Iglesia en el umbral del siglo XXI, Ed. Khaf, Madrid 2013, 51.

5 SINODO DE LOS OBISPOS, XIII ASAMBLEA GENERAL ORDINARIA, La nueva evangelizacion para
la transmision de la fe cristiana. Lineamenta, Libreria Editrice Vaticana, Roma 2011, num. 2.

¢ CONCILI VATICA 11, Gaudium et spes, nim. 4.
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sacerdotal i liturgica) i a planificar accions concretes
(dimensio real).»”

El repte de I’Església d’avui consisteix a ser Església profe-
tica. L’Església massa vegades és més escoltada que entesa,
algunes persones opinen que I’Església no hauria d’expres-
sar-se en relaci6 amb certs temes, d’altres vegades li retre-
uen el seu silenci. «Es cert que en la mentalitat actual, la
paraula de I’Església Catodlica és més esperada o sol'licitada
quant a problemes economics, socials i quant a questions
internacionals de pau, de justicia o de defensa dels drets de
I’'home. Ho és menys en questions de moral personal, com
la sexualitat, la vida de parella, la interrupcio voluntaria de
I’embaras i altres més.»®

L’Església no pot ser profética si no arrabassa l'odi i la ver-
gonya de la societat. Quan arribi el moment que no critiqui
ningu I’Església i tot esdevingui una bassa d’oli, en aqueix
moment ’Església haura perdut la ra6 de ser i haura perdut
la comunioé amb el Déu de Jesucrist. L’Església ha de criti-
car i ser criticada. L’Església ha de desaprovar les injusticies
dels homes. L’Església ha de morir de profetisme. El cardenal
de Colonia J. Doepfner, en la preparacio dels documents del
Concili Vatica II, afirmava: «Cal insistir en el sentit profétic
del magisteri de ’Església.»’

Avui més que mai la societat necessita també una Església
samaritana que curi les ferides de tants d’homes del mon.
Una Església que visqui per als altres.!°

7 BARGHIGLIONI, EGIDIO Y MARIELLA, LUCIANO MEDDI, Adultos en la comunidad cristiana, Sal Terrae,
Santander 2011, 89

$ LACRAMPE, ANDRE Conferencia inaugural. La laicidad francesa y las religiones: un desafio, al «XIV Curso
de Doctrina Social de la Iglesia de la CEE» (12/09/2005).

 CASTILLO, JOSE MARIA, La Iglesia que quiso el concilio. Ed PPC, Madrid 2002, 21.

1 GARCIA MAESTRO, JUAN PABLO Eclesiologia de la praxis pastoral, PPC, Madrid 2012, 205.
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Una Església samaritana, de cor gran i compassiu, capac¢
d’oblidar-se dels interessos propis per estar prop dels qui so-
freixen, pero la pregunta és: que feim els cristians per cons-
truir aquesta Església samaritana?!' L'esperanca dels homes
necessita alimentar-se de compassio i misericordia, perque
son éssers vulnerables i febles, propensos a les ferides. No-
meés una Església samaritana podra curar totes aquestes na-
fres.

En una entrevista a Rodolfo Cardenal, llegim: «A aquest Papa
no li interessa convertir ningu: i aixo és bo. Perque l’éxit de
I’Església Catolica no es mesura pel nombre de catolics que
converteixi. [...] Vol treure I’Església al carrer, pero no per fer
proselitisme, sind per posar-la al costat dels qui sofreixen i
combatre les causes del seu sofriment».!? A aix0 es refereix
una Església samaritana, una Església capag¢ d’acostar-se al
rebutjat de la societat i curar-li les ferides.

La Iglesia ha de recuperar la saviesa profética, samaritana,
coherent i audac¢ de Jesus de Natzaret. «L’Església ha de ser
oxigen, esperanca i bona noticia per a la gent del carrer. Con-
demnant, hom no salva avui.»'® L’Església ha d’aturar-se a la
vora del cami per donar el seu temps, els seus diners i el seu
consol als desconeguts que pateixen en el cami d’avui. L’Es-
glésia no pot penjar a ningu la manca de creenca de la gent,
no pot escopir als ferits el problema de la secularitzacio, no
pot alliberar els seus problemes afectius: pederasties, infide-
litats, mals usos del sexe. No pot carregar sobre el marginat
el seu ressentiment o la seva ira.

Tal volta, una de les claus per sentir-se Església avui pas-
sa per canviar el credo cristia i afegir un adjectiu més a les

UALEIXANDRE, DOLORES, JUAN MARTIN VELASCO, JOSE ANTONIO PAGOLA, Fijos los ojos en Jestis,
PPC, Madrid 2012.

12 AMIGUET, LLUIS, «A este Papa no le interesa convertir a nadie», a La Vanguardia, «La contra»
(11/11/2013).

BAGUILERA, MANUELA, «La Iglesia que queremos» a Critica nim. 965 (Enero - Febrero 2010), 3.
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quatre notes tradicionals: una, santa, catodlica, apostolica i
samaritana.

4. Claus pastorals per fer i sentir-se Església

Assenyalades algunes claus eclesiologiques per a sentir «el
desig de ser Església», ara volem avancar unes propostes per
treballar en les nostres comunitats cristianes. Claus que ens
ajudaran a orejar la nostra ment i apostar per un model re-
ligios diferent.

4.1. Una pastoral d’obertura, acollida i dialeg

Una Església missionera ens duu al compromis sempre ur-
gent de viure la unitat «perqueé el moéon cregui» (Jo 17), aixi ho
demana Jesus al Pare en l'oracio sacerdotal. Abans de pro-
gramar qualsevol iniciativa concreta és necessari promou-
re una espiritualitat de comunio, d'unio, d’acollida, propo-
sant-la com a principi educatiu en tot lloc.

El Concili Vatica II obri les finestres de I’Església perqueé hi
entras l'aire nou i renovat de la societat. I, com digué Joan
XXIII, «llevar la pols imperial que s’hi havia instal-lat de Na-
poled encar. La proposta de la pastoral missionera proposa
netejar la pols que s’ha installat en els mobles d’'una Esglé-
sia vella, caduca i capficada en si mateixa i que no sap donar
resposta als problemes de la societat actual.

El Concili Vatica II ens convida a dialogar amb el moén, amb
la cultura, amb els goigs i els patiments de les gents de cada
moment i de cada lloc.'* Ara cal tornar a dialogar amb la
societat de la tecnologia, del benestar, del consumisme, de
I'individualisme i del materialisme.

14 CASTILLO, JOSE MARIA, La Iglesia que quiso el concilio. Ed PPC, Madrid 2002, 140.
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«Als laics corresponen propiament, encara que no ex-
clusivament, les tasques i el dinamisme seculars» (GS
43).

La revolucio de la pastoral missionera ha de fer veure a ’'Es-
glésia que la seva obsessio amb el poder i el prestigi s’ha
acabat.'®

«Mestre, on viviu? —Veniu i ho veurew (Jo 1, 38-39).
Ningu no pot creure si abans no ha tingut una experi-
eéncia. El bisbe Ciril d’Alexandria, 'any 350, ja deia:
“Hom creu més en allo que veu que en allo que escol-
ta.”»1o

Una pastoral missionera demana un concepte d’Església
acollidora i digna. Tots aquells que s’hi acostin, haurien de
trobar una Església acollidora i digna de ser habitada,!” les
nostres paraules s’han de comunicar <amb mansuetud i res-
pecte» (1 Pe 3, 16). L'anic llenguatge que Déu parla és el de
l'amor, amb paraules i gests. La passio i la compassio per
I’home és el mateix cami que Déu ha seguit per arribar a ell,!®
i aquest també és 1"anic missatge que la gent entén, i si no,
fixem-nos en el vaixell insignia de ’accio social de ’Església:
Caritas. Amb la institucié de Caritas, creients i no creients
entenen el llenguatge de 'amor que vol transmetre I’'Església
als marginats, necessitats i pobres de la societat.

Juan Pablo Garcia, al seu manual La Iglesia en el umbral
del siglo XXI, ens parla de les nafres de la nostra societat: el
materialisme i l'individualisme. Aquestes ens fan inhumans,
i ens proposa ’Església com a element de sanaci6 de les feri-
des del mon.

> Ibidem, 141.

'* BIEMMI, ENZO, El segundo anuncio. La gracia de volver a empezar, Sal Terrae, Santander 2013, 60.
17 GARCIA MAESTRO, JUAN PABLO, La Iglesia en el umbral del siglo XXI, Ed. Khaf, Madrid 2013, 17.
18 BIEMMI, ENZO, El segundo anuncio. La gracia de volver a empezar, Sal Terrae, Santander 2013, 92.
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«A Europa, Nord-ameérica i Australia les esglésies es-
tan buides. D’altra banda, a la resta del mon, i espe-
cialment a Africa, les esglésies estan plenes de gom a
gom, i tant el cristianisme com l’islam estan creixent
rapidament. Aixo no €s simplement un retorn al pas-
sat, al fonamentalisme. Jo pens que €s una recerca
d’espiritualitat i sanaci6 en la solidaritat d'una comu-
nitat.»'®

Es en la comunitat cristiana on s’acullen i es curen les perso-
nes. «A Africa i en la didspora africana les persones s’acara-
mullen en les celebracions liturgiques per fer-se costat i per
sentir la unicitat del cant i la pregaria harmonitzats. A les
esglésies de caire occidental, cadascu s’asseu el més lluny
possible dels altres, la gent no fa caramull.»?°

La societat és esclava de l'individualisme i del materialisme,
nomeés la comunitat de creients en Crist, pot sanar els cors
afligits, perque «el Senyor és a prop, per salvar els qui tenen
el cor a bocins i han perdut 'esperanca» (Sal 34, 18).

4.2. Una pastoral d’experiéncies

Una altra clau essencial son les experiéncies. Les experién-
cies son la base del cristianisme. Gustavo Gutiérrez, pare de
la Teologia de I’Alliberament, afirma que, per a creure, hom
primer ha de contemplar Déu i llavors practicar-lo. No hi ha
creenca si abans no s’ha tingut experiéncia de Déu. Vulgar-
ment es podria afirmar que hom no pot transmetre la grip si
no en té, la fe va pels mateixos camins, a qui no ha experi-
mentat la fe li sera molt dificil transmetre-la. «<En el fons, hi
ha una altra forma de comunicar I’Evangeli que no sigui la de
transmetre a altri la propia experiéncia de fe?» (EN 406).

' NOLAN, ALBERT, Jestis, hoy, Ed. Sal Terrae, Santander 2007, pag. 45.
» Ibidem, 46.
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«Un conegut tedleg em reconeixia la perplexitat que
li produi adonar-se que duia tota la vida reflexionant
i escrivint sobre Déu i, tanmateix, en ser preguntat
per mi per a un reportatge sobre la propia experién-
cia de fe, se sentia incapac de contar-la, de trobar les
paraules apropiades per a fer-ho, i sentia un pudor
enorme.»?!

El capitol tercer de ’enciclica Lumen Fidei, es titula Us trans-
met allo que he rebut, en referéncia a la Carta de Sant Pau
(1Cor 15,3). A l'apartat 46 afirma que en l'experiéncia de la
fe, la pregaria i els manaments el cristia aprén de compartir
la mateixa experiéncia espiritual de Crist i comenca a veu-
re-hi amb els ulls de Crist.

«L’acollida de Jesus en nosaltres pertany al cor de
l'experiéncia cristiana, i que no és sin6é consequéncia
del misteri de 'encarnacio: al Déu cristia 'acollim en
la vivéncia mateixa; a Déu, 'acceptam o el rebutjam
quan anam acceptant o rebutjant el misteri que som
cadascun de nosaltres.»??

Jesus de Natzaret tingué un encontre amb si mateix quan
descobri que el seu valor com a persona 1’hi conferia ser el
Fill estimat i predilecte de Déu?® i des d’aqui prengué opcions
personals molt valentes. Jesus no deixa res escrit, pero tota
la seva obra es construi des d’encontres amb l’altre, amb
els seus deixebles, amb Nicodem, amb la Samaritana, amb
el cec de naixement, amb Zaqueu, amb Marta i Maria, etc.,
i sobretot tingué un encontre personal de relacio amb Déu,
motiu que 'alimenta durant tota la vida per a poder anunciar
la bona noticia del Regne.

2 LOPEZ ROMERO, M. A.., «Cémo transmitimos: los lenguajes de la fe», a J. SASTRE, et al., La fe perpleja.
sQué creer?, ;Qué decir?. Tirant lo Blanch, Valéncia, 2010, 82

22 Cf. MARTINEZ LOZANO, E. El gozo de ser persona, Ed. Narcea, Madrid 2002, 60.

BLc3,21;Mt3,17; Mc 1, 11.
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Per a trobar-se amb Déu es necessita una vertadera experi-
éncia que toqui el cor, pero aqueix encontre amb un mateix
exigeix que la persona es trobi amb ella mateixa, i per aixo
hem de mester la col'laboracioé necessaria entre la psicologia
i ’espiritualitat.?*

«El prioritari en aquests moments no és transmetre
doctrina, predicar moral o sostenir una practica re-
ligiosa, sin6 fer possible l’experiéncia originaria dels
primers deixebles que acolliren el Fill del Déu viu en-
carnat en Jesucrist.»?®

Els pares de I’Església parlaven de la fe com a «sensacio de
Déuw». Per queé puc dir que «som creient»? Hom és creient quan
experimenta Déu en la propia vida i en el profund de si ma-
teix, com la Preséncia més intima que ens habita. Abraham
Maslow definia les experiéncies religioses com «experiéncies
cim»: un estat d’unitat amb caracteristiques mistiques; una
experiéncia en que el temps tendeix a esvair-se i el sentiment
que corprén fa semblar que totes les necessitats estan satis-
fetes.?°

«L’encontre vertader amb Déu sols és efectiu si passa
per una trobada amb si mateix en profunditat.»?’

La nostra pastoral ha d’il'luminar la vida dels infants, ado-
lescents, joves i adults, per aixo les experiéncies humanes
per a descobrir Déu s6n una peca molt important. José Mon-
tero, a 'obra Cémo anunciar el mensaje del Serior, hoy,*® ens
presenta tres tipus d’experiéncies:

* Cf. MARTINEZ LOZANGO, E., El gozo de ser persona, Ed. Narcea, Madrid 2002, 76.

» Fragment pronunciat per J. A. Pagola en una taula rodona a les Converses PPC de 2014.

* Cfr. MASLOW, A., Religiones, valores y experiencias cumbre, Ediciones La Llave, Barcelona, 2013.

¥ MARTINEZ LOZANGO, E., El gozo de ser persona, Ed. Narcea, Madrid 2002, 112.

2 Cfr. MONTERO VIVES, J., Cémo anunciar el mensaje del Serior, hoy, Publicaciones CEPPAM, Granada,
1974.
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a) Les experiéncies viscudes: Coneixent el medi on
es desenvolupa la vida de la persona, s’ha de partir
d’experiéncies viscudes per ella mateixa: l’alegria,
l'amor, la dificultat de realitzar qualque cosa, el de-
sig de créixer, de ser estimat, de ser lliure, de crear,
d’estar amb els altres, les experiéncies familiars, les
experiéncies viscudes a l’escola, el desig d’aprendre,
el de descobrir coses noves, el de col-leccionar, etc. La
idea és que l'individu s’ha d’acostumar a veure Déu
en tot, i descobrir que ’Evangeli il'lumina tota la seva
vida. I aixi es facilita la connexio entre ’ésser huma i
la Paraula de Déu.

b) Les experiéncies evocades: Sovint les persones,
immerses en un ambient d’estrés, no paren esment a
molts dels esdeveniments que viuen. Per aixo és ne-
cessari evocar experiéncies passades, fer una memo-
ria del cor d’alld que va ser significatiu per a nosaltres.
Recordar els moments en qué em vaig trobar amb el
Senyor. A través del dialeg s’obre una oportunitat per
parlar sobre situacions o esdeveniments succeits.

c) Les experiéncies provocades: L’horitzo actual de
les persones és molt petit i les seves experiéncies s’es-
munyen molt rapidament. Vivim en una societat «fast»
que aixi com viu multiplicitat d’experiéncies, també
les esgota molt rapidament. Amb una foto a les xarxes
socials i un «like» es dona per finalitzada una vivéncia.
En periodisme n’existeix un bon exemple, quan una
senténcia afirma: «El que és noticia avui, dema ja no
ho és.» Per aquest motiu, qualque vegada cal provocar
experiéncies noves, experiéncies religioses que siguin
duradores en el temps i a les quals es pugui tornar
amb la memoria del cor.
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4.3. Una pastoral que susciti I’experiéncia de salva-
cio

Una pastoral missionera exigeix la transmissio del missat-
ge de salvacio que porta Jesucrist. La nostra comunitat ha
d’oferir experiéncies de salvacio a les persones que cerquen.
Emilio Alberich assenyala que a I’Església el més important
no és comunicar nocions o doctrines, sind experiéncies.
D’aqui que, per a anunciar el missatge de la salvacio, el més
decisiu sigui oferir i experimentar experiéncies convincents
de salvaci6.?

«En aquest sentit, és necessari, en l’exercici de la cate-
quesi, narrar i comunicar experiéncies de gent salva-
da. Perd no poden ser solament experiéncies del pas-
sat o experiéncies d’altres llocs, d’altres regions. Cal
presentar experiéncies observables, constatables aqui
i ara, en el context immediat de la propia comunitat,
del propi ambient de vida. I tots podem recordar ex-
periéncies viscudes o conegudes en qué —de veritat—
hem pogut constatar i assaborir moments concrets de
salvaci6, d’alliberament, de plenitud.»°

La pastoral de la nostra comunitat ha d’esdevenir una ex-
periéncia transformadora, orientada a despertar en la perso-
na el desig de salvacio, a descobrir-li el desig d’aprendre, en
una actitud d’obertura i recerca. En aquest sentit es pot arri-
bar a trobar Jesus i culminar amb l’acollida transformadora i
compartida del seu missatge. Pero per aixo és important que
els preveres, religiosos, agents, educadors, professors, cate-
quistes, hagin viscut aquesta experiéncia, ja que ningu no
ensenya el que no sap, ningu no pot transmetre 'experiéncia
de salvacio, si un mateix no se sent salvat o ha experimentat

» ALBERICH, E., Catequesis evangelizadora: Manual de catequética fundamental, CCS, Madrid 2009, 9.
3 GARCIA MAESTRO, J. P, Hablar de la «salvacién» en la catequesis de hoy, Ed. PPC, Madrid 2013, 28.
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la salvaci6 en la propia vida.

L’experiéncia de salvacio ha d’oferir-se en els ambits comuns
i senzills de la vida quotidiana. Dins la familia és molt inte-
ressant treballar les experiéncies de pertinenca i de depen-
déncia dels altres, ja que consoliden la seguretat afectiva ne-
cessaria per a un desenvolupament equilibrat. Treballar les
limitacions humanes, com el fracas, el dolor i el sofriment,
és important i produeix sensacions de frustracio i desfeta.
Una experiéncia tan cristiana com el perdo ajuda a situar els
sentiments de culpa, vergonya i penediment, necessaris per
a créixer moralment, i ajuda a l'experiéncia de reconciliacio.
L’experiéncia de 'amor gratuit ajuda a perdre el temor de
tenir qualcu a qui estimar. L’experiéncia de la feina sense
esperar cap recompensa estimula el valor de les coses. L'ex-
periéncia de la festa, de la celebracio, de 'alegria ajuda a do-
nar sentit al temps que hom viu. Desenvolupar i valorar les
propies potencialitats, ajuda a descobrir les propies capaci-
tats i se soluciona el problema de la superacio. L’experiéncia
del silenci, perqué hom pugui contemplar la realitat i pugui
independitzar-se del que diguin els altres per a crear-se una
opinio per si mateix. Tot aixd son experiéncies que ens aju-
daran en la nostra pastoral a créixer i valorar ’experiéncia de
salvacio que duu Jesucrist.

4.4. Una pastoral que compti amb la familia

Una clau fonamental en el desenvolupament de la nostra
pastoral, ja sigui de parroquia, a I’'escola o en la congregacio,
és comptar amb el component «familia». Avui sabem, i cada
dia ho percebem, que la institucio familiar és molt feble i es
troba en crisi. La nostra pastoral ha de cuidar els moments
de l'entorn familiar i proposar accions que atenguin aquesta
institucio. Cal trobar claus per treballar amb les families, és
a dir, pares i fills conjuntament.
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La dimensi6o de la familia ha de comptar com un dels eixos
fonamentals a ’hora de programar una pastoral missionera
a la nostra comunitat. Els agents han de ser conscients que
per a la transmissié de la fe necessitam valorar i reconéixer
la familia. El Concili Vatica II defini la familia com a «Esglé-
sia domeéstican, i és el lloc on l'infant pot trobar suport en els
moments més importants de la seva vida.

Assenyalam dues dimensions per a iniciar-se a una pastoral
familiar: I’'amor i la confianca.

1.

La dimensio de I’amor. L’'infant ha de rebre
tendresa i amor dels progenitors. Aqueix amor
rebut sera la base per a construir-se posterior-
ment com a persona adulta i madura. Igual que
a la familia Iinfant ha de trobar en els agents
de pastoral qui l'estima, ’accepta tal com és, i li
transmet un amor especial, la tendresa i I’amor
que transmeté Jesucrist als seus apostols.

La dimensio de la confianca. L’infant neces-
sita obtenir experiéncies de confianca, perque
hi sustentara la seva vida i la seva fe. La comu-
nitat cristiana ha de proporcionar estructures
en les quals els pares, les mares i els fills es
trobin a gust i en familia. La clau «confianca» és
un dels primers elements de qué disposa 1’'és-
ser huma per a creure. Si hom confia creura en
Déu, si no confia, la fe li sera un mur impene-
trable.

4.5. Una pastoral que personalitzi i acompanyi la fe

El concepte de l'acompanyament personalitzat en els in-
fants, adolescents, joves i adults avui més que mai és vital,
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cal acompanyar la fe i ajudar a madurar com a persones?!
en 'ambient eclesial. Es en la interrelacié humana on es viu
l'experiéncia cristiana, perd «no pot acontentar-se ni que-
dar-se en la simple maduraci6 de la personalitat humana, ja
que inclou com a element nuclear la formacio de la conscién-
cia moral, 'experiéncia d’oracio, el sentit comunitari de la fe
i el discerniment vocacional».3?

«Possiblement convengui cuidar una pastoral perso-
nalitzada, valorar el contacte personal, molt important
en una societat diversificada i massificada, amb sole-
dats enmig de masses anonimes, a pesar de l'individu-
alisme regnant, i que produeixen la despersonalitzacio
de l'individu. Arribem a la persona, com ho feia Jesus
amb Maria, Marta, la Samaritana o Nicodem.»33

El professor Juan de Dios Martin Velasco, en el seu manual
La transmisiéon de la fe en la sociedad contempordanea, de-
fensa la idea que la fe s’ha de personalitzar, avui no n’hi ha
prou amb el que és rebut i transmeés dels pares i mestres, és
necessari tenir «acompanyants de la fe». La fe cristiana és,
de cada vegada més, fruit d'una decisio6 lliure i personal, car
«allo que fins fa poc bastava mantenir, avui dia s’ha de voler
i sostenir».?*

La personalitzacié com a meétode parteix d'una visio integral
i integradora de I’huma i de l'espiritual. Una de les persones
que ha tractat més aquest tema és Javier Garrido, partint de
la distinci6 entre dos models de pastoral i de formacio: el mo-
del d’assimilacié6 i el model de personalitzaci6.®® Avui hem de
mester el segon model, on la persona assumeix el seu procés

3 Cf. MORELL, L., «La responsabilité daccompagnement», a Lumen Vitae vol. LXVIIL n. 3 (2013), 327-337.

2 SASTRE GARCIA, J. El acompafiamiento espiritual, San Pablo, Madrid, 1993, 58

3 MURGUI SORIANO, JESUS, Pla de pastoral (2006), Ed. Bisbat de Mallorca, Mallorca, 2006, 31.

* Cf. ASOCIACION ESPANOLA DE CATEQUETAS, Hacia un nuevo paradigma de la iniciacién cristiana hoy,
PPC, Madrid, 2009, 56

¥ Cf. GARRIDO, J., Qué es la personalizacion. Para educar y evangelizar hoy, Instituto Teoldgico de vida religio-
sa, Col. Frontera-Hegian, n. 2, 1992.
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de maduracio6 de dedins, en veritat i autenticitat.

La personalitzacio de la fe no es redueix a 'acompanyament
personal, perqué cadascu ha de respondre per si mateix da-
vant la seva consciéncia, davant els altres i davant Déu, per
tant, es tracta d'un procés gradual i per etapes on els mo-
ments de més avenc venen a través de ruptures o crisis.3¢

L’accié missionera implica una relacié personal, una escolta,
caminar cap a l'encontre cara a cara, com en els deixebles
d’Emaus, fins a trobar el Senyor. Avui dia es demana l'ex-
periéncia del que acompanya i la seva forca com a testimoni,
el seu exercici com a mediador, un treball de «<maieuta», de
donar a llum i aprofundir davant el que espera ser ajudat,
una tasca «propedeutar» per a preparar, capacitar i oferir ins-
truments de creixement, i sobretot una funcié <hermeneuta»
per a ajudar a interpretar i rellegir la vida des de Jesus i
I’Evangeli.?”

Han sorgit multitud de técniques per a personalitzar I’acom-
panyament de les persones. Viviane Launer defineix el coac-
hing®® com la técnica que cerca desenvolupar el potencial de
les persones per aconseguir canvis coherents i profunds. Es
desprén d’aquesta definicid que el coaching treballa amb el
potencial de les persones, amb la seva energia, amb la seva
font de motivacioé i creixement. L’espiritualitat és una font
d’energia interior que mou les persones a aconseguir grans
reptes.

El coach és el que actua com a «despertador. Es ’'acompa-
nyant que ajuda 'acompanyat a desaprendre i el duu a una

3 Cf. Consultat en els apunts de classe de Catequesi de Joves a I'Institut Catequistic San Pio X, pel professor Jesus
Sastre, Pastoral personalizada.

7 Cf. ASOCIACION ESPANOLA DE CATEQUETAS, Hacia un nuevo paradigma de la iniciacion cristiana hoy,
PPC, Madrid, 2009, 59-60.

% Cf. V. LAUNER, Coaching, un camino hacia nuestros éxitos, Piramide, Barcelona, 2007.
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nova visio del que viu, li obre els ulls a una nova revelacio,
desperta la seva consciéncia i I'obre al nou i immens. El co-
ach llanca la persona que s’obri a les preguntes basiques de
la seva propia existéncia.®

4.6. Una pastoral que aculli la vida com a «do»

Una pastoral missionera fa despertar una resposta generosa
al do de Déu, que sempre precedeix gratuitament. Tots els
éssers humans hem rebut el do de l'existéncia, encara que
cadascu aculli aquest do de manera distinta.

L’antropologia cristiana fa un paper decisiu en la superacio
de les barreres que impedeixen «ser do», la principal és la
superacio de 1’ego.*® Comprendre la vida com a do implica
ser conscient que el fi essencial de viure consisteix a donar
el que un hom és, només aixi s’enriqueix la realitat i es con-
tinua amb el procés creatiu del mon, perqué no existim tots
sols, hi son els altres, l'altre és alteritat que es dona, també
en do; tots «<som do».*!

«Som do i estam fets per al do. Partim de la tesi que
sols en aquest moviment d’exterioritzacié rau la feli-
citat. Es lliure la persona que pot donar el que és en
el seu interior, la que pot expressar en el mon la seva
riquesa i creativitat interior. Es felic la persona que
dona el que és i observa que, gracies a aquest do lliu-
rement donat, millora ostensiblement el moén que l'en-
volta.»*?

En el pla teologic passa el mateix. Déu es dona en nosaltres,
«som el donar-se de Déu en nosaltres». Aconseguim assolir

¥ Cf. Ibidem, 28-29.

“ TORRALBA, E, La lgica del don, Khaf, Madrid, 2012, 7

# BENET XVI, Caritas in veritate. Carta enciclica sobre el desarrollo humano integral en la caridad y en la
verdad (29 juny 2009), 68

2 TORRALBA, E, La lgica del don, Khaf, Madrid, 2012, 6
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Déu donant-nos en el seu fet de donar-se. Es un doble movi-
ment: percebem el que som (moviment cap a dins) per llavors
donar-nos en virtut de la imatge de Déu que som (moviment
cap a fora).*?

4.7. Una pastoral amb un llenguatge diferent

La necessitat de canviar el llenguatge actual de I’Església i
respondre millor a la salvacio cristiana és una de las tasques
meés urgents que ha de realitzar la pastoral missionera.

«Es propi de tot el Poble de Déu, perd principalment
dels pastors i dels tedlegs, auscultar, discernir i inter-
pretar, amb I’'ajuda de ’Esperit Sant, les multiples veus
del nostre temps i valorar-les a la llum de la paraula
divina, a fi que la Veritat revelada pugui ser més ben
percebuda, entesa i expressada en forma més adequa-
da» (GS 44).

«La catequesi té necessitat de renovar-se continuament
[...] en la recerca d’un llenguatge adaptat» (CT 17).

«El llenguatge propi de la fe avui es dirigeix a ’'home
d’avui que, per forca, li ha de sortir a cami, des del llen-
guatge del seu propi mon, de la seva propia experiéncia
[...] La dificil tasca de la catequesi consisteix justament
a fer parlar el llenguatge d’'una tradici6é avui» (CC 145).

Algunes propostes pastorals per procurar un canvi de llen-
guatge son: recuperar la naturalitat de Jesus: en el vocabu-
lari, en la sintaxi, en els gests, en les formes; jugar amb la
imaginacio; parlar a la persona d’avui amb les seves inquie-
tuds: democrata, madura i igual; amb transparéncia, credi-

# Cf. GOMEZ VILLALBA, L, Educar la Inteligencia espiritual. Recursos para clase de religién, Khaf, Madrid,
2014, 40
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bilitat i sentit de I’humor.**

La societat amaga Déu com quelcom empestat del que és mi-
llor no parlar, es relega als ambits intims de cada persona.
Avui és necessari reivindicar parlar de Déu, avui més que
mai fa falta parlar de Déu. Els llenguatges de Déu estan ba-
sats en les relacions interpersonals, de I’'amistat, de ’amor, i
tenen multiples formulacions, en procedir de les experiénci-
es personals profundes, i es manifesten per mitja d’imatges,
simbols, gests, comparances, narracions, records, desitjos,
etc.

Heus aci una relacié dels llenguatges de Déu:* el llenguatge
de la pregaria, el llenguatge de la liturgia, el llenguatge profe-
tic dels gests i de les paraules, el llenguatge de la fraternitat,
de 'amistat compartida, el llenguatge de la justicia i la pau,
el llenguatge dels gests de solidaritat, el llenguatge de la to-
lerancia i del perdo, el llenguatge de la narracio de la nostra
propia historia, el llenguatge de la memoria historica i viva
del que Déu ha fet amb el seu poble, el llenguatge del lament
pel dolor viscut, etc.

Els llenguatges de la fe, és a dir, de la relacio amb Déu, son
molts i variats, educar-hi ajuda a conrar una pastoral missi-
onera, ser conducta d’expressio humana de la relaciéo amb el
transcendent, ajuda a mantenir viva I’'emoci6 i donar raons
del que viu a I’ésser huma.

Per moltes persones el llenguatge religios o la nostra forma
de parlar de Déu i de la salvacio no té sentit i els resulta es-
trany a les seves categories de llenguatge. Cal partir del su-
posit que la realitat ultima —la realitat de Déu- és indefinible
i inaprehensible i només s’hi pot accedir mitjancant aproxi-

macions i simbols (CF 135).

“LOPEZ ROMERO, M. A., «Cémo transmitimos: los lenguajes de la fe», a Religion y Escuela, 380-387.
% Cf. AVILA BLANCO, A., «Inteligencia emocional y pastoral», a Misién Joven nim. 442 (Noviembre 2013)
25-26.
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Emilio Alberich parla del llenguatge simbolic per a treballar
la salvaci6 cristiana en la catequesi.*® El llenguatge simbolic
és I"anic que tenim per a poder referir-nos al transcendent i
espiritual, a l’altre mon de realitat.*” Moltes vegades existeix
la temptacio de pensar que el llenguatge simbolic, metaforic,
analogic, parabolic, com que no parla de coses «fisiques» o
empiriques, és il'lusori, pero no és cert, el llenguatge sim-
bolic ofereix una veritat metaforica, té una «vehemeéncia on-
tologica»*® i tot és real amb una realitat distinta de la fisica,
psiquica i estética. Treballar el llenguatge simbolic és clau en
I’etapa de ’educacio en la religio cristiana. Si ens fixam dar-
rerament en els gests, accions i paraules del papa Francesc,
comprovarem que utilitza molt aquest recurs.

4 Cf. ALBERICH, E., «¢,Qué salvacion tenemos que anunciar?», a Catequistas 207, 5-9.

47 Cf. MARDONES, J. M., Matar a nuestros dioses, Ed. PPC, Madrid 2005, 211.

4 Concepte que s'utilitza per descriure que existeix un altre mén, una altra realitat misteriosa, transcendent, que
ofereix sentit i fonament a la realitat de 'home i al mon visible i palpable.
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L’ACOLLIDA I L’ACOMPANYAMENT,
FONAMENT DE TOTA ACCIO EVANGELITZADORA

(1)
Maria Gastalver Martin
La importancia de I’acollida

L’acollida és un tema molt recurrent en les converses i refle-
xions pastorals. Tothom accepta aquesta actitud com a pri-
mer pas en tota relacio humana, relacié que s’anira enfortint
i desenvolupant segons l'objectiu i la necessitat de la troba-
da. Sera per tant, l’acollida, I'inici de tot un procés de relaci6.
Es molt important sentir-nos acollits, no debades és sinénim
de ser acceptat, admes, protegit, ben rebut, emparat..., i en
definitiva valorat i estimat. Valoracio com a experiéncia posi-
tiva, potenciadora, donadora de vida. Tots tenim una neces-
sitat basica de valoracio, fonamentada no en el que fem sino6
en el que som. Aquesta experiéncia i realitat tan profunda
d’acollida i valoracio6 articulara el nostre estar en aquest mon.

En aquesta senzilla presentaciéo de la importancia d’aquest
tema, voldria també afegir la preocupaciéo constant d’'una
bona acollida com a caracteristica d'una bona i efica¢ prac-
tica pastoral. Fa molts anys que en trobades formatives ha
estat un tema recurrent que s’ha intentat reflectir en ’accio
pastoral diocesana (2). I curiosament ha estat en aquest mo-
ment eclesial que s’ha concretat en el dibuix del nou organi-
grama pastoral diocesa (3) a través de distints serveis i se-
cretariats que ofereixen la delegacio de liturgia, la delegacio
d’accio social i caritativa i la delegacio de pastoral de la salut
4).

Quan parlam d’acollida, cal recordar que la persona que acull
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o també se sent acollida, ho fa amb tota la riquesa i comple-
xitat del seu ser i taranna. No sols acollim aixi com som, aixo
vol dir, amb totes les nostres qualitats, els nostres defectes,
capacitats i limitacions, siné també amb la nostra paraula, el
nostre cos i el nostre esperit. La paraula és fonamental, pa-
raules que poden ser de benediccidé com també de malediccio.
Pero també acollim amb el nostre cos: el rostre, les mans, el
moviment, la proximitat, en definitiva, amb tot el que inclou
l'aspecte cinésic de la persona. Els técnics de la psicologia
de la comunicacio ens parlen que la veritat d'un missatge es
verifica en la transmissio no verbal (5). Per tant, caldra tenir
esment en tot: paraula i cos. Dins aquesta unitat i globalitat
que som, la postura corporal i la proximitat o 'allunyament
fisic son elements que ens parlen de la qualitat de ’acollida,
si aquesta és freda o calida, correcta pero distant, fraterna o
d’auténtic compromis.

Un altre factor a tenir en compte €s l’espai i el lloc on es re-
alitza 'acollida. Aquest aspecte a vegades se’ns oblida. Hi ha
llocs i espais més apropiats i especifics on la persona que
acollim es podra sentir com a casa. Per aixo caldra tenir cura
dels espais que utilitzam. Des de les sales on es duen a terme
accions pastorals: reunions, catequesi, xerrades, o treballs
de grup; com també el mateix despatx parroquial, lloc on
normalment es dona el primer contacte. No cal dir que els pe-
tits detalls afavoriran el nostre objectiu: decoracié apropiada,
flors, oferiment d’un café o simplement un seient comode on
descansar o poder esperar. Crec que tots estam d’acord en la
importancia del tema i que és basic per crear bones vincula-
cions.

Jesus i I’acollida
Una vegada expressada la importancia de 1’acollida dins les

nostres relacions, vull acostar-me a Jesis com a mestre i
model d’acollida. Una lectura atenta dels evangelis ens mos-

84




I’ACOLLIDA I L’ACOMPANYAMENT
FONAMENT DE TOTA ACCIO EVANGELITZADORA (1)

tra com i de quina manera l’acollida és la base de les moltes
i variades vinculacions que Jesus va creant. Trobades i vin-
culacions que creen i afavoreixen la vida. Com a exemple,
recordem-ne algunes: com degué ser ’acollida que feu Jesus
a Andreu, encara deixeble de Joan, que va comunicar ple
d’emocio al seu germa Simo Pere la sorprenent i inesperada
noticia: «<Hem trobat el Messies» (Jo 1 35-51). L’autoconvida-
da de Jesus a casa de Zaqueu, que provocara un canvi total
de vida (Lc 19,5). L’acollida i acceptacio d’aquella pecadora
que, valenta, es fica en el dinar del fariseu Simo6 i entre les
llagrimes i besades li renta els peus (Lc 7, 36-50) (6). Com
també el fet de sentir-se acollit per tantes persones i en con-
cret pels seus estimats amics de Betania: Maria, Marta i Llat-
zer (Lc 10,38-42). Acollida plena d’amor i amistat.

Podriem continuar desgranant tantes i tantes experiéncies
d’acollida de Jesus amb els marginats, els leprosos, els cecs,
els infants, sempre des del respecte, 1’escolta, la proximitat,
el tacte... Seria bonic fer una lectura pausada de ’Evangeli
des de la clau de ’'acollida.

L’acollida té a veure amb les diferéncies

A vegades no reparam la relacio entre acollida i diferéncies.
Que son d’importants les diferéncies! En lloc de ser obstacles
en la relacio, son potencialitats per a créixer. No debades, el
papa Francesc en la salutacié de Nadal ens recordava que
les diferéncies son una riquesa, de tal manera que «sense la
diversitat el mon seria més injust» (7).

Es veritat que en un primer moment allé que és diferent ens
espanta, ens pot incomodar perque és distint, desconegut,
nou..., a vegades fins i tot ho podem viure com un atac o un
menyspreu a allo que és propi i personal. Perd si donam una
passa meés i no ens quedam en aquell primer moment, des-
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cobrim que hi ha altres formes, altres maneres, altres punts
de vista, altres visions, altres posicionaments, altres propos-
tes..., en definitiva més coses, més elements, més visions,
meés perspectives. I en tot aixd hi ha una convidada a sumar,
a obrir ’horitzo i aixi tenir més elements per a créixer. Sumar
sempre ens eixampla la vida.

Recordam que acollir el diferent, ’estranger, és un principi
basic d’un bon israelita i d'un bon seguidor de Jesus. De tal
manera que la tradicio biblica esta amarada d’aquesta ex-
periéncia humana i religiosa. Ens ve tot d'una a la memoria
la narraci6 d’aquella vivéncia que té Abraham a les alzines de
Mambré, on, creient acollir tres caminants, rebé la visita del
mateix Déu, el Déu que el fara pare dels creients (Gn 18,1-
15). També el consell de la practica de '’hospitalitat com a
exercici de 'amor fratern (Rm 19,13) que sant Pau descriu a
les comunitats naixents.

L’acollida en la cultura dels pobles llatinoamericans és un
element fonamental. La seva gent és propera, delicada, aco-
llidora. Els missioners i missioneres no ens deixen de co-
mentar experiéncies sorprenents referides sobretot a I’ambit
del menjar i de ’habitatge (8). Moltes vegades he pensat en
les grans dificultats que aquests germans i germanes tenen
quan venen al nostre pais. No sols s’han d’adaptar als nos-
tres costums, sin6 que també han de fer un gran esforc en tot
el que es refereix al llenguatge i la comunicaci6. El nostre to
de veu a ’hora de parlar sol ser molt més dur i directe que el
seu. Crec que han de fer un gran esfor¢ de reestructuracio i
interpretacio per tal de no perdre la identitat propia i diluir-se
en un context tan distint i de vegades tan poc acollidor.

Dins aquest context no vull deixar d’aconsellar la lectura
d’'un article del conegut i estimat Juan Martin Velasco que
duu com a titol «No olvidéis la hospitalidad» (9), on es de-
mana si la humanitat no estara retrocedint en la capacitat
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d’acollida vers l'estrany, en la practica de la mil-lenaria tradi-
ci6 de '’hospitalitat.

Caldra revisar com humanitzam i com vivim les nostres fal-
ses pors, sense oblidar mai que el Déu dels cristians, el nos-
tre Salvador, es fa el necessitat i ’estranger, i ens assegura
que l'acollim a Ell quan acollim l’altre (Mt 25, 31-46).

L’acollida i la vulnerabilitat

Ser vulnerable és allo que ens fa iguals els uns amb els al-
tres. La vulnerabilitat és un punt en comu del génere huma.
Volem ser déus perd som simplement humans, homes i do-
nes amb una naturalesa debil i limitada. Som éssers comple-
x0s, amb una riquesa estructural inimaginable, perd alhora
debils i vulnerables. Aixi i tot, Déu va tenir cura de la nostra
existéncia fent-nos semblants a Ell, ens diu el llibre del Ge-
nesi. Som el més gran i a la vegada el més petit. Es curios
com basta un bacteri o la picada d’'un simple moscard per-
qué caiguem malalts, i a vegades ben greument.

Ella, la vulnerabilitat, ens pot ajudar a practicar la misericor-
dia. Som malalts que necessitam la medicina de Déu, ens deia
el papa Francesc en I’Any de la misericordia (10).

Misericordia és la Paraula que defineix més bé els atributs
de Déu, misericordia, que ve de miséria (debilitat) i cor-cordis
(cor) tenir un cor solidari amb aquells que passen necessitat.

Aprendre a viure la vulnerabilitat com una potencialitat, com
a ocasio perque es pugui practicar la misericordia, la solida-
ritat, la tendresa, la proximitat, 'ajuda. Aixi <chumanitzar la
humanitat practicant la proximitat», com deia Pere Casalda-
liga.
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Ens podria ajudar repassar la butlla escrita pel papa Fran-
cesc amb motiu de I’Any de la misericordia (11), de la qual
vull remarcar una série de reflexions:

La misericordia és la forma més divina d’estimar. Perque és
com el «carnet d’identitat» del nostre Déu que va unit a la
seva fidelitat d’estimar cap a nosaltres. I la seva fidelitat pas-
sa de generacio en generacio, si no fos aixi, Déu es negaria a
ell mateix, deixaria de ser Ell.

La nostra humanitat esta ferida, és una humanitat que duu
a sobre profundes ferides i no sap com curar-les, tal vegada
perque creu que son incurables. No sols malalties socials i de
persones ferides per la pobresa, per ’exclusio social i per les
moltes esclavituds d’aquest tercer mil-lenni, siné també pel
relativisme, que ens vol fer creure que tot és el mateix, que
tot és relatiu.

També la malaltia de la fragilitat en la qual vivim ens fa creu-
re que no existeix la possibilitat de rescat, d'una ma que t’ai-
xequi, d'un brac¢ que et salvi (tan necessari a les «pasteres»),
també que et perdoni de veritat i et torni a posar en cami.

Aquest tema de la misericordia fa que aquesta experiéncia
personal de 'amor immens i misericordiés que Déu ens te,
ens pugui convertir en col'laboradors ardents del desig d’aju-
dar la persona necessitada.

Caldra recordar continuament la forca de la debilitat que fo-
namenta la nostra creenca en el Déu encarnat que no sols
ens convida a la confianca plena, siné també a viure una
espiritualitat des de la fragilitat ja experimentada i compar-
tida per sant Pau en la seva coneguda expressio: «Quan som
debil, és quan realment som fort» (2 Cor 12,10) i també molt
present en els Pares del desert (12).
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Agrair la immensitat de possibilitats que tenim de poder
acollir continuament

El gran psicoleg humanista C. Rogers (13) ens va ensenyar
aquelles condicions basiques en una bona relaciéo d’ajuda:
empatia, congruéncia (ésser un mateix), i acceptacio incon-
dicional. Condicions imprescindibles que han servit de base
terapéutica en la relacio d’ajuda. Elements que descobrim en
el mateix Jesus, ’home que passa fent el bé.

Sent que aquesta experiéncia tan important de 1’acollida pas-
sa en primer lloc per un mateix.

Aprendre a acollir-nos com acolliriem el millor amic. També
hem d’aprendre a acollir el que vivim, les propies malalties i
limitacions, tant fisiques com psiquiques com espirituals. No
podem oblidar que tots passam per noches oscuras.

L’acceptacio és la primera passa, acollir les situacions i rea-
litats que ens venen, esdeveniments que no esperavem o Si...
Aix0 ens recorda el principi de I’'acceptacié incondicional que
abans comentavem. Acollir un canvi de rector, un nou pla de
pastoral, un nou arxiprestat..., acollir un nou grup que apa-
reix a la parroquia de joves o de tercera edat...

També acollir els altres, els diferents: els immigrants, els re-
fugiats, els qui ens posen nirviosos, els qui no pensen com
nosaltres. També acollir els diferents ritmes dels altres, els
seus temps (aix0 €s molt important per a aquells que viuen
en comunitat), els seus costums... També el nou temps, la
nova Església que no és la d’abans...

La segona passa és posar-hi humor, '’humor és molt tera-
peéutic i positiu. La risoterapia és una de les técniques de
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creixement personal que aconsellen els especialistes de la
salut emocional. El mateix papa Francesc parla de 1’alegria
i de ’humor com a notes de la santedat en el mon actual,
juntament amb l'aguant, la paciéncia i la mansuetud, 1'au-
dacia i el fervor, la comunitat i la pregaria, en la seva darre-
ra exhortacio apostolica Gaudete et exsultate (14). També La
pellicula Francisco, hombre de Palabra acaba amb el consell
del papa de riure sempre i demanar aquest do en la pregaria,
aixi com ell mateix fa cada dia amb la pregaria de sant Tomas
More (15).

Conclusio

M’agradaria acabar aquesta senzilla reflexi6 amb uns con-
sells que el mateix papa Francesc oferia a tantes i tantes per-
sones que el segueixen com a auténtic lider espiritual. Son
consells senzills, coneguts, de facil aplicacio, que sense dub-
te afavoreixen i creen allo que fonamenta una bona acollida.
Aquests son: somriure, un cristia sempre és alegre. Donar
gracies, malgrat que no ho hagis de fer. Recordar als altres
que els estimes. Saludar amb alegria les persones que veus
diariament. Escoltar la historia d’'un altre, sense prejudicis,
amb amor. Aturar-te per ajudar. Estar atent a qui et neces-
sita. Aixecar els anims a qualcu. Celebrar les qualitats o els
exits d’'un altre. Seleccionar el que no utilitzes i regalar-ho
a qui ho necessiti. Ajudar a qui ho necessita perqué aquest
descansi. Corregir amb amor i no callar per por. Tenir detalls
amb els qui estan a prop de tu. Ajudar els altres a superar els
obstacles. Telefonar als teus familiars.

Sense dubte aquesta llista esta oberta, seria bo que cadascu
I’'anas completant per fer de ’acollida una de les caracteristi-
ques que ens fan ésser persones més humanes i a la vegada
mes divines.

Notes
1.Aquest article es fonamenta en el taller realitzat a les tro-
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bades diocesanes d’inici de curs de l'any 2018 sota el titol
«Acollir i acompanyar les persones en situacio de vulnerabili-
tat». L'objectiu era aprendre a acollir tothom des d'una visio
misericordiosa a partir de les claus que ens donen ’Evangeli
i la relacié d’ajuda. Donant unes pistes concretes per on po-
der avancar en l’art de I’escolta i de I’acollida incondicional.
2.Vaig rebre l'ordenacio sacerdotal el 15 de maig de 1988 i
en els primers anys del meu ministeri la Diocesi oferia unes
trobades formatives el mes de setembre al Santuari de Santa
Llucia de Mancor de la Vall. Record amb molta d’estima que
aquest tema es compartia com a preocupacio pastoral inten-
tant proposar accions operatives.

3.Cf. Butlleti Oficial del Bisbat de Mallorca. Octubre 2018.
4.La Delegacio de Liturgia fa referéncia als acolits i lectors,
la Delegacio de Pastoral de la Salut dedica una atenci6 espe-
cial a les families i a les persones que estan passant per una
vivéncia de dol, i la Delegacio de Pastoral Caritativa i Social
ha creat un secretariat que tingui cura dels emigrants i re-
fugiats.

S.Alemany. C: La comunicacién humana: una ventana abier-
ta, Desclée de Brouwer, Bilbao 2013, Col. Serendipity num.
169.

6.Es molt interessant aquesta narracié on descobrim el ritu-
al jueu d’acollida: «<He entrat a ca teva, i no m’has donat ai-
gua per als peus; en canvi, ella m’ha banyat els peus amb les
llagrimes i me’ls ha eixugat amb els cabells. No m’has besat;
ella en canvi, des que ha entrat, no ha parat de besar-me els
peus. No m’has ungit el cap amb oli; en canvi, ella m’ha ungit
els peus amb perfum» (v.44b-46)

7.Del discurs a la placa de St. Pere del dia de Nadal de 'any
2018.

8.No puc deixar de compartir una de les moltes experiéncies
que vaig viure l’estiu de l'any 1995 ajudant les comunitats
del Peru on Mallorca Missionera comparteix la missio. Fou
l'oferiment de la caseta del mestre del poble de San Felipe
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de Contumaza per passar la nit, ell dormiria al ras, mentre
jo iel meu company Alejandro Ramos intentavem dormir so-
bre uns matalassos de palla en un espai on no hi havia més
que els llits, una tauleta i una cadira. Profunda experiéncia
d’acollida generosa.

9.Martin Velasco, J. jOjala escuchéis su voz!, PPC, Madrid,
2012, pag. 144.

10.El Jubileu Extraordinari de ’Any Sant de la Misericordia
comenca el 8 de desembre de 2015, solemnitat de la Imma-
culada Concepcio, i va concloure el 20 de novembre de 2016,
solemnitat de Jesucrist, Rei de I’'Univers.

11.Misericordiae Vultus, Butlla del Jubileu de la Misericor-
dia.

12.Convid a la lectura del suggestiu llibre de Mifsud, Tony,
SJ: Una espiritualidad desde la fragilidad, Mensajero, Bilbao,
2015.

13.Karls Rogers psicoleg estatunidenc, iniciador juntament
amb Abraham Maslow de ’enfocament humanista en psico-
logia. En un estudi realitzat entre psicolegs estatunidencs i
canadencs el 1982 va ésser considerat com el psicoterapeuta
meés influent de la historia, per davant d’Albert Ellis i Sig-
mund Freud. Tret de Wikipedia.

14.Es la valenta exhortaci6 apostolica del sant pare Francesc
sobre la crida a la santedat en el mon actual.

15.0racio atribuida a sant Tomas More: «Concediu-me, Se-
nyor, una bona digestio, i també alguna cosa per digerir.
Concediu-me la salut del cos, amb el bon humor necessa-
ri per a mantenir-la. Donau-me, Senyor, una anima santa
que sapiga aprofitar el que és bo i pur, perqué no s’espanti
davant el pecat, siné que trobi la manera de posar les coses
de nou en ordre. Concediu-me una anima que no conegui
l'avorriment, les murmuracions, els sospirs i els laments i no
permeteu que sofreixi excessivament per aquesta cosa tan
dominant que s’anomena jo. Donau-me, Senyor, el sentit de
I’humor. Concediu-me la gracia de comprendre les bromes,
perque conegui en la vida una mica d’alegria i pugui comuni-
car-la als altres. Aixi sia.»
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(1Cor 2, 1) Per aix0, germans, quan vaig venir a vosaltres
vos vaig anunciar el designi de Déu sense cap ostentacio
d’eloqiiéncia o de saviesa. Mentre era enmig de vosal-
tres, vaig decidir de no conéixer res més que Jesucrist, i
encara crucificat. Havia vingut a trobar-vos feble, temo-
ros i tremoloés. Quan vos parlava i vos predicava, no ho
feia amb el llenguatge persuasiu propi de la saviesa hu-
mana, siné amb el poder convincent de I’Esperit, perquée
la vostra fe no es fonamentas en la saviesa dels homes,
sin6 en el poder de Déu.

La celebracio dels sagraments

La Sacrosanctum Concilium convida reiteradament que els fi-
dels puguin tenir una participacio plena, conscient i activa
en la celebracio litargica i dels sagraments (SC 14). Fins i tot
que el poble cristia pugui entendre-les facilment i partici-
par-hi per mitja d’una celebracio plena, activa i comunitaria
(SC 21). El concili ho té clar, la realitat després de 50 anys
no és gens facil.

La realitat és que en la celebracio dels sagraments, els par-
ticipants no entenen els ritus i, per tant, la seva participacio
no deixa de ser merament d’espectadors, freda. I si el prevere
fa el que ritualment toca, és un inadaptat o un «carcan.

Ens podem trobar amb infinitat de problemes: en un baptis-
me, els preocupa qui aguanta l'infant, perd com poden en-
tendre el simbolisme de 'aigua, del crisma o de 1"ater que es
la font baptismal d’on neix una nova criatura?

O bé, a les primeres comunions quan després de xx anys, els
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fotografs o els convidats venen com si es trobassin al mig del
carrer o a un local d’esbarjo?

I de les poques noces que ens queden? El vestit, les flors o el
ramell de fills que ja presenten a l’església?

Es un problema litargic? La littirgia és la que ha de canviar?
Hem de seguir fent uns ritus que gairebé ni el prevere sap
viure ni transmetre? On rau el problema vertader? Ens hem
de convertir en pallassos litiirgics? Es la liturgia que en té la
culpa? Realment la litirgia ens serveix per a evangelitzar o
meés aviat esta al servei del mateix prevere que improvisa com
li sembla bé?

La parroquia: supermercat de sagraments

Tal com tenim plantejada la nostra pastoral, pensam que
I"dnica entrada a l’església és la parroquia, ja que té l'exclu-
siva dels sagraments... I aixi com ho tenim plantejat, el que
feim es dispensar sagraments. Aixo ens ve d’enrere, pero no
hem canviat en res des de molt abans del concili aquesta es-
tructura de funcionament. Tenim les parroquies gairebé com
a font de sagraments i no d’evangelitzaci6é. Dispensam sa-
graments sense tenim en compte que no estan evangelitzats.
Si duim a la memoria ni que sigui per un moment els tres
primers segles de com funcionava el catecumenat: Qui podia
entrar a formar part de ’'Església? Amb quines condicions?...
Fa pensar molt, avui en dia.

Atenem una gent que viu una religiositat natural, distant de
lestil de vida que sorgeix de I’Evangeli. Les actituds dels nos-
tres feligresos, en general, d’aquells que reclamen els seus
drets sacramentals, son per tradicio familiar o s’acosten a
la magia, o bé per aquelles reminiscéncies de la infantesa o
adolescéncia que els va encetar una fe incipient, el «bonjesu-
set» de les padrines.
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A l'inici de curs un prevere ens contava que quan algu va a
la rectoria demanant un sagrament, el que més li importa
és que se’n dugui un si, sempre, i que després puguin dir
«quin capella mes simpatic». Home, esta be, perdo poc hem
evangelitzat ... Qué pretenem amb aquest estil.... Hem parlat
de Jesus? Que almanco en tenguin un bon concepte? I jo em
deman: de qui? De la persona del capella o de Jesucrist?

L’acollida

L’oficina parroquial de cada dia és més important. I sense
menysprear ningu, de cada dia es fa més necessari que les
persones que ofereixen aquest servei estiguin meés ben pre-
parades. I sobretot assabentades del que pot oferir la parro-
quia a la persona que es té al davant, que ve a demanar un
servei i espera no un si nomeés, sense cap objeccio, sind que
I’hi concedeixis al seu dia i hora.

La persona que esta a l'oficina és la vertadera porta de la
parroquia. No basta «tenir bona intencio». I una ampla dispo-
nibilitat a I’'agenda.

Avui en dia és molt important 1’acollida. I ’'acollida persona-
litzada.

Hauriem de reflexionar molt i treballar molt aquesta acollida.
No és un moment per anotar una data. Es una oportunitat
per poder iniciar una conversa, €s una oportunitat! Venen
per una data i els oferim 'oportunitat de poder fer un procés
de fe. Hem d’aprofitar per poder-los fer un preanunci. Neces-
siten un kerigma.

Una familia, o una parella que ve a demanar el baptisme
del seu fill (casats o no); o la primera comunio; confirmacio
d’adults; fins i tot els que s’han de casar..., en qué es diferen-
cien respecte a la fe? Podriem dir que tenen un procés de fe
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diferent? En molts casos no es diferencien en res. Tots estan
a un mateix nivell.

Tenim diferents itineraris de fe, essent generosos..., especifics
per a cada sagrament, clar..., els hem de preparar pel sagra-
ment de..., pero tots tenen el mateix denominador comau...,
partim practicament de zero. Es una molt bona ocasio, pot-
ser no venen contagiats de manies, tradicions familiars, pot-
ser tenen una recta intencio..., ’hem d’aprofitar.

Volem plantejar un canvi d’estratégia i no ser tan docils
a I’hora de dir si

Aquest canvi d’estratégia no significa dir no! No vol dir que
no vulguem administrar sagraments. No és un problema de
no voler...

* Hauriem de mentalitzar a no venir amb presses a de-
manar els sagraments. No es crema ningu! Pausa, cal-
ma..., donau-nos temps!

* El canvi d’estratégia consisteix que ells demanen un
sagrament per als seus fills (baptisme, eucaristia) o
per a ells mateixos (confirmacio, matrimoni) i nosal-
tres els volem oferir un procés de fe. No es facil, pero
hem de ser astuts.

* Aquella primera visita a l'oficina s’hauria de convertir
en una cita per parlar amb el prevere, diaca, o ma-
trimoni, catequista. Que coneix vertaderament el que
pot oferir, segons la necessitat. Pero sobretot que els
escolta, entra en dialeg, els va obrint altres possibili-
tats. Ells no hi han pensat mai a poder renovar la seva
propia fe.

» L’acollida no és evangelitzaci6, siné que la prepara. Es
un moment com en l’entrada d’urgéncies d'un hospi-
tal, saber fer triatge, a quin servei els envii? Tenen una
necessitat urgent! Pero hi ha ferides/malalties que no
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es curen, que no s’assacien tan facilment.

* Enuna entrevista personal, una o dues, tan llarga com
faci falta, un pot veure per on venen, qué els podria
anar bé, qué necessiten, aprofundir un poc aquesta
peticio inicial, fer-los ganes de..., de Jesucrist? Si!

« Es una oportunitat per poder anunciar un kerigma:
Fets 2,14-41; 3,12-26; 4, 7-12; 10,34-48; 13,16b-
43.6; 14,15-18; 17,22b-34... Hem de tenir clar que el
que converteix és la predicacio de la Paraula de Déu.
No altres quimeres. Ni tan sols la meva simpatia.

* Queé podem oferir? Per qué no pensar que la parella
que demana el baptisme del fill podria fer el curset
prematrimonial, potser els podem plantejar que es ca-
sin? A la parella que es vol casar, els podem oferir
una catequesi d’adults? On es la (re) iniciacio cristia-
na d’adults?. No pensem en carreteres de sortida que
van des d’aqui al baptisme, confirmacio, eucaristia,
sin6 en vies de cintura que connecten les carreteres.
Apostem per vasos comunicants de processos de fe.

Em sap greu, el punt de partida era la liturgia. Pero vos parl
d’evangelitzacio.

Fa uns anys es va posar al mig el llibre de James Mallon,
Una renovacién divina. Vaig un poc per aqui. Per entrar a for-
mar part d’'una comunitat, per poder celebrar els sagraments
amb vertadera participacio activa, fa falta alguna cosa mes.
Tenim el producte tan bo, perd no el sabem vendre.

Aquelles primeres comunitats cristianes... I ara

Com evangelitzaven les primeres comunitats cristianes? Amb
els sagraments? No, directament amb la Paraula de Déul!

Acollint, acompanyant el qui s’interessa, fent-li descobrir
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nous horitzons, descobrir i conéixer Jesucrist. Obrint a un
proces.

Hem de tenir paciéncia per coneéixer, preocupar-nos per
aquella/es persona/es que estan demanant, quin és el seu
moment vivencial, sense necessitat d’entrar en intimitats,
pero el seu moment de vida és punt de partida i possibilitat
d’oferta d’obrir-se a Déu o d’aprofundiment de l'experiéncia
espiritual. Déu té una Paraula per a tu! Déu et vol mostrar
com t’estima.

Les primeres comunitats cristianes viuen de la set i fam de la
Paraula de Déu. Escoltar la predicacié. No hi ha sagrament
sense Paraula de Déu. Es el primer abans del sagrament.
Primer escoltar, després celebrar.

I aquesta escolta de la Paraula ens conduira que sigui cele-
brada, per queé? Perque es fa realitat en la seva vida, en la
seva historia, que es veu il'luminada, feta realitat.

El cami a fer per una pre o evangelitzacio pot ser divers, és
igual el sistema, el meétode o el moviment «mismos perros,
diferentes collares», perd hem de partir de la idea clara que
tot ha de conduir a fer comunitat, una comunitat que viu,
s’alimenta i celebra la Paraula.

I jo em deman: davant la manca de preveres (tancament de
parroquies) hi ha comunitats que no es reuneixen diaria-
ment per celebrar I’Eucaristia. Per qué no han de tenir una
celebracio de la Paraula? Liturgia de les hores? (vespres) i
que sigui una oportunitat de preparacio per saber escoltar la
Paraula de Déu?

Poder tenir una liturgia mes casolana, acostada a aquella
petita comunitat que manté el foc colgat. Una comunitat que
acull aquells novells pares, nuvis que s’obrin a I’'amor.... Una
comunitat que sempre te viu l'esperit i se sent il'luminada
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per la Paraula i que l'obri als altres. | aixi poder tenir una
relacio més propera. Que hi hagi gent que demana sagra-
ments, pero que s’escalfa entorn de la comunitat reunida,
comentant el Déu que els parla. Veient la comunitat adulta
com s’estima, com viu, com comparteix, com celebra la seva
fe... Potser ens ajudaria a sortir d'un malaltis clericalisme,
tant per part d’ordenats com de laics.

La comunitat cristiana necessita viure i reviure el sagrament
del baptisme constantment. Des de la senzillesa. Millor amb
un prevere al capdavant i sobretot tendint a la celebracio
eucaristica del diumenge, on ens trobam tots, que és la ver-
tadera escola del cristia. Pero sense llevar importancia ni a
la comunitat ni al laicat. Qui conserva la fe no es el prevere,
sino6 el poble del qual el prevere forma part.

Unes comunitats més evangelitzades estarien més pendents
de l'evangelitzacio, sense tenir por a nous vents de ’Esperit,
farien possible que la liturgia tingués un vertader sentit. On
els signes i els simbols fossin vertaderes Paraules de I’'amor
de Déu al neofit, catecumen, nuvi/a... Fora por!

Vull defensar que el problema dels nostres dies pot tenir
molts origens i pot ser molt dificultés solucionar-lo, pero la
solucio estic convencut que no passa per una litargia perso-
nalista del prevere o de la comunitat, i perque sigui la liturgia
i sols la liturgia la que pagui el pato. En aquest cas si que
puc ser impediment perque la gracia arribi plenament al seu
destinatari.

La litargia no és el principi del cami, és el final, és cap on
hem d’arribar. D’ella en surt tot, €s la font, pero el primer que
traspassa la porta no significa que ja estigui preparat per a
celebrar.
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I per a acabar, un petit incis

En tot moment cal estar oberts a l'acceptacio del fracas,
nosaltres som instruments en mans de Déu, no el fi. El
fracas és bo per a purificar, és una convidada a la propia
conversio, a estar jo i no els altres a l’escolta de la voluntat
de Déu a dins la meva vida. El fracas fa créixer i madurar,
no empobreix mai. D’aquell fracas d’avui, en el futur en puc
cantar un tedéum...

«El que veis que esta posat sobre l'altar de Déu, ho vareu
veure també anit passada, pero encara no heu sentit que és,
que significa, de com de gran realitat és signe. El que estau
veient €s un pa i un calze, que els vostres mateixos ulls vos
els fan veure. En canvi, segons la fe en qué heu de ser instru-
its, el pa és el cos de Crist, el calze és la sang de Crist. Aixo,
dit aixi breument, potser n’hi ha prou a la vostra fe. Pero la
fe reclama ser alliconada. Diu, en efecte, el profeta: Si no
creieu, no comprendreu. Ara podeu dir-me: ens vas manar
creure, exposa’ns-ho perqué comprenguem. Doncs fa falta
que en la ment de qualsevol sorgeixi el segiient pensament:
“Sabem d’on va prendre carn nostre senyor Jesucrist: de la
verge Maria. Essent petit, va prendre el pit, es va alimentar,
va créixer, va arribar a l’edat adulta, el varen perseguir els
jueus, el varen penjar d’una creu, hi va morir i ’en varen des-
penjar, el varen enterrar, va ressuscitar al tercer dia i, quan
va voler, va pujar al cel, portant-hi el seu cos; d’alla ha de ve-
nir a judicar els vius i morts, i alli ara seu a la dreta del Pare:
com pot aquest pa ser el seu cos i aquest calze, o, millor, el
que conteé, ser la seva sang?”» (Sant Agusti. Sermo 272).
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SANTA TERESA DE JESUS I ELS NO REGULARS:
ELS CASOS DE FRANCISCO DE SALCEDO
I GASPAR DAZA

Santiago M. Amer

De tothom és sabut que la santa mare Teresa de Jesus, per
dur a terme la seva ingent obra fundadora, es valgué de nom-
broses relacions amb gent molt diversa i en tots els aspectes.
El seu epistolari és fonamentalment la font de coneixement
de tants de personatges i del caracter de la relacio que hi
tingué. Malgrat que se n’hagin perdut multitud de cartes, se-
gurament la major part,' si que en queda un bon gruix com a
mostrari de relacions amb tota la societat de 1’¢poca.

Es des d’aquestes i del mateix conjunt de I'obra teresiana que
el grup d’estudi del Carmel Descal¢ Seglar a Espanya, dirigit
per Maria Pilar Vila Griera, doctora en Teologia Espiritual pel
Teresianum de Roma, s’ha proposat esbrinar quins foren els
primers seglars o no regulars (clergues seculars o diocesans)
que reberen el carisma de carmelites en aquestes condicions,
és a dir, en el propi ambient familiar, social, professional i
ministerial, sense sentir-se cridats a deixar-lo o canviar-lo
per un altre.

L’Orde del Carme, trasplantada a Europa durant el segle XIII
des dels seus origens creuats i eremitics a Terra Santa, aca-
bara configurant-se com un orde mendicant després dun
procés complex en que no faltaran les dificultats canoniques
i d’altres tipus derivades de les restriccions conciliars a I’hora

! Pensem que les dificultats i la inseguretat de les comunicacions obligaven molt sovint a enviar diverses copies
d’una mateixa carta per vies diferents a fi d’assegurar que n’arribas qualcuna. Dos segles més tard, el XVIII, el
gran mestre de Malta Ramon Despuig es trobava amb el mateix problema. Cf. Andreu Josep Villalonga Vidal,
Aina Escobar Sanchez. «La Immaculada i la Seu de Mallorca. Art, musica i festa al segle XVIII». A Pere Fullana
Puigserver; Mercé Gambus Saiz (coords.). La Musica a la Seu: historia, art i devocié. Col. Seu de Mallorca 17.
Publicacions Catedral de Mallorca. Palma, 2017, pag. 111.
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de crear ordes o d’aprovar noves regles. Els primers ermitans
s’acolliren eclesialment al patriarca Albert de Jerusalem i la
regla que aquest els forni fou, i és encara, la base de la super-
vivéncia i de 'expansio per Europa i 'aprovacio dels papes
Honori III i Eugeni IV i de les successives reformes i fundaci-
ons que han augmentat com a noves rames la soca original
d’una familia fecunda.?

Analogament, doncs, als altres ordes mendicants, apareixen
i es consoliden al segle XV les rames femenina monastica i
secular, durant el generalat del beat Joan Soreth i amb la
seva decisiva i particular empenta, primordialment en ’'am-
bit de Franca.® La reforma comencada per Teresa de Jesus en
les monges i continuada en els frares amb Joan de la Creu i
els altres primers companys comenca a rebre oficialment ter-
ciaris no regulars a partir d’'una butlla del papa Climent VIII
del 23 de mar¢ de 1594, en que els autoritza a rebre’n de la
mateixa manera que els calcats,® per tant, ja no en vida dels
iniciadors.

Com hem apuntat al principi, la relacio de Teresa de Jesus
amb els no religiosos fou molt ampla i profunda. L’epistolari
conservat va del seu rei (Felip II de Castella, I d’Arag6 i Por-
tugal i senyor de molts de paisos i nacions arreu del mon, un
dels monarques més poderosos de tots els temps)® a humils

2 Per a una sintesi d’historia de I’orde, Pedro Ortega OCD. Historia del Carmelo Teresiano®. Monte Carmelo.
Burgos, 2017.

3 De fet, entraren al nostre pais pel Rossello, al XIII, i arribaren a Mallorca el 1321 de la ma del bisbe Guiu de
Terrena, que n’havia estat prior general. La terciaria més famosa a Mallorca ha estat Elionor Ortis, que dugué
el 1617 la reforma teresiana amb el monestir que acaba de celebrar el IV centenari. Per a I’atzarosa historia
d’aquesta venerable i la seva fundacio, vegeu, Pascual, Aina; Llabrés, Jaume. EI monasterio de Santa Teresa
de Jesus de Palma, Ajuntament de Palma, 1996. La comunitat seglar teresiana ha existit de 1953 a 1984, i
novament erigida el 24 de gener de 2015 (Arxiu Provincial de Sant Josep. Barcelona), sempre vinculada a la
provincia teresiana de Sant Josep de Catalunya (i Balears des del 1923), ara unida a la Ibérica de Santa Teresa
de Jesus (Pasqua 2015). La preséncia teresiana al pais remunta a finals del XVI amb Catalina de Crist i altres
monges companyes de santa Teresa i el P. Joan de Jests Roca, poc després.

* Fray Alzinir Francesco Debastiani OCD. La Promesa y los Votos en la Orden Seglar de los Carmelitas Des-
calzos. Ed. Curia Generalizia. Roma 2016, pag. 5.

° D’estil sensiblement diferent a les altres, alguns especialistes moderns, com Daniel de Pablo Maroto OCD, han
apuntat que serien d’altra ma que de la santa. Daniel de Pablo Maroto OCD. Xerrada al convent de La Santa (PP.
Carmelites Descalgos) d’Avila, 20 d’agost de 2017.

102



Santa Teresa de Jesus i els no regulars: els casos de Francisco de Salcedo i Gaspar Daza

pagesos, pastors i menestrals, passant per cavallers i dames
de la més alta aristocracia, funcionaris més o menys notoris
i mercaders més o menys benestants o acomodats. A tots
parla i exhorta a cercar la santedat en el seu ambient, a com-
plir la voluntat de Déu, a arribar a la perfeccio a que Déu els
crida amb senzillesa i alegria.® D’alguns esdevé una espécie
d’acompanyant o directora espiritual, ensenyant-los l'oracio
mental segons la propia experiéncia que plasma en les seves
conegudes obres propiament dites (el Llibre de la vida, les
Fundacions, i singularment el Cami de perfeccié i les Estan-
ces). Especialment amb el seu germa Lorenzo, el funcionari
india que ha aconseguit una posicio destacada per aquelles
terres i que salvara algunes de les seves empreses amb dona-
tius generosos. Arribara a la contemplaciéo amb la seva guia,
com ella mateixa testificara i admirara.

En la via seglar valorara molt positivament el matrimoni, la
familia i les relacions socials. Fins i tot les segones nupcies
mereixeran un comentari allunyat de qualsevol rigorisme i
d’encoratjament, com en aquesta expressio al mercader An-
tonio Gaytan en felicitar-lo: «Si V.M. no lo pierde por su culpa
sera santo» (carta 362).7

Els primers col-laboradors que troba a ’hora de sentir la cri-
da punyent de Déu a reorientar la seva vida, interpretar-la i
entendre-la seran un seglar, prevere en la darrera etapa de
la seva vida, i un sacerdot secular. Vegem-los amb una mica
mes de detall.

Francisco de Salcedo

El personatge de Francisco de Salcedo constitueix un cas
particular entre els seculars (no regulars) que es relaciona-

¢ Una de les primeres relacions exhaustives figura a ’aportacié «Laics autor de la “santa Madre”» de Sceur
Marie-Paule Vachez OCD a Carmel 3/1979.

7 Marino Purroy OCD. «Aportacion teresiana a la promocion de los laicos». Vida espiritual. Revista de divulga-
cion espiritual dirigida por los PP. Carmelitas Descalzos de Colombia 29/1970.
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ren amb la santa mare. Apareix ja al Llibre de la vida,® encara
que de manera un Xic enigmatica en ésser designat quasi
sistematicament com el Caballero santo (sembla que aixi se’l
coneixia popularment a Avila).? En la correspondéncia se’n
comprovara la identitat i adquirira definitivament fesomia
propia, que concorda en tot amb la primera.!® Contacta amb
la santa perque era casat amb una parenta seva, Mencia del
Aguila. Diu a l'autobiografia:

«6. Dijéronme de un clérigo letrado que habia en este lugar,
que comenzaba el Senor a dar a entender a la gente su bon-
dad y buena vida [es refereix a Gaspar Daza, tractat per tots
com a ‘maestro’ en Teologia.] Yo procuré por medio de un ca-
ballero santo que hay en este lugar. Es casado, mas de vida
tan ejemplar y virtuosa, y de tanta oracion y caridad, que en
todo él resplandece su bondad y perfeccion. Y con mucha
razon, porque grande bien ha venido a muchas almas por
su medio, por tener tantos talentos, que, aun con no le ayu-
dar su estado, no puede dejar con ellos de obrar. Mucho en-
tendimiento y muy apacible para todos. Su conversacion no
pesada, tan suave y agraciada, junto con ser recta y santa,
que da contento grande a los que trata. Todo lo ordena para
gran bien de las almas que conversa, y no parece trae otro
estudio sino hacer por todos los que €l ve se sufre y contentar
a todos.

»7. Pues este bendito y santo hombre, con su industria,
me parece fue principio para que mi alma se salvase. Su
humildad a mi espantame, que con haber, a lo que creo, poco
menos de cuarenta anos que tiene oracion -no sé si son dos
o tres menos-, y lleva toda la vida de perfeccion, que, a lo que
parece, sufre su estado. Porque tiene una mujer tan gran

8V 23,6.7.10; 30, 6: 32,18; 36,18.

° Per testimonis de 1’¢época. Cf. notes 151 16.

10 Cta. 13: 24,12; 52; 60.5; 65;107.1-2: 109,1;117; 136.16; 139.4-6; 162. 20. 29; 171.4.24; 76,15: 180.20; 200, 4:
329.12; 382. 4; 397,8.
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sierva de Dios y de tanta caridad, que por ella no se pierde;
en fin, como mujer de quien Dios sabia habia de ser tan gran
siervo suyo, la escogio [valoracio del matrimoni|. Estaban
deudos suyos casados con parientes mios. Y también con
otro harto siervo de Dios, que estaba casado con una prima
mia, tenia mucha comunicacion.

»10. De esta vez quedé concertada con este caballero santo,
para que alguna vez me viniese a ver. Aqui se vio su gran
humildad, querer tratar con persona tan ruin como yo. Co-
menzome a visitar y a animarme y decirme que no pensase
que en un dia me habia de apartar de todo, que poco a poco
lo haria Dios; que en cosas bien livianas habia él estado al-
gunos anos, que no las habia podido acabar consigo. jOh hu-
mildad, qué grandes bienes haces adonde estas y a los que se
llegan a quien la tiene! Deciame este santo (que a mi parecer
con razon le puedo poner este nombre) flaquezas, que a él le
parecian que lo eran, con su humildad, para mi remedio; y
mirado conforme a su estado, no era falta ni imperfeccion,
y conforme al mio, era grandisima tenerlas. Yo no digo esto
[valoracio de les obligacions del matrimoni i la vida social] sin
proposito, porque parece me alargo en menudencias, e im-
portan tanto para comenzar a aprovechar un alma y sacarla
a volar (que aun no tiene plumas, como dicen), que no lo
creera nadie, sino quien ha pasado por ello. Y porque espero
yo en Dios vuestra merced ha de aprovechar muchas, lo digo
aqui, que fue toda mi salud saberme curar y tener humildad
y caridad para estar conmigo, y sufrimiento de ver que no en
todo me enmendaba. Iba con discrecion, poco a poco dando
maneras para vencer el demonio. Yo le comencé a tener tan
grande amor, que no habia para mi mayor descanso que el
dia que le veia, aunque eran pocos. Cuando tardaba, luego
me fatigaba mucho, pareciéendome que por ser tan ruin no
me veia.
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»11. Como é€l fue entendiendo mis imperfecciones tan gran-
des, y aun serian pecados (aunque después que le traté, mas
enmendada estaba), y como le dije las mercedes que Dios me
hacia, para que me diese luz, dijome que no venia lo uno con
lo otro, que aquellos regalos eran ya de personas que estaban
muy aprovechadas y mortificadas, que no podia dejar de te-
mer mucho, porque le parecia mal espiritu en algunas cosas,
aunque no se determinaba, mas que pensase bien todo lo
que entendia de mi oracion y se lo dijese. Y era el trabajo que
yo no sabia poco ni mucho decir lo que era mi oracion; por-
que esta merced de saber entender qué es, y saberlo decir, ha
poco que me lo dio Dios.

»18. Con esto fuimos muy consoladas y con que algunas per-
sonas santas, que nos solian ser contrarias, estaban ya mas
aplacadas, y algunas nos ayudaban. Entre ellas era el caba-
llero santo, de quien ya he hecho mencion, que, como lo es
y le parecia llevaba camino de tanta perfeccion, por ser todo
nuestro fundamento en oracion, aunque los medios le pare-
cian muy dificultosos y sin camino, rendia su parecer a que
podia ser cosa de Dios, que el mismo senor le debia mover.

[...] ¥ el caballero santo —de quien he hecho mencion- hacia
en este caso muy mucho, y de todas maneras lo favorecia.
Paso hartos trabajos y persecucion, y siempre en todo le te-
nia por padre y aun ahora le tengo.»

Veurem Francisco de Salcedo fent part de la llarga llista de
benefactors que ajudaren la santa mare en tot (en quiestions
materials, morals i espirituals), llista que assegura la simpa-
tia envers la persona i 'obra de Teresa de Jesus.

Pero, I’hem vist entrar en escena fins i tot abans de la prime-
ra fundaci6 de Sant Josep d’Avila. En el moment decisiu de
la prova de l’esperit de la santa mare. La contribuci6 del per-
sonatge és decisiva. Ella el té per sant i persona de pregaria.
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Hi consulta el que dificilment es feia i encara es fa amb un
seglar. I és ell qui la encamina cap al mestre en Teologia Gas-
par Daza, de gran fama com a clergue sanament reformista,
conseller, acompanyant i director espiritual a I’Avila contem-
porania i que fara un bé decisiu a la nostra santa. Finalment
ell mateix facilitara altres consultes, tan o més decisives,
amb membres de la Companyia de Jesus, com sant Francesc
de Borja, que certificaran el bon esperit de la santa mare.

A banda de les ajudes des de la primera fundacio, apareix a
I’epistolari de cada vegada amb més confianca i admiracio,
sens dubte en quiestions practiques.!'! I sobretot és proposat
sense cap dubte per Teresa com a referéncia de la perfeccio
en l'estat laical, en questions tan importants com la vivéncia
del despreniment i la pobresa i ’'administracio del patrimo-
ni en aquell estat. Aixi ho manifesta i refereix al seu germa
Lorenzo de qui hem parlat més amunt.!? Vegem-hi la consi-
deracio realista per les relacions socials, el tracte i tot allo
que requereix la vida dels laics, sovint allunyada dels models
religiosos, sobretot contemplatius.

Teresa el considera como el prototip del «fort» en el cami de la
perfeccio, i fa notar la diferéncia amb el seu germa Lorenzo i
amb ella mateixa.!® Sobretot arran de les tribulacions que li
sobrevindran amb motiu d'un enutjos plet a la Chancilleria
de Valladolid. Aquesta sol ésser una de les creus més habitu-
als en l'estat secular i una de les proves per qué Déu permet
que passin els seus amics, segons la coneguda dita de la ma-
teixa santa. Ella interpreta que Déu vol fer-li tastar quelcom
de pobresa efectiva a més de l'afectiva.'* Apareix fins i tot a
la correspondéncia l’estimacié per una antiga serventa que
és vista i presentada com a part de la familia extensa, segons
1"as tan habitual que ha perviscut en alguns ambients, ad-

" [Ctes.] S.10 E.13 Lf.10 A.II 56 T.347.
2S 158 E.165L.132 A.131 T.6.

13 Cf. Ibidem.

4S.168 E.176 Lf.141 A.133 T.9
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huc nostres.!®

En enviudar de D® Mencia del Aguila, passa de l’estat laical
al sacerdotal (secular, per descomptat), i segueix en tot la
relacio amb la santa mare i les seves monges com a capella
i confés del primer monestir de Sant Josep d’Avila. En mo-
rir, deixa I’heréncia, ja minvada,'® al mateix monestir i és
enterrat en una capella, la de Sant Pau, de la seva església.
Es important ressenyar, com ho feu Julian de Avila (un altre
sacerdot secular, capella del monestir i plenament vinculat
amb Teresa), en una de les primeres biografies de la santa,
que Francisco de Salcedo havia passat la joventut en l'estat
del matrimoni dedicant-se a estudiar teologia en el convent
de Sant Tomas, de ’Orde de Predicadors a Avila, cosa que li
servi després per a l'ordenaci6 presbiteral quan resta vidu.!”
Cal veure aqui, ultra la identificacio amb santa Teresa per
l'estima del coneixement de les ciéncies sagrades, la valora-
cio dels estudis teologics en els seglars, de tanta actualitat
en el nostre context eclesial que en reivindica la necessitat i
la utilitat al servei de I’Església i de la propia formacio6 i san-
tificacio.

Sembla també que la bona fama de Salcedo era compartida
entre els altres ciutadans d’Avila, que hi confiaven com a
mediador en qUestions delicades d’heréncies o plets,'® camp
especialment abonat de 'apostolat seglar com a factor de pau
i reconciliacio, també sens dubte quelcom molt actual.

També la santa en lloa el sacerdoci amb tintes mistiques,
com consta al capitol 17 de les seves Relaciones:

1> Antonia Sabater. Els senyors de Palma. Historia oral. Documenta Balear. Palma, 2012.

16 Rendes per a blat i verdures en algunes finques no gaire grans, pel que sembla (cf. notes 17 i 18).

17 Julian de Avila. Vida de Santa Teresa, p. 1, cap. 10, pag. 77-78. Citat per Efrén de la Madre de Dios OCD i
Otger Steggink O. Carm. Tiempo y vida de Santa Teresa*. BAC. Madrid, 1977.

18 Fernandez Valencia, Bartolomé. Historia de San Vicente y grandezas de Avila (1676). Editat a Fuentes histori-
cas abulenses (Institucion Gran Duque de Alba. Avila 1992, vol. 13, pag. 148.) i citat per Efrén de la Madre de
Dios OCD i Otger Steggink O. Carm. Tiempo y vida de Santa Teresa*. BAC. Madrid, 1977.
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«Una vez poco antes de esto, yendo a comulgar, estando la
Forma en el relicario —que aun no se me habia dado-, vi una
manera de paloma que meneaba las alas con ruido. Turbome
tanto y suspendiome, que con harta fuerza tomé la forma.
Esto era todo en San José de Avila. Dabame el Santisimo Sa-
cramento el Padre Francisco de Salcedo. Otro dia, oyendo su
misa, vi al Senor glorificado en la Hostia. Dijome que le era
aceptable su sacrificio.»

Salcedo, per part seva ja capella, demostra ’estima que tenia
a la santa mare quan a una monja de Medina, Maria de San
Francisco, li digué que primer aniria a saludar, i fins i tot
demanar la benediccio, a la mare que al mateix sant Joan
Baptista,'® reconeixement clar del carisma i I’'obra de Déu en
una persona, a part de la quiestiéo ministerial.

Per aixo ens demanam legitimament si el qui mori prevere
dos anys abans de la santa (1580), en comparti el carisma.

Podem dir que, segons el mateix testimoni de Teresa, la seva
oracio és altissima. Ella no la posa mai en dubte i I’'admira
molt i sincerament. Ja es trobaren al principi al parlador del
monestir d’origen de la santa, [’Encarnacio, compartint la
serietat i profunditat de l'oraci6 mental, principi i final de
tota perfeccio. Cal suposar que degueren mantenir llargs col-
loquis espirituals durant la vida, com ho fa entendre l’epis-
tolari, en qué la santa manifesta obertament ’enyoranca de
les seves cartes.

De més a més, col'labora en la primera fundacio dels Pares
a Duruelo, on neix una solida i profunda amistat espiritual
amb sant Joan de la Creu.?°

19 Memorias historiales. BN. Ms. 13.483. letra R, fol. 56, n. 54 (Ed. Mancho, 11, 110). Citat per Efrén de la Ma-
dre de Dios OCD i Otger Steggink O. Carm. Tiempo y vida de Santa Teresa*>. BAC. Madrid, 1977.
2 S 10 E.13 Lf.10 A.IT1 56 T.347; S.163 E.171 Lf.138 A.132 T.8.
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Tot plegat sembla molt dificil sense compartir el mateix ca-
risma, viscut aixo si, des dels diferents estats de matrimoni,
viduitat i sacerdoci secular, successivament.

Gaspar Daza

El cas de Gaspar Daza és distint, com ja hem pogut veure
pel que n’hem apuntat amb textos de la santa mateixa. No
es tracta d’'una vocacio tardana, siné d'un sacerdot de tota
la vida, un mestre espiritual sincerament preocupat per la
propia santificacio i 'auténtica reforma de I’'Església, com el
veien els seus paisans contemporanis.

La santa el valora sobretot com a «letrat», gran tedleg i bon
canonista.

La santa mare en parla i s’hi refereix extensament al Llibre de
la Vida?!' i a les cartes, singularment en les dues directament
a ell dirigides.?? Aqui constatam l'impressionant primer con-
tacte que hi estableix a través del «cavaller sant», Francisco
de Salcedo. Vencudes les primeres resisténcies, passa a ad-
mirar-la sincerament i estimar-la cordialment.

Teresa hi mantindra sempre comunicacio, encara que no ar-
ribara al grau d’afecte usat amb Salcedo (al cap i a la fi pa-
rent politic).

Pero hi confiara especialment en les seves abséncies de Sant
Josep d’Avila i, com a canonista en les complicadissimes
questions jurisdiccionals sobre l'autonomia possible dels
Descalcos dins ’'Orde (Provincia, Custodia, Reforma [n’hi ha-
via de precedents i n’hi haura de subseglents, p.ex. a Ita-
lia?%], etc.), o la separacio que finalment s’esdevingué. Aixi

2 Libro de la Vida. 24, 6-17 i passim.
2 Cta. 6 1352.
% Pedro Ortega, o.c.
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ho comunica la mare mateixa al P. Jeronimo Gracian, en qui
tant confiava.?*

N’aprecia també en gran manera la predicacio, igualment
que amb altres lletrats, teolegs i versats en ciéncies eclesias-
tiques de diversos ordes religiosos i seculars.

Pel que hem exposat si que sembla que podem dir que com-
prengué molt bé el carisma, quan Teresa hi confia en tan
delicades questions per la supervivéncia d’aquest.

Com hem dit, visqué profundament el seu sacerdoci com a
vocacio primerenca i s’hi identifica també en el sentit en-
cara profundament estamental de la societat de la primera
Edat Moderna. No deixa d’ésser significatiu que aspiras a
una canongia, com sabem per una carta de la santa a D. Al-
varo de Mendoza, bisbe d’Avila i gran protector i amic, quan
havia estat nomenat per la seu de Paléncia i es disposava a
traslladar-s’hi. Les relacions amb la familia d’aquest, i sin-
gularment amb la seva germana Maria, son significatives de
la relacié amb els bracos?® o estaments privilegiats. La santa
arriba a recomanar a aquesta la llibertat d’esperit com a pas-
sa cap a la santedat superant prejudicis d’aquells ambients.
Reproduim els fragments al-lusius de la carta susdita:?®

«Al ilustrisimo senor y reverendisimo don Alvaro de Mendoza,
obispo de Avila, mi senor, en Olmedo. [...]

»En el negocio del maestro Daza no sé qué diga, que tanto
quisiera que vuestra senoria hiciera algo por €él, porque veo
lo que vuestra senoria le debe de voluntad, que, aunque no

* Cta. 238. Al P. Gracian.

» Aixi eren anomenats en la nostra llengua, imatge prou clara del concepte organicista de la societat com un cos,
el cap del qual és el rei. Cf. Santiago M. Amer. «“En major benefici de la Christiandat. Per a la conservacio y
augment de nostra santa fee catholica”. Sobre la proposici6 reial de Felip I (I de Castella) a les Corts Generals
de la Corona d’Aragé (1585)». Comunicacio CETEM 2016, 55.

2 Cta. 206, al bisbe Alvaro de Mendoza.
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fuera después nada, me holgara. Esta dice tiene tanta que, si
entendiese que da a vuestra senoria pesadumbre suplicar le
haga mercedes, no por eso le dejaria de servir, sino que pro-
curaria no decir jamas a vuestra senoria que le hiciese mer-
cedes. Como tiene esta voluntad tan grande y ve que vuestra
senoria las hace a otros y ha hecho, un poco lo siente, pare-
ciéndole poca dicha suya.

8. En lo de la canonjia, €l escribe a vuestra senoria lo que
hay. Con estar cierto que si alguna cosa vacare antes que
vuestra senoria se vaya le hara mercedes, queda contento; y
el que a mi me daria esto es porque creo a Dios y al mundo
pareceria bien, y verdaderamente vuestra senoria se lo debe.
Plega a Dios haya algo, por qué deje vuestra senoria conten-
tos a todos, que aunque sea menos que canonjia lo tomara,
a mi parecer. En fin, no tienen todos el amor tan desnudo a
vuestra senoria como las descalzas...».

Pensam que es tracta d'un detall d’homenatge semblant als
que ara es tenen o es fan, singularment en els canvis d’epis-
copat, i que no hi hem de veure necessariament la mentalitat
de promocio estamental, encara que hi anas aparellada en el
sistema beneficial en estat pur, o qualque mena de «carreris-
men.

No obstant aixo, si que contrasta en aquest darrer punt amb
un altre gran testimoni contemporani de santedat, el mestre
Joan d’Avila, sant canonitzat ja i proclamat doctor de I'Es-
glésia, el qual feu vot de no romandre a la mateixa ciutat
(vocacio d’itinerancia missionera i apostolica, sens dubte no
compartida pel mestre Daza, tan lligat a 'ambient avilenc)
i de rebutjar prebendes i dignitats eclesiastiques, segons la
biografia que d’ell escrigué un dels altres grans d’aquell se-
gle d’or, el servent de Déu i fill de sant Domeénec fra Lluis de
Granada.?”

¥ Fray Luis de Granada OP. Vida del Padre Maestro Juan de Avila y las partes que ha de tener un predicador
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Podem pensar, en resum, que sant Joan d’Avila pogué apro-
ximar-se més al que coneixem com a prevere missioner Fidei
Donum des de l'enciclica homonima de Pius XII (1957) i Daza
seria el diocesa estricte, al servei de I’Església particular per
la qual i per a la qual fou ordenat des del carisma de mestre
espiritual, confés savi, prudent i experimentat, i la ciéncia
de canonista competent i reputat, enriquit pel contacte intim
amb el carisma d’una gran familia de I’Església universal: el
Carmel concretat en la seva reforma teresiana.

del Evangelio. EDIBESA Col. Vida y Mision, Madrid 2000.
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LA DIRECCION ESPIRITUAL
EN SAN FRANCISCO DE SALES.
FILOTEA. INTRODUCCION A LA VIDA DEVOTA

Emilio Ramos Carrique
Introduccion

La obra de san Francisco de Sales Filotea es un manual so-
bre el itinerario espiritual de la vida cristiana. Vemos que,
para San Francisco de Sales, la vida espiritual coincide con
la vida, se trata de cristianizar la vida, pero no puede ser
llevada sobre la marcha, a lo que salga, sino que debe haber
una direccion. Y si entendemos la palabra direccion en su
sentido original, a saber, un conjunto de puntos orientados
en una misma recta y en un mismo sentido, entonces debe-
mos aceptar que la direccion espiritual, es decir, de la vida
cristiana, sea segun el espiritu y orientada en un mismo sen-
tido: ordenar todo el ser personal a la plena realizacion del
ser hombre: ser imagen y semejanza de Dios, segun Gn 1,1.
O dicho con otras palabras, ser imitadores de Cristo.

Pero en este ordenamiento nos encontramos con un proble-
ma, que la percepcion subjetiva del hombre desvirtua la rea-
lidad y entonces se toman decisiones erroneas, ademas del
pecado original que hace que la creacion entera, y el hombre
en particular, esté con una libertad limitada y falible. En este
momento se hace imprescindible la presencia del director es-
piritual.

Podemos extraer de la Introduccién a la Vida Devota de san
Francisco de Sales unas claves, por una parte, para una bue-
na direccion espiritual, y por otra parte, para un buen itine-
rario espiritual. Aunque S. Francisco no define ni una cosa
ni otra, hay que deducir, como dice Bernard, que es mejor,
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porque al definir cerramos el campo de la experiencia espi-
ritual, en cambio al describir, dejamos siempre los campos
abiertos a nuevas intervenciones de Dios en el alma.! Expe-
riencias, por otra parte tratadas como espirituales, es decir,
como «adjetivos existenciales»;? y tratandose de direccion es-
piritual, debemos afrontarla como direccion de la experiencia
vivida teologica, del hombre en relacion a Dios.

Cabe aqui dar la definicion de devocion que el santo da: «La
devocion es un tipo de vivacidad y agilidad por medio de la
cual, la caridad actia en nosotros o, si queremos, nosotros
actuamos por medio suyo, con prontitud y afecto.»®

1. La premisa

San Francisco de Sales comienza la obra con un titulo elo-
cuente: Filotea, quien ama a Dios. Es la condicion prime-
ra para un camino espiritual, amar a Dios o querer amar a
Dios. Es cierto que no podriamos amar a Dios, si el Senor
no nos hubiera amado antes. Pero también es igual de cierto
que en el camino del amor debe haber un aprendizaje que re-
quiere, como cualquier aprendizaje, una motivacion: el amor
de Dios; un deseo: corresponderle a ese amor; una finalidad:
llegar a amar a Dios; una voluntad: ponerlo en practica; y
unos medios: la gracia, las mediaciones, la constancia, la
perseverancia, los maestros espirituales (el Espiritu Santo y
los hombres que lo vehiculan —directores espirituales-).

Sin un deseo de amor a Dios, no se puede avanzar en la vida
espiritual.

Por esto mismo, la Filotea comienza con una plegaria, que
nos situa en la perspectiva fundamental de la direccion es-

piritual: la gloria del Senor Jesus y la santa inspiracion para

! Cfr. Bernard. p. 106-107.
2 Ibid. P. 105.
3 San Francisco de Sales. Filotea. P. 23.
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seguirlo todos los hombres (que lean esta obra). «;VIVA JE-
SUS, VIVA JESUS! Si, Sefior Jesus, vive y reina en nuestros
corazones por los siglos de los siglos.»*

2. La direccion espiritual: el director

En el prefacio, San Francisco de Sales comienza dandonos
las claves del director espiritual, cosa que tratara mas dete-
nidamente en el cap. IV de la primera parte.

El director espiritual debe ser devoto, porque asumir la guia
de las almas es una tarea muy comprometedora de gran res-
ponsabilidad.

El director espiritual puede ser desde un obispo hasta un
cristiano fiel y devoto. Teniendo en cuenta que «se espera del
obispo guiar las almas a la perfeccion. Su tiempo no puede
ser mejor empleado que asi».®> Podemos deducir, dado que el
sacerdote es el ayudante en el ministerio episcopal, que tam-
bién deberia ser su mejor tiempo empleado el de la direccion
espiritual.

Continuia san Francisco constatando la fidelidad a este mi-
nisterio de los antiguos obispos y los padres de la Iglesia: la
guia personal de muchas almas.

Hasta los directores espirituales necesitan de un buen di-
rector espiritual. La direccion espiritual convirtié a San Ber-
nardo de una postura rigida en su direccién, motivada por
su «exagerado» celo, que siendo virtud, en el caso especifico
de sus discipulos era un obstaculo, en un hombre cordial y
acogedor que corregia con caridad.®

4 Cfr. San Fco. De Sales. Filotea. P. 11.
1bid. P. 18.
¢Ibid. P. 125.
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La direccion espiritual es una direccion personal que con-
lleva una gran fatiga, que halla su consuelo en contentarse
cuando hay mucho trabajo, como los vendimiadores que se
alegran cuando la cosecha es abundante, aunque comporte
trabajar sobrecargados.

La direccion espiritual es una fatiga que relaja y da vida al
corazon. El amor natural nos hace mas agiles con el peso de
la carga.

«Sera aun menos pesado para un corazon paterno tomar
cura de un alma encontrada en su propio camino y deseosa
de perfeccion, llevarla teniéndola en su regazo, como hace
una madre con el propio hijo. Solo un corazon paternal pue-
de actuar de este modo.»’

Lo que importa en el director espiritual no es ya que sea de-
voto, sino que tenga el deseo de serlo. Al igual que afirma Sta.
Teresa de Jesus sobre el director espiritual: que sea letrado y
santo, de lo primero, sin excusa, de lo segundo, al menos que
tenga la intencion de serlo. En ese deseo de devocion, de san-
tidad, se encuentra el coraje para avanzar en la propia vida y
ayudar a las almas, que se confian a nuestra guia, a avanzar.

Para hacer direccion espiritual hay que poner en nuestra
boca las palabras doradas que nuestros oidos han oido, las
palabras doradas del amor de Dios, dejar que Dios espose a
nuestra alma y sea El quien hable en nuestro corazén. Ser
muy conscientes de que las palabras que diremos sean las
que nos inspire el Espiritu Santo.

2.1. La direccion espiritual, ministerio de la Iglesia

El director espiritual no debe ser un «lanero solitario», sino
actuar siempre como hijo de la Iglesia, en comunion con la

7 Ibid. P. 19.
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Iglesia. Podriamos decir, en lenguaje coloquial, que la Tri-
nidad esta representada en Cristo, Cristo esta representado
en la Iglesia, y la Iglesia esta representada en el director es-
piritual. Con lo que, cuando el director escucha, es toda la
Iglesia, Cristo, nuestro Senior y la Stma. Triniddad quienes
escuchan; y cuando el director habla es idéntico. Como siem-
pre en las cosas de Dios, el ministerio y su responsabilidad
supera ampliamente, infinitamente, al ministro. Por lo que
no se puede hacer, seria desastroso, una direccion espiritual
sin la ayuda especifica de la gracia.

Pero no pensemos que este ministerio eclesial es de tiempos
remotos. Como afirma Benedicto XVI, hoy mas que nunca
tenemos necesidad de que se haga conocer la verdad. «La
ausencia de Dios es peor que la miseria material porque deja
al hombre solo con su lamento».

El capitulo IV de la primera parte esta dedicado a la necesi-
dad de un director espiritual para comenzar y progresar en la
devocion. San Francisco inicia el tema citando a Tobias: «Ves
tranquilo y busca a alguien que te haga de guia.»®

La recomendacion de las recomendaciones es encontrar un
hombre capaz y fiel, que sea tu guia y que te acompane. En
cualquier cosa que busques, encontraras con certeza la vo-
luntad de Dios solo sobre el camino de una humilde obedien-
cia, tanto mas si es a ejemplo de los santos de la historia.
Pero para evitar caer en exageraciones o en una busqueda de
lo que a mi me place mas en la vivencia espiritual, se nece-
sita al guia espiritual. Para garantizar la perfecta sumision a
Dios, muchas almas ponen su voluntad bajo la direccion de
sus siervos. El amigo fiel es aquel que dirige nuestras accio-
nes con sus exhortaciones, consejos y ejemplo. Sera un teso-
ro de sabiduria que nos desvelara los enganos del enemigo.

8 Ibid. P. 28.
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Dios prefiere la obediencia a la penitencia.

Para encontrar un buen guia espiritual, hay que «pe-
dirselo a Dios, con grande insistencia y El proveera uno se-
gun tu corazon».

Dios te hablara a través de aquel hombre, poniéndole en su
corazon y en su boca aquello que te sera util. De otra forma
vuelve san Francisco de Sales al prefacio, la caracteristica
primordial del director espiritual es que sea docil al Espiritu
Santo.

2.2. Qué se espera en el director espiritual.

Que sea rico en caridad, en ciencia y en prudencia, piado-
so-espiritual, fiel y con temor de Dios.

El director espiritual debe aconsejar siempre sobre las inspi-
raciones que Dios manda, examinando si son verdaderas o
falsas. Si el alma obedece con humildad a quien la conduce,
le sera imposible al enemigo enganarla con falsas inspiracio-
nes.°

El director espiritual es el médico del alma y debe aconsejar
sobre el remedio al mal que pueda sufrir el alma, y después
dejar que sea la propia alma quien tome el remedio y procure
su propia curacion. Tanto en la confesion como en la guia
espiritual, el médico no suple el remedio.

Segun la Filotea, el director espiritual debe decidir, segun la
disposicion del alma y su circunstancia, sobre la comunion
diaria o no, para mayor bien de la persona, después de haber
examinado el estado interior de cada uno en particular.!®

El director espiritual debe tener la capacidad de valorar la

°Ibid. P. 106-107.
0 Tbid. P. 112-113.
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calidad del alma, capacidad de dar un juicio global sobre la
conciencia. El discernimiento es mas facil si el director espi-
ritual y el dirigido estan dotados de limpieza de alma. Pues
el alma pura juzga las mociones interiores en virtud de una
cierta connaturalidad.!!

El director espiritual debe emitir un juicio, con humildad y
santidad, sobre lo que sea oportuno para el progreso espiri-
tual de todos los que ponen su alma bajo la responsabilidad
de nuestra guia. Sin embargo, hasta el director espiritual
debe ser humilde en esta guia, porque pensar saber lo que no
se sabe es estupidez y vanidad.

La direccion espiritual «cuando lo requiere la caridad, necesi-
ta dar al projimo, con franqueza y dulzura al mismo tiempo,
no solo cuanto le es util para su instruccion, también lo que
le da alegria. La humildad esconde y cubre la virtud para
conservarla, la deja ver cuando lo exige la caridad».'?

El director espiritual debe ser como un angel, tener cura y di-
ligencia de la salvacion de las almas encomendadas a €l, pero
sin ansia, ni preocupacion desesperante. Es necesario evitar
el tono de la correccion, conducir al alma con dulzura y sua-
vidad. La direccion espiritual es un ministerio, por tanto un
deber evangélico, y como tal debe ser llevado a la practica,
con suavidad y amabilidad en el proponer alguna buena su-
gerencia. Proceder en modo de inspiracion, como quien lleva
maravillas y tiene la fuerza de una invitacion irresistible para
los corazones.!® El acompanamiento debe ser con serenidad
y con paz de espiritu, y con una gran habilidad.

El director espiritual, finalmente, debe discernir los espiritus
y las mociones y consolaciones espirituales y sensibles, con-

"W BERNARD. Teologia espiritual. P. 449.
2 1bid. P. 141.
B Ibid. P. 211.
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frontando las tales con la docilidad y la disponibilidad a la
obediencia, con la coherencia a la santidad y a la virtud, con
la ausencia de un corazon vicioso, con el deseo que provocan
y en definitiva por los frutos que dan. Pero entendidos estos
como frutos del Espiritu, es decir, evangélicos, y no cualquier
otro tipo de frutos, por muy elocuentes que nos pudieran
parecer.!*

Pero aun esta sin resolver una cuestion, ¢como se aprende a
ser un buen director espiritual? Lo primero es desear llevar
una vida devota, lo segundo encontrar un buen director espi-
ritual y lo tercero es dar. Porque como dice san Agustin, «dar
ensena a recibir», ensenar es la base para aprender.'®

3. La direccion espiritual: el itinerario

Toda la obra es un itinerario, o mejor dicho un itinerario lle-
no de itinerarios. Porque si bien se contempla el itinerario ge-
neral de la vida cristiana en su totalidad, se abarca también
en sus partes. Itinerarios de la meditacion, de la virtud, etc.
Son formas y propuestas que se deben individualizar segun
la condicion y el estado de la persona, acompanadas siempre
del director espiritual.

Como itinerario general, se parte del titulo: Filotea. Quien
ama a Dios. O quien quiere amar a Dios. La base es primero
de todo desear amar a Dios.

Estructura la obra en cinco partes:
Transformar el simple deseo en una firme resolucion, aban-

dono del pecado y entrar en comunion con el Salvador, en su
amor.

" Ibid. P. 291-297.
' Ibid. P. 19.
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Para avanzar mas rapidamente, dos medios de union al Se-
nor: los sacramentos y la oracion.

Ejercitarse en las virtudes, sobre todo las mas particular-
mente eficientes en su progreso.

Conducir el alma a descubrir los posibles enganos del ene-
migo.

Guiar un poco aparte el alma para recuperar las energias y
conquistar terreno, avanzando en la vida devota.!®

3.1. E1 camino

Desglosando un poco vemos un camino que parte de la via
purgativa, pasando por la via iluminativa y llegando a la via
unitiva.

Concentrarse en la conversion, purificacion interior. Iniciar-
se en una buena confesion general, para purificarse del pe-
cado mortal y después del afecto mismo al pecado.

Alimentar la llama por los sacramentos, sobre todo confesion
y eucaristia; y la santa oracion, con creatividad, segiin cada
familia o estado de vida.

Afrontar las ocupaciones con atencion, pero sin precipitacion
y sin prisas excesivas.

Desarrollar progresivamente la virtud con dulzura hacia los
demas y hacia nosotros mismos.

Ser humildes, reconocer las propias capacidades humanasy,
también, la incapacidad de autosalvacion y consiguiente ne-

16 Tbid. Pp. 17-18.
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cesidad de Dios para salvarnos. Es imprescindible la humil-
dad para calmar la ambicion y tener una ascética del tiempo.

Recorrer un itinerario: meditacion, examen de conciencia,
obras buenas, y confesion frecuente. No existen formulas
magicas.

3.2. La obediencia a la caridad

Es importante que la caridad se viva siempre segun el estado:
* A los casados, amor reciproco. Amor santo, sacro, divi-
no. Los efectos son: iniciacion en el amor, fidelidad, gozar
de los hijos.

* A los maridos: tened un amor tierno, constante, profun-
do por vuestras mujeres. Que la debilidad de la mujer no
cause desprecio.

* A las mujeres: amad a vuestros maridos con ternura y
cordialidad.

3.3. La Vida Interior

En el capitulo XX de la Primera parte se propone una pro-
mesa para imprimir en el alma el proposito de servir a Dios.
Después de renunciar al pecado y recordar el gran don reci-
bido en el Bautismo: el ser hijos de Dios, manifiesta el deseo
y el querer (con la determinacion de la voluntad) de «conver-
tirme a Dios bueno y piadoso; deseo, propongo escojo y de-
cido irrevocablemente de servirlo y amarlo ahora y por toda
la eternidad».'” A tal fin se consagra mi espiritu con todas
sus facultades, mi alma con todas sus potencias, mi corazéon
con todos sus afectos y mi cuerpo con todos sus sentidos. Se
trata de vivir en Jesus.

Se debe reformar la persona desde el interior, no desde el
exterior. Si Jesus vive en nuestro corazon, entonces vivira en

17 1bid. P. 62.
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toda nuestra conducta.

Buscar la voluntad de Dios en la vida cotidiana y concreta.
Ahi darle todo a Dios.

El significado de las pequenas cosas.
3.4. La meditacion

Me detengo un poco en el tratamiento que le da a la medita-
cion, haciéndola asumible para todo cristiano, en cualquiera
que sea su estado. Y por otra parte, por no hacer de la me-
ditacion el lnico camino de oracion, como en nuestros dias
parece ser. «La oracion ilumina el intelecto, con la claridad de
la luz de Dios y caldea el corazon con el calor del amor celes-
te.»!'® La oracion puede ser mental: meditacion; verbal, sacra-
mental; diaria; el rosario; jaculatoria; examen de conciencia.

El esquema de la meditacion, por ser sencillo, es muy valido:
1. Preparacion.
A) Ponerse en la presencia de Dios.
Toma de conciencia de la omnipresencia de Dios.
Pensar que Dios esta presente en tu propio corazon,
espiritu.
Pensar que nuestro Salvador ve, en su humanidad, desde el
cielo todas las personas de la tierra.
Imaginar a Nuestro Senor, como esta cercano a nosotros. En
el Sagrario esta realmente presente, nos ve y piensa en no-
sotros.
B) Pedirle su inspiracion, invocar su asistencia, ayudan-
dose del Angel custodio, de los santos y de la Virgen Ma-
ria.
2. Las consideraciones. Ayudado de la imaginacion, pre-
senta un misterio

' Ibid. P. 71.
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y reflexiona para mover los afectos a Dios y a las cosas
divinas.

3. Afectos y propositos. La meditacion enriquece la vo-
luntad de buenos movimientos de amor a Dios y al pro-
jimo.

4. La conclusion. 3 acciones: la accion de gracias, la
oferta y la suplica, y componer un ramo de devociones.

3.5. Los examenes

Son modos de evaluar, de discernir la situacion de la vida es-
piritual en el concreto del hoy y ahora. Sigue en general tres
pasos: ponerse en la presencia de Dios; invocar al Espiritu
Santo: luz, claridad y humildad; descubrir que se han hecho
progresos y regresos, no vanagloriarse ni abatirse. Sino con
la ayuda de la Gracia tomar aliento, animarse para progresar
en la vida devota y erradicar los defectos.

El examen se hace de nuestra conciencia siempre, mas puede
ser en la confrontacion de nuestra alma con Dios, de nuestro
estado con nosotros mismos, con el projimo, sobre los afec-
tos... Cuando se ha acabado, se debe suplicar la fuerza para
vivir una fidelidad absoluta. E invocar a la Virgen Maria, a
los santos y Angel custodio, etc., para mayor ayuda en el
progreso espiritual.?°

Conclusion

San Francisco de Sales enmarca todo el progreso de la vida
espiritual en una relacion fundamental de direccion espiri-
tual. Pero esta no se plantea meramente como una relacion
de discipulado, y menos como una relacion de ayuda y/o au-
toayuda, de terapia. Sino que la direccion espiritual es una
relacion que viene vivida como sacramento de la relacion ha-

Ibid. Cap. IX-XX de la 12 parte y Cap. I-VIII de la 22 parte.
2 Ibid. Cap. III-VIII de la 5° parte.
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cia Dios Padre, como filiacion; se vivencia como fraternidad
con Cristo, el Dios Hijo, Hermano mayor (del hermano mayor
al hermano pequeno); conduce a la relacion eterna intratrini-
taria con el Espiritu Santo, que nos hace ver la verdad, como
Maestro divino interior. Esta cercania a la Trinidad asegura
el aspecto de intimidad y de secreto que solo se manifiesta
en ese ambito de gratuidad: la libre apertura de una alma a
otra alma, de una persona a otra persona para que ambas
lleguen a Dios.

Maurizio Costa, ademas de los elementos positivos anterior-
mente citados, de llamar al director espiritual «padre espiri-
tual», anade los siguientes: se trata de actuar en una relacion
de ayuda, en la que las personas son desiguales, hay una
relacion pedagogica, basada en la atmosfera de amor y con-
fianza.?! El mismo san Francisco de Sales no duda en utilizar
como sinonimos estas dos expresiones, direccion y paterni-
dad espirituales. Y es que la direccion espiritual es mas una
relacion de familia. En cierto modo, en cuanto que el director
espiritual presta su persona a Dios Padre, para que el her-
mano pequeno sea engendrado y/o nacido de nuevo en la fe,
es un padre espiritual.

También Bernard introduce el término de padre espiritual
para designar al director espiritual y anade que el padre es-
piritual se debe ejercitar en cierta abstinencia de afecto res-
pecto al hijo espiritual. El director espiritual debe conocer los
caminos y conducir al fin de la vida espiritual. Conocer que
la vida espiritual ganara una conducta evangélica de humil-
dad, mansedumbre, olvido de si, etc.

La utilidad del padre espiritual es que ayude a orientar la
propia vida porque juzga desde fuera de la persona, con una
mayor experiencia y objetividad. Por parte del dirigido se ne-

2! Maurizio costa. Direzione spirituale. P. 85-87.
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cesita obediencia al padre espiritual, que es senal de humil-
dad con la voluntad de Dios.??

San Francisco de Sales decia que la santidad es para todos,
iy lo decia en aquel tiempo! Orientarlo a Dios todo. ¢Como?
Mediante la confesion, la predicacion y las lecturas. Estas
nos dan la posibilidad de entender como es la direccion es-
piritual, no basta la predicacion, debemos aprovechar el mo-
mento sacro de la Reconciliacion para preparar el terreno de
la direccion espiritual. Si la gente no viene al director espiri-
tual, entonces, el director espiritual debe ir donde se encuen-
tra la gente. Solicito como el padre del hijo prodigo, debe salir
a su encuentro.
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SIGNUM AUDIBILE GRATIAE INVISIBILIS.
LA EFICACIA SANTIFICADORA DE LA MUSICA LITURGICA!

Diego Leon Fioravanti
Introduccion: Historia, teologia y misica en dialogo

En este articulo pretendemos profundizar en la considera-
cion de la musica y su relacion dinamica e interactiva con la
teologia desde el punto de vista historico. No podemos dejar
de constatar como este articulo es consecuencia y fruto de la
tesis doctoral defendida en el Pontificio Ateneo de San Ansel-
mo de Roma y dirigida por el P. Jordi-Agusti Piqué. Nuestro
estudio se ha centrado en una categoria presupuesta desde
los origenes del canto liturgico pero muy poco profundizada
y con numerosos interrogantes abiertos: su dimension sa-
cramental.?

Asi intentaremos dar respuesta a numerosos interrogantes
que se hallan abiertos al respecto. Principalmente los refe-
ridos al tema de la gracia en el proceso de santificacion del
creyente a través de la musica liturgica. Si el fin de la musica
sacra, segun la definicion ofrecida por Pio X en el Motu Pro-
prio Tra le sollecitudiniy recogida también por Pio XII y Sacro-
sanctum Concilium, es la gloria de Dios y la santificacion de
los fieles, podemos preguntarnos: ¢como santifica la musica?
¢Bajo qué condiciones podemos hablar de la dimension sa-
cramental de la musica?

! En este articulo, como en nuestra tesis doctoral, utilizamos el término P(p)alabra para sefalar, en primer lu-
gar, que es Cristo mismo la Palabra definitiva de Dios a la humanidad en los textos del canto litrgico tomados
principalmente de la Sagrada Escritura. Sin embargo, y teniendo en cuenta que el objeto del presente estudio es
la definicion, caracteristicas y consecuencias de la sacramentalidad de la musica litargica, también hemos exa-
minado la Palabra de Dios cantada bajo el prisma de su significatividad lingiiistica en cuanto lenguaje humano.
Al resultar ambas categorias fundamentales para nuestro estudio, hemos creido conveniente destacarlas desde el
principio con el uso simultdneo de la letra p en maytscula y mintscula.

2 D. LeON, Signum audibile gratiae invisibilis. Interaccion dinamico-estético-sacramental entre la P(p)alabra
y el lenguaje musical. Un estudio historico, teolégico y liturgico sobre la musica liturgica, Studia Anselmiana
175, Pontificio Ateneo S. Anselmo, Roma 2018.
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Es mas, Pio X en el MP antes mencionado afirma que la mu-
sica liturgica prepara a recibir los frutos de la gracia que los
fieles reciben en los sacramentos.® Sin embargo, la musica
caumenta la gracia o solo prepara a ella? Si la musica au-
menta la gracia, entonces estamos hablando de santificacion
y del elemento musical como parte necesaria e integral de la
liturgia (mnisterialidad de la musica en la liturgia); si solo
prepara a recibir la santificacion, la musica sera un elemento
externo y con una dimension puramente de ornato. En defi-
nitiva, el interrogante que subsiste es de qué tipo de gracia
hablamos al referirnos al elemento santificador a través de
la musica liturgica. El magisterio pontificio y el pensamiento
teologico afirman de forma unanime que la musica liturgica
anade eficacia al texto mismo que acompana y que es Pala-
bra de Dios; ahora bien, podemos preguntarnos, ¢qué tipo
de eficacia puede anadir el lenguaje musical a la Palabra di-
vina? ¢Sera, tal vez, una eficacia comunicativa en el oyente?
En definitiva, ¢cuales son las caracteristicas propias de la
sacramentalidad de la musica liturgica?

A este respecto queremos analizar las caracteristicas que
posee la musica y que a nuestro juicio podrian responder
satisfactoriamente a la pregunta anterior: su ser signo sen-
sible que produce la santificacion del hombre (SC 7), su ser
lenguaje-metalenguaje performativo (union con la P(p)alabra)
y capaz de abrir un segundo nivel de realidad existencial y
su ser forma eminente de oracion. Al mismo tiempo, propon-
dremos tres caracteristicas que daran forma a esta dimen-
sion sacramental y que nos permitiran proponer a nuestros
contemporaneos una dimension teologica dotada de emocion
empatica como fuente de gracia y santificacion para el vivir
cristiano de hoy.

El estudio de las relaciones reciprocas entre teologia y musi-
ca se encuentra entre las ramas de la teologia que mas vici-

* Pio X, Motu Proprio Inter plurismas pastoralis oficii sollicitudine, ASS 36 (1903) 389 (Tra le sollecitudini,
332).
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situdes y reacciones han sufrido a lo largo de la historia, con
periodos de fructifera colaboraciéon y crecimiento y épocas
con nula interaccion, alejamiento y separacion entre ambas.
Si desde los comienzos de la teologia patristica hasta la teo-
logia monastica y algunos autores escolasticos, el dialogo
entre lenguaje teologico y lenguaje musical fue dinamico e
interactivo, a partir de los siglos XV-XVI y hasta el siglo XIX
se ocasiona una toma de distancia entre teologia y musica,
siguiendo ambas disciplinas caminos divergentes.

Con el Movimiento Liturgico, que expande su influencia des-
de la segunda mitad del siglo XIX hasta el Concilio Vaticano
II, se produjo la restauracion de la musica litargica y la re-
composicion de las relaciones entre teologia y musica. A lo
largo del siglo XX la teologia volvera a interrogarse por la mu-
sica y su funcion en la liturgia a través de una rica reflexion
del magisterio pontificio y de la labor de numerosos tedlogos.
Prueba del interés que el tema musical ha suscitado en su
relacion con la teologia son las numerosas publicaciones al
respecto, como también las tesis de licencia y de doctorado
que se han elaborado en estos ultimos anos.

Ha sido J. Piqué quien, con su tesis Teologia y Musica publi-
cada en 2006, ha materializado el tratamiento de la musica
como argumento teologico, demostrando como esta, a tra-
vés del analisis de diversas composiciones musicales, puede
provocar una experiencia que lleva al affectus, a las puertas
mismas de la resonancia empatica del Misterio en el oyente.*
Es por ello que la musica, lenguaje artistico y performativo
por excelencia, puede actuar como (in)Jcomunicador del Mis-
terio, debido a la dimensiéon que nuestro autor califica de
quasi sacramental, y que los elementos técnicos musicales
son susceptibles de ser analizados teolégicamente. Gracias a

+J. Pique CoLLapo, Teologia y musica: Una contribucion dialéctico-trascendental sobre la sacramentalidad de
la percepcion estética del Misterio (Agustin, Balthasar, Sequeri; Victoria, Schonberg, Messiaen), Serie Teologia
132, Editrice Pontificia Universita Gregoriana, Roma 2006, 386-392.
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esta categoria sacramental, la musica puede suscitar el des-
lumbramiento y la fascinacion del gozo festivo que provoca el
encuentro con el Misterio y con Dios. He aqui nuestro punto
de partida.

Con este estudio queremos presentar una contribucion a la
Historia de la Teologia, desde el encuentro entre teologia y
musica bajo la tematica concreta de la sacramentalidad del
canto litargico. Hemos trazado un circulo hermenéutico en-
tre la experiencia de Dios en el pasado con la del presente,
al intentar comprendernos a nosotros mismos y a nuestro
presente a la luz de aquel pasado. De esta manera, la historia
entrara en dialogo hermenéutico con el presente y viceversa.®
El canto litargico: signum audibile gratiae invisibilis.

La concepcion de la musica y del canto liturgico como un
elemento dispuesto por Dios para el dialogo salvifico con el
hombre ha sido expresada, salvando las diferencias tempo-
rales y culturales, desde los inicios del cristianismo hasta el
siglo XXI.

A continuacion nos centraremos en tres elementos: los senti-
dos, la forma y la temporalidad. En base a estos tres concep-
tos que son, ademas, desveladores de sentido para el hombre
contemporaneo a través de la experiencia, vamos a proponer
una relectura sistematica y novedosa de la fundamentacion
teologica de la sacramentalidad de la musica.

Los signos sensibles de los sacramentos son dispuestos por
Dios para unirse a la Palabra y producir la gracia sacramen-
tal. El canto liturgico, a pesar de encontrarse en otro nivel

* E. Lopez-TELLO, «Evangelista Vilanova: una prospettiva ermeneutica della Storia della Teologia», StMon 48
(2006) 321-323.
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(no hablamos del septenario sacramental), goza de una di-
mension sacramental puesto que, como afirma la tradicion
teologica y magisterial de veinte siglos, es un signo sensible
(audible) dispuesto por Dios con una finalidad santificadora,
en la que la Palabra divina se une al signo sensible con un
objetivo sacramental.®

El primer principio que hemos de considerar del canto litur-
gico es el de ser elemento creado en vistas a la santificacion
del hombre y perceptible por el sentido auditivo; por este mo-
tivo, nos centramos en la impresion audible (signo significa-
tivo y significante) del material sonoro que busca la empatia
sonora con el creyente, a pesar de la dificultad comprensiva
que pueda entranar el discurso armoénico-estético.

La cualidad sacramental de la musica litargica le viene con-
ferida de su relacion con la Palabra. La musica en si misma
es un elemento sonoro. Por si misma no tiene una cualidad
sacramental, es la Palabra la que opera la transformacion. E1
elemento acustico sin la Palabra divina es s6lo un elemento
de la creacion de Dios, sonidos que el hombre ha modelado
con su ingenio, razon y sensibilidad. La llegada de la Palabra
transforma el elemento en signo de salvacion, en presencia
operante de Dios.

De este modo, a la inefabilidad, inmaterialidad, invisibilidad
e intangibilidad de la musica, que la hacen metafora viva y
simbdlica del Misterio con una altisima capacidad metalin-
guistica, se une la performatividad de la Palabra; con esta
union se conforma una nueva realidad: la P(p)alabra canta-
da. De esta manera, la Palabra de Dios se manifiesta musi-
calmente hasta el punto de resultar audible por los oidos y
profundamente performante, a través de la vibracion sim/

¢ AGUSTIN DE HiPoNA, In lohannis Euangelium Tractatus CXX1V, 80, 3: ed. R. Willems, CChr.SL 36, Typographi
Brepols Editores Pontificii, Turnhout, 1954, 529: «Detrahe uerbum, et quid est aqua nisi aqua? Accedit uerbum
ad elementum, et fit sacramentum, etiam ipsum tamquam uisibile uerbumy.
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em-patica que produce en las fibras mas intimas del ser hu-
mano, obrando y conformando eficazmente la santificacion.”
A lo largo de nuestro estudio y en todos los periodos histo-
ricos analizados,® han emergido dos caracteristicas que pre-
sentan una similitud del canto litargico con la gracia increa-
da y que lo constituyen propiamente en signo sensible de la
gracia: la belleza y la delectacion.

La belleza de la musica tiene su origen en el esplendor origi-
nal con que Dios sell6 la creacion. De esta manera, la pulchri-
tudo de la musica permite al hombre acercarse a la Belleza
original, Dios, de la que la belleza musical es un reflejo. A
partir de la Encarnacion podemos hablar de una Belleza divi-
na que ha tomado forma encarnandose y se ha hecho visible.
Sin embargo, en el canto de la P(p)alabra se ainan y reunen,
ademas, la belleza propia del arte junto con la belleza de la
revelacion y el testimonio de la resurreccion de Jesucristo,
que constituye el culmen de la pulchritudo revelationis y que
nos permite hablar de una belleza teolégica y no exclusiva-
mente sensible.?

De esta belleza teologica del canto liturgico emergera otra
caracteristica necesaria, la indefectible union de la belleza
con la verdad y el bien (union entre ética y estética), para
superar una posible desviacion de la belleza exclusivamente
sensible, cerrada en ella misma, autorreferencial y expuesta
a desviaciones.

La segunda caracteristica que constituye al signo musical en

7 Parafraseando a Eduardo Lopez-Tello en una cita reinterpretativa de San Agustin, podriamos decir: accedit
uerbum ad musicam, et fit sacramentum. Cf. E. LoPEZ-TELLO, La liturgia monastica delle ore. Verso una sacra-
mentalita del verbo visibile, Bibliotheca «Ephemerides Liturgicae» «Subsidia» 175, CLV-Edizioni Liturgiche,
Roma 2015, 71-73.

8 D. LEON, Signum audibile gratiae invisibilis, 58-73, 123-141, 202-251.

® AMBROSIO DE MILAN, Explanatio Psalmorum XII/I, ps. 1, 10, p.48-49. Ambrosio asocia la belleza de la revela-
cion y el testimonio de la resurreccion al canto de los salmos, forma lirico-musical por excelencia de la Sagrada
Escritura en el contexto de su Comentario a los Salmos. Sin embargo, él mismo extiende las caracteristicas del
canto de los salmos a la himnodia. Por este motivo, asociamos también estas dos categorias a toda la P(p)alabra
cantada.
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signo sensible de la gracia divina es la delectatio. La conse-
cuencia mas inmediata de la belleza de la musica es la sen-
sacion de placer que el hombre encuentra en ella. Ambrosio
de Milan tiene la intuicion genial de colocar la delectatio en
el centro de la vida virtuosa del hombre.!° Asi la delectatio
o gratia delectationis ha sido querida en el plano original de
Dios como incentivo a la virtud. Este placer no es solo de ca-
racter estético, sino también ético y escatologico, puesto que
la delectatio de la vida futura es el incentivo mas grande para
la vida virtuosa.!!

J. Tinctoris, musico, teodrico y tedlogo del Renacimiento, une
al término delectatio el de cognitio, con lo que se remarca
aun mas que no nos estamos refiriendo a un simple placer
sensible. Gustar y gozar la musica implica al mismo tiempo
el conocerla o, por lo menos, el ser capaz de reconocerla. Sin
duda, ya que no todos los creyentes tienen amplios conoci-
mientos musicales, para que la pulchritudo interactue con el
hombre creando una naturalis delectatio que no sea solo sen-
sible, sino también intelectual y espiritual y lo abra al don
sobrenatural, el oyente tendra que ser capaz de conocer o, al
menos reconocer, la musica.!?

No es extrano que para compositores como J. de Kerle, G. P.
Palestrina, L. Perosi e I. Stravinsky, la unidad compositiva
de sus obras haya sido uno de los retos técnicos mas impor-
tantes. De hecho, I. Stravinsky concibe la labor compositiva
como una labor ordenadora del material sonoro, para que el
orden prevalezca por encima del caos y como una colabora-
cion en la tarea creadora de Dios. La estructuracion unitaria
de la composicion sera necesaria si se quiere que el creyente
sea capaz de conocer o reconocer la composicion y la pulchri-

' AMBROSIO DE MILAN, Explanatio Psalmorum XII/I, ps. 1, 2, p. 39-40.

" AMBROSIO DE MILAN, Expositio Psalmi CXVIII/L, 11, 33: ed. et tr. L. F. Pizzolato, SAEMO 9, Biblioteca Ambro-
siana —Citta Nuova, Milano — Roma 1987, 120-123.

2 D. LEON, Signum audibile gratiae invisibilis, 149-152.
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tudo de la musica lo abra a la gratia delectationis.

Forma Verbi, forma revelationis,
forma musical: la P(p)alabra

La forma constituye la segunda de las caracteristicas en las
que se basa la sacramentalidad del canto y que, al mismo
tiempo, es desveladora de sentido para el hombre contem-
poraneo. De hecho, uno de los temas mas controvertidos del
arte contemporaneo es la cuestion de la forma. Releer la im-
portancia de la forma musical en la historia del canto litur-
gico como plasmacion musical de la forma Verbiy, en ultimo
término, como expresion de la forma revelationis, podra ayu-
darnos a valorar la forma en si misma como elemento signi-
ficativo para el hombre de hoy y, al mismo tiempo, apreciar
la importancia decisiva que la Palabra tiene para la musica
liturgica. En definitiva y estrictamente hablando, el canto li-
targico no es mas que la sonorizacion vocal de la P(p)alabra
de Dios bajo una forma musical concreta, aunque depen-
diente esta de la forma Verbiy de la forma revelationis.

Erasmo de Rotterdam en el siglo XVI proponia como el senti-
do original del concepto Palabra (utilizando la palabra latina
Sermo en vez de Verbum) desvelaba el sentido dinamico e
interactivo de la revelacion de Cristo como Palabra definitiva
de Dios al hombre. Es muy interesante tener en cuenta este
concepto, puesto que asi podremos considerar la musica li-
targica como medio para posibilitar una relacion dinamica y
dialogica entre el creyente y la Palabra.

Por este motivo, no solo el texto ha de ser entendido en su
literalidad, sino que el sentido mas profundo que la P(p)ala-
bra transmite ha de poder ser asumido dinamica y empa-
ticamente por el que escucha o canta. Esta sera la unica
manera de que el canto liturgico posibilite el dialogo salvifico
divino-humano que esta llamado a realizar.
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El caso paradigmatico de la P(p)alabra divina in-formadora
de la estructura compositiva del material sonoro lo hemos
encontrado en la Sinfonia de los Salmos de 1. Stravinsky, mo-
delo de respeto al texto y su sentido, especialmente en el de-
sarrollo del aspecto oracional, plasmado musicalmente, para
que el oyente se implique personalmente en el movimiento
deprecativo y oracional propuesto por la P(p)alabra cantada.
La musica un arte-en-el-tiempo y/o la transformacion del
kpovog en kaipog.

La tercera caracteristica que fundamenta la sacramentalidad
del canto es la dimension temporal. La musica es un arte que
se desarrolla en el tiempo al que, al mismo tiempo, supera.
La musica liturgica es capaz de trascender la dimension pu-
ramente cronologica de la temporalidad gracias a la accion
eficaz de la P(p)alabra, convirtiendo el tiempo en oracion, lu-
gar de la gracia en el que experimentar la salvacion.

Siendo la musica el Unico arte litirgico que se desarrolla
en el tiempo, sera de vital importancia la vertebracion en el
tiempo de la composicion para que la duracion temporal que
la musica necesita para su desarrollo e interaccion sensible
con el hombre, no sea percibida como caos o dispersion, sino
como un tiempo de comunién y gracia.

La sincronia entre tiempo ontologico y tiempo musical su-
pera la dimension temporal entendida exclusivamente como
kpovog para llegar al tiempo comprendido como kaipog. tiem-
po no lineal sino circular-espiral, abierto a Dios y a la recep-
cion de su don.

En las obras musicales estudiadas en esta tesis, pero espe-
cialmente en las de L. Perosi e I. Stravinsky, destaca la com-
binacion de los principios compositivos de similitud (unido
a una concepcion del tiempo ontologica) y contraste (con-
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cepcion psicologica y musical del tiempo); su combinacion
contribuye a la superacion de la dimension puramente cro-
nologica de una composicion.

Santificacion, divinizacion y crecimiento en gracia se desa-
rrollan en el tiempo. La musica permite la experimentacion
del tiempo ontolégico como tiempo de gracia. El canto y la
musica tienen la facultad de moldear el kpovog y convertirlo,
a través de la Palabra, en kaipog, momento de gracia y sal-
vacion.

No podemos concluir este apartado sin proponer un aspecto
que va unido a la caracteristica temporal del canto y que es
importantisimo: su dimension escatologica.

La belleza que posee la musica liturgica asocia a la comuni-
dad celebrante con la laus eterna de los angeles; la delectatio
derivada de la belleza del canto de la P(p)alabra constituye
una recreacion de la vida celestial aqui en la vida terrena.
Por este motivo, la musica liturgica asocia a la vida celestial,
anticipa la vida futura y, situada en su contexto ritual-cele-
brativo, tendra la capacidad de insertar a los creyentes en la
presencia del tres veces Santo.

La perspectiva escatologica del canto situa al creyente en la
totalidad de la economia salvifica, desde los origenes de la
historia de la salvacion pero sin olvidar tampoco su voca-
cion de pregustacion de la gloria y amor definitivos y futuros.
Esta vision protologica y escatologica de la P(p)alabra canta-
da, volviendo la mirada a los principios fundamentales que
dan sentido a nuestra fe y a los signos sensibles que hacen
presente a Dios en la realidad creada, implica una concep-
cion del pasado protologico no como realidad estatica, sino
dinamica y operante, capaz de actualizar y transformar el
presente eficazmente con el don divino y proyectarlo hacia el
futuro escatologico.
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La dimension escatologica del canto nos conduce al ultimo
aspecto que la musica debe proponer al hombre y mujer de
hoy: su dimension oracional introduciendo al creyente en el
hoy de Dios. Tanto en la obra de J. de Kerle como de I. Stra-
vinsky hemos comprobado como la P(p)alabra cantada como
prex y deprecatio ofrece un camino espiritual al creyente a
través de la oracion y del encuentro con Dios.

Eficacia santificadora del Canto Liturgico y/o la persuasion
convincente e implicante de la gracia divina. El canto liturgi-
co y la musica como sacramentum efficax gratiae.

Una vez que hemos propuesto de manera dinamica las tres
caracteristicas sobre los que se fundamenta la sacramenta-
lidad del canto liturgico, vamos a dar un paso mas y sugerir
diversas contribuciones a la teologia, a la cultura y al arte de
manera significativa para la contemporaneidad.

Historia, teologia y miusica: un dialogo necesario y
convincente para la Iglesia, el hombre y la cultura
contemporanea

El hombre contemporaneo y la cultural actual tienen nece-
sidad de una P(p)alabra e-mocionante, con-vincente y per-
suasiva. Sin duda alguna, la belleza del canto litirgico y de
la musica, estan llamadas a realizar un servicio de dialogo e
interaccion comunicativa con nuestros contemporaneos que
les ayude a re-descubrir experiencias y valores esenciales al
ser humano y que, ademas, pueden ser el comienzo de un
camino de fe.

Ademas de la valorizacion cultural de la musica y el arte con-
temporaneo que constituyen un reto importante, queremos
ir mas alla y preguntarnos qué puede aportar el canto litur-
gico al mundo de hoy. Sin duda, la experiencia de la musica
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liturgica puede hacer redescubrir a la cultura actual, que es
fragmentaria, individualista y donde prima la rentabilidad y
el beneficio, la necesidad de crear espacios donde compartir
la gratuidad, la belleza y el bien, y que ademas comporten y
favorezcan, a través de la experiencia personal, la comunion
entre las personas. La union que se produce por el canto no
es la union de personas individuales en una mixtura indeter-
minada o en un yo global donde la persona es disuelta en la
colectividad. El canto liturgico crea un espacio de interrela-
cion y comunion entre las personas, aportando cada una su
propia personalidad y esencia a los demas; un espacio donde
vibran comunitariamente los sentidos y la emocion estética y
que puede facilitar, al mismo tiempo, una experiencia de fe.

Asi, la experiencia del canto liturgico (canto coral y canto
unisonico) puede contribuir al proceso de humanizacion del
hombre contemporaneo, creando unos espacios relacionales
y dialogicos de comunion fraterna y de vivencia de la alteri-
dad no como un infierno, utilizando la terminologia de Jean
Paul Sartre, sino como el hermano necesario con el que es
preciso entrar en comunion para construir una sociedad mas
justa, fraterna y humana.

El canto y la miusica: necesidad contemporanea de
un ministerio en favor de la implicacion activa de los
creyentes

Otra aportacion fundamental que se deriva de la sacramen-
talidad del canto liturgico es la necesidad de redescubrir la
importancia de la musica en la liturgia eclesial, y no tanto
por una cuestion de estética, sino por su importancia y re-
percusion para la vida cristiana.!®

Hoy, mas que nunca, hay que volver a proponer la union
entre belleza, verdad y bien, entre ética y estética para que

13 Este fue uno de los aspectos que motivaron la rapida intervencion de Pio X en la restauracion de la musica
sacra. Cf. Pio X, MP Tra le sollecitudini, ASS 36 (1903) 329-331.
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el culto cristiano no se convierta en un elemento puramente
estético y vacio de significado. La belleza de la musica ha de
ir unida a la P(p)alabra y hacer propios los fines de la liturgia.
De esta manera, se uniran ética y estética, culto cristiano y
vida. Hay que recordar que la musica ha sido definida como
un elemento de comunion no solo con el Ser sino también
con el projimo. La vertiente ética del canto liturgico, su plas-
macion en la vida virtuosa del creyente, es irrenunciable. Los
propios creyentes han de redescubrir la belleza de la musi-
ca que los llevara a una unién mas profunda con Dios (ex-
periencia santificadora de la gracia) y que al mismo tiempo
tendra su consecuencia practica en obras de caridad y en un
compromiso mayor por el anuncio y vivencia del Evangelio en
nuestro tiempo.

Pensamos que es necesario re-proponer en nuestras comuni-
dades cristianas de hoy dos formas musicales en su sentido
mas amplio y que, avaladas por la Tradicion, pueden ayudar
a recuperar esta experiencia del canto liturgico: la salmodia
y la himnodia; ambas, como voz de la Iglesia, construyen a
la comunidad en la unanimidad del canto, ademas de con-
formar un método auto-persuasivo de la fe e introducir al
creyente en una experiencia vital de fe que ira creciendo.

El canto liturgico: un método convincente y auto-persuasivo
para la santificacion del creyente

Para expresar la interaccion dinamica y estética entre la in-
finita libertad de Dios y la libertad finita del hombre a través
del canto, sugerimos como aportacion a la teologia el concep-
to neiBw (persuasion); es decir, concebir la persuasion como
figura concreta de la gracia que actua a través del proceso de
dialogo (persuasivo) divino-humano del canto litargico.

En este sentido, la gracia que dimana del canto liturgico, la
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denominamos gratia convictrix, convincente. Ya sea a través
del hecho de cantar o de escuchar de forma activa e implican-
te, Dios entra en dialogo con el hombre al que quiere salvar
a través de la P(p)alabra cantada; en este proceso, la accion
de Dios respeta exquisitamente la libertad y accion huma-
na; por este motivo, el canto es forma y signo de esta gracia
con-vincente que Dios quiere que el hombre vaya adquirien-
do. Este dialogo divino-humano convincente es perceptible
alegoricamente en el dialogo que se da en el canto del salmo
responsorial entre solista y asamblea.

De esta manera, el acto de persuasion divina mediante el que
se da la cooperacion entre voluntad divina y libertad humana
se puede concebir como un acto de persuasion linglistica.
La naturaleza del hombre es una naturaleza comunicativa y
dialogica, a la espera de una P(p)alabra convincente.

Siendo la libre cooperacion humana necesaria en el proce-
so de santificacion del creyente, en este desarrollo de creci-
miento en gracia a través de la musica sera imprescindible la
implicacion activa del creyente a través del canto liturgico.!*
De esta manera, la P(p)alabra cantada puede concebirse
como la mediacion sonora de la gracia divina a través de un
dialogo canoro, persuasivo y eficaz, en el que el hombre se
abre libremente al don de Dios, en un proceso de santifica-
cion y divinizacion que ira creciendo dia a dia.

Consecuentemente, la musica litirgica participa de la di-
mension sacramental de la Iglesia que deriva de su ser signo
sensible, metalenguaje performativo (forma Verbi, forma reve-
lationis, forma musical) y oracion (santificacion del hombre
en el tiempo), a través de los cuales se produce una impli-

!4 Por este motivo, pensamos que el término implicacién evidencia y subraya mejor la finalidad sacramental de
la musica liturgica que la habitual traduccion espafola del término actuosa participatio propuesto por SC: par-
ticipacion activa; no se trata simplemente de participar en la liturgia realizando una actividad (cantar, escuchar,
etc.), sino de una implicacion de toda la persona, con sus capacidades fisicas, psiquicas, emotivas y espirituales
en la celebracion.
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cacion activa de los fieles en la liturgia que produce la san-
tificacion per ritus et preces. Ya sea como rito (analisis mu-
sical de Ambrosio de Milan, G. P. Palestrina y de L. Perosi),
ya como prex decantata, (caso J. de Kerle e I. Stravinsky),
el canto liturgico como signo sensible, y mas concretamente
como signo audible de la gracia invisible, obtiene la santifica-
cion y salvacion del hombre, ya que en la liturgia: «per signa
sensibilia significatur et modo singulis proprio efficitur sanc-
tificatio hominis».!> De esta manera, recordando las palabras
de I. Stravinsky, la musica sera realmente un elemento de
comunion con el préjimo y con el Ser.!®

58C7.
¢ 1. STRAVINSKY, Poétique musical, 28.
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LA FE DE PERE I LA FE DELS DIMONIS

Antoni J. Dols Salas

1. INTRODUCCIO

Als evangelis sinoptics es troben coincidéncies entre la fe de
Pere i la dels dimonis, almanco, quant a la seva formula-
cio. De fet, sant Jaume expressa clarament que els dimonis
creuen en Déu «Tu creus que hi ha un sol Déu? Fas bé; pero
també els dimonis ho creuen, i fins i tot se n’esgarrifen!» (Jm
2,19).

Molts pares de I’Església, al llarg de la historia, s’han dema-
nat quina és la diferéncia entre la fe d’un i la dels altres. Es
important distingir la fe apostolica de la diabodlica, car en
aquesta diferéncia s’hi juga la salvacié de ’home. Es aques-
ta, per tant, la quiestio que ens proposam estudiar: la fe de
Pere i la dels dimonis sota el criteri soteriologic.

La nostra metodologia partira, en un primer moment, de l’es-
tudi analitic dels texts més significatius dels sinoptics, per
acabar amb una sintesi teologica de les dades bibliques i de
les aportacions patristiques adients.

2. LEs DADES EVANGELIQUES

El que pretenem, en aquest punt, és recollir tot el que ens
diuen els evangelis sinopticssobre la professio de fe de Pere
envers Jesus i la dels dimonis. Per manca d’espai, no podem
estudiar més que les professions de fe explicites que des-
criuen Jesus com a Déu o Fill de Déu, o Messies, o sant de
Déu o... Aix0 limita i emmarca el nostre estudi. Som cons-
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cients que hi ha altres manifestacions de fe en la divinitat
de Jesus. Per exemple, quan a 'evangeli de sant Lluc(5,5-8),
a la pesca miraculosa, Pere, davant Jesus, se sent pecador,
s’agenolla i li canvia el tractament precedent de Emordra
(rabi) pel de Kvpte (Senyor), segurament, ens trobam davant
un auteéntic reconeixement de la divinitat de Jesus, pero no
forma part del nostre estudi que se centra en les professions
explicites de fe. Aquesta citacio, juntament amb altres, tam-
poc no ens ajudaria massa perqué no trobariem un paral-lel
per part dels dimonis.

2.1. Les professions de fe

Les professions de fe dels dimonis als sindptics es donen
arreu i sempre es produeixen pel dany que se’n deriva, o que
se’n pot derivar, per a ells, del seu encontre amb Jesus. Es
la por, la que batega darrere totes les declaracions de fe de-
moniaques.!

En canvi la professio de fe de Pere, segons els evangelis de
Marc i de Mateu, es produeix a Cesarea de Felip i en un lloc
apartat segons l’evangeli de Lluc, tot i que sembla que és la
mateixa i Gnica professio, la de tots tres. Amb els seglients
quadres sinoptics podem veure les expressions de la fe dels
dimonis i la de Pere.

! «La naturalesa divina de I’Unigénit consumia amb un foc inenarrable els dimonis» (cf. Ciril d’Alexandria,
Frag. Ev. Mat. 101: MKGK 184-185.)
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Evangeli segons Marc

Citacio Professions esperits impurs Professio Pere

1,24 Per que et fiques amb nosaltres,
Jests de Natzaret? Has vingut a
destruir-nos? Ja sé prou qui ets:
el Sant de Déu!?

3,11 Tu ets el Fill de Déu!?

5,7 Per que et fiques amb mi, Jesus,
Fill del Déu Altissim? Et conjur
per Déu que no em turmentis.*

8,29 Tu ets el Messies’

A l'evangeli de Marc els esperits impurs professen que Jesus
és el Sant de Déu, el Fill de Déu i el Fill del Déu Altissim i
per dues vegades li demanen per que es fica amb ells. Un cop
li retreuen que ha vingut a destruir-los i un altre que no els
turmenti.® Pere, tan sols, professa que Jesus és el Messies.
La professio de fe dels dimonis és més profunda i extensa i és
motivada per la por a la propia destruccio.”

2« TV fjuiv kai oof, Incoi Nadapnvé nAdes dmodéoar nuds olda oe Tis €, 6 dytos ot Ocoln
X0 el O vios Tob Beoily

YT Epol wai ool, Inoov vi¢ Toi Bcobl Tob tiioTow, opridn oo Tov Ocor, ij pe Bacavions.»
S« el 6 xploTos.»

¢ «La presencia del Salvador es un turment per als dimonis.» (Cf. Beda, Exp. Ev. Mc. 1,1,25: CCL 120,447.)
"«Heu vingut, diuen, a turmentar-nos abans d’hora? No podien dir que no haguessin pecat; perd, demanen que,
almanco, no se’ls castigui abans d’hora. Perque el Senyor els havia sorpresos cometent tots aquells actes into-
lerables i xerecs i turmentant i torturant de tots els modes imaginables a les seves creatures, els dimonis creien

que per I’enormitat dels seus pecats, el Senyor no esperaria el temps del castig i per aix0 pregaven i suplicaven»
(Cf. Joan Crisostom, Hom. Ev. Mat. 28,2: PG 57,353.)
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Evangeli segons Mateu
Citacio Professions esperits impurs Professié Pere
8,29 Per que et fiques amb nosaltres,
Fill de Déu? Has vingut aqui a
turmentar-nos abans d’hora?®
16,16 Tu ets el Messies, el
Fill del Déu viu.

A l'evangeli de Mateu, els esperits impurs 'anomenen Fill de
Déuili demanen si ha anat fins a ells per turmentar-los abans
d’hora. També la por, com assenyala sant Jaume, marca la fe
dels dimonis. Pere, a diferéncia d’a ’evangeli de Marc, també
reconeix Jesus no sols com a Messies, sin6é també com a Fill
del Déu viu. I sobre aquesta professio es fonamenta I’Església

(Cf. Mt 16,18-19).° Es cert que, aqui, manquen dues expres-

sions de Jesus com a Fill de Déu que es troben en l’episodi

de les temptacions, pero, perqué estan en condicional, els
tractarem a l’apartat segtient.

Evangeli segons Lluc

Citacio Professions esperits impurs Professio Pere
434 Ah! Per que et fiques amb no-
saltres, Jestus de Natzaret? ;Has
vingut a destruir-nos? Ja sé prou
qui ets: el Sant de Déu!"°
441 De molts en sortien dimonis cri-
dant i dient-li: Tu ets el Fill de
Déul!
8,28 Per queé et fiques amb mi, Jesus,
Fill del Déu altissim? Et prego
que no em turmentis!*?
9,20 I vosaltres, qui dieu

que soc? Pere li res-
pongué: El Messies
de Déu.”
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A l'evangeli de Lluc, com al de Marc, Pere tan sols reconeix
Jesus com el Messies de Déu, mentre que els dimonis mo-
guts per la por al turment i a la destruccio, 'anomenen «Sant
de Déu»r, «Fill de Déu» i «Fill del Déu Altissim». Aqui, com a
Mateu, també hi manquen dues citacions en queé el dimoni
anomena Jesus com a Fill de Déu: les de les temptacions,
que a continuacio estudiam.

2.2. Jesus anomenat Fill de Déu a les temptacions

Les temptacions de Jesus s’especifiquen als evangelis de Ma-
teu i de Lluc, no aixi al de Marc que tan sols afirma que «im-
mediatament I'Esperit empenyé Jesus cap al desert. Hi va
passar quaranta dies, temptat per Satanas; s’estava entre les
feres, i els angels l'assistien.» (Mc 1,12-13). I els dos evange-
lis sinoptics que aprofundeixen el relat de les temptacions,
per dues vegades empren el condicional: «Si ets Fill de Déu,
concretament a les temptacions de convertir les pedres en pa
i en la de tirar-se daltabaix del Temple. A Mateu so6n la pri-
mera i la segona temptacio i a Lluc son la primera i la tercera.
Vegeu-ne la taula segtient.

8«7ty kai cof, vi¢ Toi Bcot, Nes woe Tpo kawpoir Pacavicar Huds.»
? «Pere no digué: “tu ets Crist” ni “fill de Déu”, sin6 “el Crist, el Fill de Déu”. Hi ha molts de crists segons la
gracia, que tenen la dignitat de 1’adopcid, pero sols un és el Fill de Déu. Per aixo digué “el Crist, el Fill de Déu”

amb article determinat [...] Crist establi I’'Església sobre aquesta Confessié» (Teodor de Mopsuestia, Frag. Ev.
Mat. 92: MKGK 129)

W wéa, 7( njuir kal cof, oot Nalapné n\fes dmoldoar uds olda oc tis cl, ¢ dytos Toll BGcoin

"W wAaioma amo moldov kpfavy)ddorta kai Adyorta ott XU el o v'ios Toth Bcoily

12«1V éuoi xai ool Inootl vié ot Beol Tob tliioTov; Séopal cov , wij Pacarions.»

B Elmer & avrols, Tuéts 8¢ miva pe Aéyere clven; Hémpos 8¢ dmoxpbcis clmer. Tov Xpiotov Toi Bcob.,
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L’expressio «si ets Fill de Déu» a les temptacions segons Mateu i Lluc

Temptacions Mateu Lluc
la Si ets Fill de Déu, Si ets Fill de Déu, di-
digues que aquestes gues a aquesta pedra que
pedres es tornin pans. es torni pa. (Lc 4,)
Mt 4,3)1"
2a Si ets Fill de Déu, tira’t

daltabaix (Mt 4,5)°

3a Si ets Fill de Déu, tira’t
daltabaix (Lc 4,9)"

L*anic que es pot dir és que el dimoni a I’episodi de les temp-
tacions, tant a Mateu com a Lluc, amb dues proposicions
condicionals, afirma: «Si ets Fill de Déu». Perd6 no és ver-
taderament una professio de fe siné que el compliment de
la temptacio, segons el temptador, seria la manera de pro-
var-ho. Aixi mateix, és curiosa la inversié de l'ordre de les
temptacions. A Mateu el tirar-se daltabaix del punt més ele-
vat del Temple constitueix la segona temptacié, mentre que
a Lluc és la tercera.

Alguns pares pensen que el dimoni quan tempta Jesus no
coneix la seva condicio divina. «Si ets fill de Déu» no signifi-
caria un reconeixement de la divinitat, sin6é que el diable in-
citaria Jesus a mostrar qui és, per saber a qué atenir-se. Per
exemple, el mateix Origenes afirma:

«E1 diable havia escoltat la veu de Joan i també la veu de
dalt que deia “Aquest és Fill de Déu,” pero no reconeix
que el Fill de Déu esdevingui home, perqué Déu li havia

YW ET vios el Toi Geotl, eimé iva ol Aot oUTol doTol yévwyrTary
B «El vids el Tob @cob, elmé g Abp TolTw (ra yévnTat dptosn
Ykl mas el Toi Gcoil, fdale ceavTiorm

T &bl mios el Toir Ocoil, fdle ceavtor evreiler KdTwn
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amagat I’encarnacio, inexplicable per a ell. I es posa ge-
16s que un home agradas a Déu per ses virtuts i tingué
enveja de I'honor que se li tributava, com havia succeit
amb l'antic Adam. Per aixd volia rebaixar aquell home
com havia rebaixat Adam.»'®

Precisament, pel desconeixement de qui era en realitat Jesu-
crist, el dimoni, com ja ho havia fet antigament amb Adam,
ofereix a I’home Jesus esdevenir Déu (Gn 3,5): la més sublim
La fe de Pere i la fe dels dimonis de les temptacions!'® Si
hauria sabut que Jesus era Déu, no li hauria ofert esdevenir
Déu.?° Aixi, doncs, Jesus, com home, és temptat amb les ma-
teixes temptacions d’Adam.?' I triomfa sobre aquelles, no en
profit propi siné nostre.??

Per l'espipellada que n’hem fet, sembla que és opinié comu

18 Cf. Origenes, Fr. Ev. Luc. 96: GCS 49,265. O també: «Desconeixedor del misteri de I’economia divina dema-
na el que ignora. Es propi d’aquell que dubta, per poder-ho saber, comengar dient “Si ets Fill de Déu” [...] Havia
sentit I’angel que anunciava a la Verge que pariria el Fill de Déu. Havia vist com els Magics, abandonat ja I’error
de la seva ciencia fatua, adoraven suplicants I’infant acabat de néixer. Havia vist també, després del baptisme,
I’Esperit sant baixar en forma de colom i havia sentit la veu del Pare que proclamava “Aquest és el meu Fill.”
Havia sentit Joan com donava testimoni ptblic afirmant “Aquest és el que lleva el pecat del mén.” [...] Va témer
aquestes darreres paraules més que totes les altres perque, ell, havia omplert el mén de pecats i ara sentia que
havia vingut el que llevava el pecat del mén. Havia quedat aterrit davant aquestes paraules, pero encara no creia
plenament, perque aquell a qui I’havien anomenat com a Fill de Déu, ell el veia com a home i contemplava en
la carn el qui deien que llevava el pecat del mén. Per aixo, amb vertadera paiira indaga si és veritat el que ha
sentit. Veié com dejunava quaranta dies amb les seves nits, perod, desesperat, no volia creure que fos el Fill de
Déu [...] per aixo0 li proposa: “si ets el Fill de Déu mana que aquestes pedres esdevinguin pa.”» (Cf. Cromaci,
Com. Ev. Mat. 14,2: CCL 9A,251-252.)

19 «El puja al pinacle del Temple. Satanas pretenia que Jesus s’imaginas que podia esdevenir Déu per mitja del
temple sant, el mateix que abans havia fet amb Adam quan li insinua que podia esdevenir Déu per mitja d’aquell
arbre.» (Cf. Efrén de Nisibi, Com. Diat. 4,8: CSCO 137.)

2 «No s’acostaven a ell amb un cor pur, com Déu que era, siné que el temptaven com home» (cf. Ciril d’Alexan-
dria, Frag. Ev. Mat. 32 MKGK 162.)

2l «Amb tres temptacions incita el nostre comt enemic al nostre primer pare: amb la gola, amb la vanagloria i
amb ’avaricia [...] Amb la gola quan li ensenya el fruit de I’arbre prohibit i I’aconsella que en menjas. Amb la
vanagloria quan li digué “sereu com a déus.” I amb I’avaricia quan li digué “coneixereu el bé i el mal” (...) Pero,
amb els mitjans amb que el diable vencé el primer home fou vengut pel segon home temptat. El tempta amb la
gola quan li digué “Digués que aquestes pedres esdevinguin pa.” El tempta amb la vanagloria dient-li : “Si ets
fill de Déu, tira’t daltabaix.” I el tempta amb I’avaricia quan, mostrant-li tots els regnes d’aquest mén, li digué:
“et donaré tot aix0 si prostrat m’adores”» (cf. Gregori Magne, Hom. Evs. 16,2-3: PL 76, 1135-1136.)

2 Cf. Ambros, Exp. Ev. Luc. 4,19: CCL 14,112.
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na dels pares que, al moment de les temptacions, el dimoni
ignora la realitat de la condicié divina de I’home Jesus. Per
aixd, no podem tenir en compte els dos condicionals «si ets
fill de Déu» com a professio de fe dels dimonis.

2.3. El rebuig de Jesiis a Satanas i a Pere

Hi ha un cas a I’evangeli de Mateu que convé no oblidar. Ens
referim quan Pere prova d’allunyar de Jesus la idea que ha
de passar per la passio i ha de morir per ressuscitar després.
Jesus reacciona i el tracta i es refereix a ell amb paraules
molt semblants a les que ha emprat abans contra el dimoni
a l’episodi de les temptacions. Concretament diu l'evangeli:
«Pero Jesus es gira i digué a Pere: Vés-te'n d’aqui, Satanas!
Em vols fer caure, perqué no veus les coses com Déu, sino
com els homes» (16,23).%

Recordem que Jesus, a l’episodi de les temptacions, rebutja
el dimoni dient-li: «Vés-te’n d’aqui, Satanas!» (Mt 4,10).2*

Aixi, doncs, a primera vista, semblaria que ambdos sén trac-
tats de la mateixa manera per Jesus: anomenats «Adversari»
(Zatard) ambdos?® i allunyats d’Ell ("I7aye).La cosa, perd, no
és tan clara. Ja sant Jeroni advertia:

«Contrariament a l'opinié de molts, Satanas i Pere no

B0 8¢ ompadeis clmer T Iétpw, "Vraye émiow pov, Yatavd: oxdvdalor el éuob, ot ol dpovels Ta
ToU Oeobl dAa Ta T drfpoior.

M Tore Ayer avrii 6 Inoots, “Ymaye, Zatavd:

Aquest episodi també és referit a I’evangeli de sant Marc: «Per0d Jests es gira i, davant els deixebles, ren-
ya Pere dient-li: Vés-te'n d’aqui, Satanas! No veus les coses com Déu, siné com els homes» (8,33):
(O & cmoTtpagcls kai (5w Tois paleTas avtol cmetipnoey HeTpo kal Adya, “Vraye omiow pov,
Jatavd, oTt ot ¢povels Ta Tob Gcob dAa Ta Tav drfpimor.)

25 «El Senyor, per fer veure que anava a la passié voluntariament, no sols va reprendre Pere siné que I’anomena
Satanas» (cf. Joan Crisostom, Hom. Ev. Mat. 54,3-4: PG 58,536.) «Per la ignorancia de Pere, que en certa
mesura contrastava amb les coses de Déu, Jesis I’anomena “Satanas™ que en hebreu significa adversari» (Cf.
Origenes, Com. Ev. Mat. 12,21:GCS 40,117.)
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son condemnats amb la mateixa senténcia. A Pere li diu:
“Aparta’t i posa’t darrere meu, Satanas”, és a dir, se-
gueix-me tu que t’oposes a la meva voluntat. En canvi,
aquell altre sent que li diu: “Aparta’t, Satanas” i no li diu
darrere meu, perqué se sobreentengui: “Vés al foc etern
prepara’t per a tu i per als teus angels”»?°

Una simple preposicié de genitiu (émow)ens fa entendre que
Jesus no allunya Pere d’ell, cosa que si fa amb el dimoni,
només el situa darrere Ell. El tracta d’adversari perque s’opo-
sa a la seva voluntat, perdé no l'engega. Es com si li digués
«Pere, segueix-me. No em vulguis imposar la teva voluntat,
sind accepta la meva, que és la del Pare.» Per aixo el situa
darrere, no lluny d’ell.

3. SINTESI TEOLOGICA

Les dades bibliques ens han aportat una certesa. Tant Pere
com els dimonis creuen que Jesus és el Fill de Déu. Si el
dimoni, a l’episodi de les temptacions, no té gaire clar qui
és Jesus, a la resta de ’evangeli en dona testimoni. A partir
d’aquesta constatacio, avalada per molts pares de ’Església,
sorgeixen dues questions:

a)La fe de Pere i la dels dimonis és exactament la ma-
teixa o es distingeixen en alguna cosa?

b)Si és la mateixa, per qué Jesus alaba la professio de
Pere i en canvi silencia la dels dimonis?

% «Non ut plerique putant eadem satanas et apostolus Petrus sententia comdemnantur. Petro enim dicitur “Vade
retro me satana”, id est sequere me qui contrarius es uoluntati meae; hic uero audit: “uade satanas,” et non ei
dicitur “retro”, ut subaudiatur: uade un ignem aeternum qui praeparatus est tibi et angelis tuis.» (Jeroni, Com.
Ev Mt. 1,4, 10: CCL77.22.)
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3.1. Distincid entre la fe de Pere i la dels dimonis

Un dels pares que més ha estudiat la quiestio, sens dubte, és
sant Agusti. Molt coneguda és la seva senténcia:

«Gran cosa és la fe, pero sense la caritat no és profitosa per
a res. Els dimonis confessaven Crist. La fe i no I’amor els feia
dir: “Queé hi ha entre Vos i nosaltres?” Tenien fe, perd no ca-
ritat. Per aixo eren dimonis.»?’

Aquesta és la gran diferéncia que observa el sant d’Hipona:
la fe de Pere es resol en ’amor i, en canvi, la dels dimonis es
resol en el temor:

«Aquesta fe és propia dels cristians, no dels dimonis. També
els dimonis creuen i s’estremeixen. Pero, per ventura esti-
men? Si no creguessin no haurien dit: “Vés sou el Sant de
Déu.” O també: “Vos sou el Fill de Déu” I si estimassin no
dirien: “Qué hi ha entre Vos i nosaltres?”»?®

I és que la mateixa professio de fe de Pere a Cesarea ja esta
inspirada per 'amor. Sembla que Agusti insinui que 'amor
precedeix la fe i a la vegada aquesta l’'acreix, el dilata. Pere,
perqué estima Jesus, el confessa com a Messies, el Fill del
Déu viu. I a la vegada perque creu en Ell 1li respon: «Senyor,
Vos ho sabeu tot; ja ho sabeu, que vos estimb»:

«Per queé Pere fou alabat? Per qué se ’'anomena benaven-
turat? Recordem-ho junts. Per haver dit: “Tu ets el Crist,
el Fill del Déu viu”? Quan el proclama benaventurat,
Crist no es fixa en la literalitat de les paraules, sin6 en

27 Cf. Agusti, Tract. Ev. Jo. 6,21: BAC 139,148.
BCf. 1d., Ep. Sixt. 194,11: CSEL 57,185.
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I’afecte coral que les inspirava. Voleu que us ho provi?
Els dimonis també proclamaren: “Sabem qui ets: el Fill
del Déu” Fill de Déu el confessa Pere; Fill de Déu el con-
fessaren els dimonis [...] Pere parlava amb amor i els
dimonis amb temor!?°

Aquest amor per Jesus, que motiva la fe de Pere i la nostra,
per Agusti, és el que ens constitueix com a fills. La filiacio
divina es mostra en ’'amor a Jesus i es nega amb el temor al
mateix Jesus:

«Els dimonis confessen Crist, i també els fidels confessen
Crist. “Vos sou el Crist, el Fill del Déu viu,” digué Pere. “Sa-
bem qui sou, sou el Fill de Déu,” digueren els dimonis. Sent
la mateixa confessio pero hi trob distint amor. Que dic? Alla
parla ’amor, aqui el temor. Per tant aquells que l'estimen son
fills i els qui el temen no ho sén.»°

Sant Agusti, com molts dels de pares que hem citat, atri-
bueixen la fe de Pere a ’'amor, mentre que la dels dimonis al
temor. Pero temor a que? Temor a ser turmentats.3! Perqué
temen Déu reconeixen Jesus com el seu Fill: aquell que ha
vingut a fer justicia. La conclusio, sobre el temor dels dimo-
nis del qual parla sant Jaume (Jm 2,19), és que aquest, no
és propiament el sant temor de Déu, do de ’Esperit sant, és
simple por al castig i al turment que no suposa reveréncia a
Déu.

¥ Cf. Id., Serm. 90,8: PL 38,564.

0 Cf. Id., Enarrat. Ps. 49,2: CCL 38, 576.

3! «Aquestes paraules demostren que els dimonis tenien una gran ciéncia i que els mancava la caritat. Temien
la seva condemna i no estimaven la seva justicia.» (cf. Id., Civ., 9,21: CCL 47,268.) «No deien els endimoniats
“Sabem qui ets, el Fill de Déu? [...] Mai espontaniament i sense coaccio» (Cf. Joan Crisostom, Hom. 1Cor. 29,26:
PG 61,243.) «No accept el testimoniatge del diable, sind sa professio. El diable, malgrat ell, es veu obligat a parlar
encara que obligat i torturat.» (cf. Ambros, Ep. 77,22: CSEL 82/3,139.)
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3.2. Jesus feia callar els dimonis
«perqué sabien qui era» (Mc 1,34)

Jesus fa callar els dimonis que professen la fe en ell no per
amor, sin6 per temor.®? Per que? Certament aqui s’hau-
ria d’aprofundir 'anomenat secret messianic que no afecta
nomeés afecta els dimonis sin6é també tots aquells que son cu-
rats per Jesus. Pero, concretament en el cas dels dimonis els
pares de 'Església son unanimes: Jesus els fa callar perque
no els accepta com a propagadors de la veritat.*?

3.3. Tomas d’Aquino

A partir de sant Agusti, sant Tomas estudia l'acte de fe dis-
tingint les formules «creure per Déu» (Credere Deo), creure
Déu (Credere Deum) i creure en Déu (Credere in Deum).3*
Les dues primeres formules parteixen de la consideracio de
I'enteniment i la tercera de la voluntat que el mou. L'objecte
material del creure (el que creiem: Déu) és manifestat per la
formula Credere Deum. La rad formal de l'objecte, és a dir,
el mitja pel qual assentim a una veritat determinada, és ex-
pressada per la formula Credere Deo. Pero hi ha una tercera
forma de considerar 'objecte de la fe i és la moci6 de 'enteni-
ment per part de la voluntat, i aquesta és expressada per la
formula Credere in Deum. L’amor neix de la voluntat. Creiem
en Déu perque l'estimam i per a estimar-lo. I aixo és el que
manca a la fe dels dimonis. Per aixdo Tomas acaba afirmant:

32 «Prova del temor es la stplica per no ser turmentat.» (cf. Ciril dAlexandria, Com. Ev. Luc. 8,26: PG 72,633.)

33 «El mateix Senyor, quan els dimonis deien la veritat —de fet, deien la veritat quan afirmaven: “Vés sou el Fill
de Déu”-, els feia callar a I'instant. Els impedia parlar perqué no sembrassin la seva malicia junt amb la veritat»

(Atanasi, Vit. Ant. 26,2:PG 26,881.) «No permetia que els dimonis impurs el reconeguessin, perque no convenia
que aquests sapropiassin la gloria del servei apostolic, tampoc convenia que el misteri de Crist fos pronunciat per
llengties impures.» (cf. Ciri dAlexandria, Com. Ev. Luc. 4,41: PG 72,552.)

* Cf. Tomas Aquino, STII-II q.2, a.2.

% Ibid.
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«L’expressio “creure en Déu” no convé als infidels per la
mateixa rao per la qual es considera acte de fe. Els infi-
dels, en efecte, no creuen en l'existéncia de Déu, en les
condicions que determina la fe.»*®

Es a dir, potser puguin creure Déu i creure per Déu, perd
mai poden creure en Déu perque ni l'estimen, ni la seva fe
s’atansa a estimar-lo. Es cert que Tomas parla dels infidels,
pero, per tot el que hem exposat, aquestes paraules poden
ser perfectament aplicades també als dimonis.

3.4. Conclusio

Pere i els dimonis creuen en el Fill de Déu, pero per motius
diversos i amb distintes finalitats.

La plena professio de fe de Pere, que neix de 'amor de Déu i
s’hi atansa, es manifesta en la formulacié: «Vés, Senyor, ho
sabeu tot, sabeu bé que vos estim» (Jo 21,17).

La fe dels dimonis, que neix del temor, es manifesta en les
paraules: «Ah! Per queé et fiques amb nosaltres, Jesus de Nat-
zaret? Has vingut a destruir-nos? Ja sé€ prou qui ets: el Sant
de Déub» (Lc 4,24).
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EL MES BELL DELS CANTICS

«L’estimat és tot meu
I jo som seva»
(Cant 2,16)
Francesc Ramis Darder

Cada vegada que llegim el Cantic contemplam com l’amor
apassionat entre 'enamorat i ’'enamorada esclata a la pri-
mavera. Amb certesa comentaven els rabins: «Si Déu no ha-
gués donat la Llei a Israel, el Cantic hauria bastat per gover-
nar 'Univers.» I és veritat; perque el vertader progrés de la
historia humana rau en la capacitat d’estimar. Encara que
la paraula «Déu» no figuri de manera explicita en el Cantic,
hi batega en cada pagina, puix, com assenyala ’Escriptura,
«Déu és amor (1Jo 4,8).

1. Qiiestions introductories

L’encapcalament del llibre especifica el titol: «<E1 més bell dels
cantics», i el nom del personatge al qual la tradici6 ha adjudi-
cat 'autoria, «de Salomoé», rei de Juda. El llibre fou escrit en
llengua hebrea, i disposat entre els cinc Megillot: Rut, Cantic,
Lamentacions, Cohelet i Ester. Molt aviat, el poble comenca
a recitar-lo amb goig i proclamar-lo durant la Pasqua. Les
versions antigues, la Septuaginta (segle II aC), en llengua
grega, la Vulgata (segle IV), en llati, i la Peshitta (segle III), en
idioma siriac, han traduit els mots hebreus cercant, sempre
que ha estat possible, la major finor poética per expressar la
fondaria de 'amor.

La menci6 de Salomoé figura en el titol (Cant 1,1) i entre els
versets del poema (3,9.11; 8,11), com també ho fa la referén-
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cia al rei (1,4.12; 7,6). L’al'lusio a Salomo6 determina que la
tradicio, hebrea i cristiana, atribuis el poema a la ploma del
rei més savi. La saviesa del monarca, tan celebrada per I'Es-
criptura, propicia que també li fossin adjudicats els llibres
dels Proverbis, el Cohelet, la Saviesa, i alguns Salms (1Re
5,12). Ara bé, com afirmen els investigadors moderns, cal en-
tendre la locucio «de Salomo» en el sentit «en honor de Salo-
mo». Des del caire literari, I’'expressio «de Salomoé» constitueix
una pseudonimia; és a dir, l'escriptor que va compondre el
poema era un admirador del rei Salomo, per aquesta rad va
dedicar i atribuir 'obra al monarca venerat, i escrigué «de
Salomo», que cal entendre «en honor de Salomé6», com hem
esmentat.

Com estableixen els investigadors moderns, el savi hebreu
que conforma el Cantic recopila un conjunt de poemes amo-
rosos de diverses eépoques, tramesos de manera oral. Alguns
de molt antics, com el que anomena la ciutat de Tirsa (7,4),
l'antiga capital d’Israel, en el Regne del Nord (segle X aC),
mentre d’altres son posteriors al retorn de l'exili babilonic
(segle VI aC), aixi ho palesa 1"0s de termes arameus, grecs
o perses (5,13). En definitiva, la comunitat hebrea recitava,
des de 'etapa més antiga, poemes que emfasitzaven ’aspecte
passional de 'amor huma. Vers el segle III aC, un autor ano-
nim, devot de Salomo, recolli els poemes, en redacta de nous,
i compongué a la ciutat de Jerusalem, amb art i geni, «el més
bell dels Cantics» en honor del més savi dels monarques.

Quan vers 'any 70, els rabins jueus es reuniren en el sinode
de Jamnia per establir de forma definitiva els llibres que con-
formaven la Sagrada Escriptura, dubtaren de la convenién-
cia d’introduir-hi el Cantic, pel seu caire sensual. Llavors
es deixa sentir la veu solemne de Rabi Akiba. El savi jueu
recorda a I'assemblea tremolosa que mai dins Israel no havia
dubtat ningt que el Cantic fos un llibre que «taca les mans»;
l'expressio «tacar les mans» significa, en el si de la tradicio
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hebrea, que el llibre és sant i, per tant, inspirat pel Senyor.
L’Església, hereva de la decisio del sinode celebrat a Jamnia,
no dubta a admetre el llibre dins I’Escriptura sagrada.

2. La bellesa de la passio enamorada

Sota la fondaria dels dialegs, monolegs i soliloquis, traspua
la personalitat dels dos amants, l'estimada, la «Sulamita»
(7,1), i 'estimat «Salomoé» (3,9), ambdos manifesten la pas-
si6 i 'anhel de consumar 'amor enamorat; hi apareix també
un tercer personatge, el cor de les «filles de Jerusalem», que
encoratja I’encesa passio dels amants. El Cantic presenta 49
paraules que no apareixen en altre indret de I’Antic Testa-
ment hebreu, A més dels nombrosos aramaismes, sorprenen
els préstecs del persa, «verger o paradis» (4,13), i els d’arrel
sanscrita, «porpra» (3,10); sens dubte, la follia de ’'amor, com
insinua el plurilingliisme del poema, abasta la humanitat
sencera.

El vocabulari amorods destaca la passio i la tendresa. Mostra
com els ulls de cada amant recorren el cos de ’'altre; contem-
plen el nas (7,5), el llombrigol (7,3), els rinxols (7,6), els peus
(7,6), les galtes (1,10), els llavis (4,11), la cara (2,14), les en-
tranyes (5,14), els ulls (1,15), les mans (2,6), el coll (1,10), els
pits (7,8), les dents (4,2), o les cames (5,15). El llenguatge no
es limita al pla descriptiu, sin6 que provoca el maxim desig
d’'un amant per 'altre. Admirant el cos, els amants s’apassio-
nen, «entra’m dins la teva alcovar (1,4), es desitgen, «el meu
estimat passa la ma per la fenella de la porta» (5,4), s’abra-
cen, «<amb la dreta m’abraca» (2,6), s’estimen, «tu m’has robat
el cor» (4,9), es besen, «que m’ompli de besades, de les seves!»
(1,2), vessen de follia, «malalteig d’amor» (2,5), s’admiren 1'un
de l'altre, «que ho ets de bella i fascinant, amiga meva, i en-
cisadoral» (7,7), es consumeixen d’amor, «jo som de 'estimat
i em cerca amb passio» (7,11).
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El marc de la passio de 'amor esta farcit de flora esponero-
sa; fustam del Liban (3,9), cedres i savines (1,17), pomera
(2,3), figuera (2,13), vinyes (7,13), lliris (4,5), assutzena (2,1),
o mandragores (7,14). També sorprén la diversitat dels ani-
mals; gatzeles i cérvoles (2,7), tortora (2,12), coloma (2,14), o
lleons i panteres (4,8). Sens dubte, ’escenari de 'amor evoca
l'aspecte «molt bo» del paradis terrenal (Gn 1,31); el jardi on
tingué lloc la primera passié amorosa que relata la Biblia, la
historia d’Adam i Eva. La mencio de la flora i la fauna no es
limita al paper descriptiu de ’ambit on es gaudeix de ’amor,
sin6 que reforca 'aspecte sensual de la passio amorosa que
tan fort embolcalla els dos amants.

El llibre destaca la importancia dels sentits corporals. L’ol-
facte pot gaudir dels perfums, «encens i mirra» (3,6) o «safra
i canyella» (4,13), que el poeta escampa per cada estrofa del
Cantic. La figura del gust aflora sota la metafora de la mel
(4,11) o del vi aromatic (7,3); la dolcor del vi i de la mel con-
vida els amants a menjar i beure, simbols de ’'abracada de
I’'amor. El tacte repta sota la tendresa de la besada (1,2) i la
passio amorosa dins l’alcova (3,4). La manifestacio de l'oida
es concreta en el dialeg respectuds, «a teva veu és dolca»
(2,14), i apassionat dels amants, «obri'm..., que duc el cap
humit de rou i els rinxols de serena» (5,2).

La vista es recrea amb la tendresa i la passio amb queé cada
un dels amants contempla el cos de l'altre. L’estimada és
comparada amb un jardi abundoés de fruits i d’aromes, «ver-
ger de magraners |[...] i esséncies balsamiques» (4,13). Enmig
del jardi de l'estimada, despunta la «font [...] d’aiglies vives»
(4,12), mentre ’estimat ha d’entrar dins el jardi a recollir els
fruits per «engatar-se d’amor» amb la seva estimada (5,1).

Com a contrapunt de la passiéo enamorada, el poema sembla
posar alguna prevencio vers la follia de 'amor. Aixi la Sula-
mita apareix com a «jardi tancat» (4,12), «font sense emprius»
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(4,12), «una murada o una porta» (8,9), mentre el rei, eco de
I’estimat, guaita darrere «el nostre mur» (2,9). Els entrebancs
son la metafora de la forca amb qué 'amor apassionat ence-
ga 'enteniment huma (5,8); pero sobretot testimonien, i aixo
és el més essencial, que cap contrarietat no pot aturar la
«flama divina» d'una passiéo enamorada, ja que, sentencia el
poema, «com la Mort, és poderos ’Amor» (8,6).

L’Antic Testament basteix, molt sovint, ’aspecte de la dona
amb els trets de la submissio, tan propia de la societat tribal
i patriarcal de I’'Orient arcaic (Prov 31). Que distinta és la
dona que presenta el Cantic! La Sulamita batega per I’'amor
apassionat; dira sense por: «malalteig d’amor» (5,8). El poema
la descriu lliure en la seva elecci6 amorosa, lliure en la seva
decisio, lliure per prendre la iniciativa d’estimar, lliure per a
I’'abracada de I'amor. El Cantic enalteix la sensualitat del cos
i la vivor de la bellesa; els amants neden sense inhibicions
dins l'aigua transparent de 'amor apassionat.

La fondaria de les obres cabdals de la literatura universal no

rau sols en la precisio amb qué descriuen esdeveniments o
comenten psicologies personals, sino en la capacitat d’impli-
car el lector en la historia que exposen. Com a poema primor-
dial, la grandesa del Cantic no sols rau en la bellesa amb queé
descriu la passio de 'amor, sin6 en la convidada que adreca
als amants d’avui perqué gaudeixin de 'amor sa, carregat de
tendresa, igualitari, respectuds i apassionat.

3. La sintaxi de ’amor

A diferéncia de la poesia romanica, ’hebrea no es basa en
la rima, siné en l'anomenat pels estudiosos «paral-lelisme».
Es a dir, un verset exposa una idea, «el seu cap és or pun, i
el seglient la repeteix amb altres paraules, «els seus rinxols,
violes de palmera» (5,11); aixi, ambdos versets expressen «pa-
ral-lelament» el mateix concepte: la bellesa del rostre de l’esti-
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mat. També pot succeir que un verset destaqui un concepte,
«es teves dents, una guarda d’ovelles [...] besseres», mentre
que el seglient expressa el contrari, «cap n’hi ha de baciva»
(6,6); jugant paral-lelament amb el terme «besseres» i el seu
antonim «bacivar, el poema realca el primor de les dents de
l'estimada.

La riquesa del paral-lelisme hebreu es reforca amb 1as de
l’al-literacio: la repeticio d'un so a l'inici de cada paraula del
verset; i també amb 'assonancia: la repeticio de les vocals en
els successius mots d’'un mateix verset. Encara que ambdos
conceptes no siguin bons de percebre en una traduccio, po-
dem intuir-los. Vet aqui ’eco de l'al'literaci6: «vine del Liban
[...] vine del Liban» (4,8), mentre I’'assonancia aflora en el ver-
set on la repeticio de la «» hebrea deixa escoltar el gemec de
l'amor: «Entr en el meu jardi [...] esposa. Recull la meva mirra
i el meu balsam, menj la mel i la meva bresca» (5,1).

Encisa la sensualitat del poeta per descriure el cos dels
amants. En el cas de '’enamorat, el Cantic recorre a la bota-
nica, «saquet de mirra» (1,13), «raim d’henna» (1,14), «pomera
en el boscatge» (2,3), rinxols com «violes de palmera» (5,11),
sens dubte, 'amant és «escollit entre els cedres», metafora de
la seva gallardia (5,15). També descriu l'esveltesa de 'amant
sota l'aspecte zoologic del «gatzell o un cérvol jove» (2,9), o
com el pastor enamorat, «’estimat meu davalla al seu jardi
[...] per pasturar (6,2).

Especialment expressiu es mostra el poeta quan descriu el
cos de 'enamorada: els seus cabells son «una guarda de ca-
bres» (4,1), les galtes, «esberles de magrana» (4,3) i «erol de
balsam» (5,13), els ulls «son coloms» (1,15) i «estanys d’'Heix-
bon» (6,5), els llavis son dliris» (5,13) i «fil de color porpra»
(4,3), l'alé «perfum de pomes» (7,9), el coll «és talment torre
d’ivori» (7,5), els pits «com dos gatzells» (7,3), «raims» (7,8),
o «es torres de la murada» (8,10), 'alcada sembla digna de
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«a palmera» (7,8), el llombrigol «¢és com una copa tornejada»
(7,3), les cames «columnes d’alabastre» (5,15). En sintesi, els
perfils de l'estimada «s6n com joiells, sortits de mans d’or-
febre» (7,2), és com «una assutzena de Saron, un lliri de les
valls» (2,1).

Quan el poeta descriu el cos dels amants, abstreu els aspec-
tes més bells i nobles de la natura per fer escoltar al lector la
musica de 'amor apassionat.

Com hem dit abans, un mestre de la poesia hebrea va recollir
un floret de poemes amorosos per compondre el Cantic. Ara
bé, no es limita a espigolar contarelles disperses; entrunyella
la poesia popular i compongué noves estrofes per forjar-les
sobre ’enclusa de l’art fins que proclama el batec de la passio
amorosa que traspuen els versets del Cantic.

El mestre de poetes broda el titol del llibre: «El més bell
dels Cantics, de Salomo» (1,1). Després confegi el «Portic»,
on l’estimada sospira pel seu estimat (1,2-4). A continuacio,
compongué la «Lloanca de ’'amor», on els dos amants teixeixen
I’'art d’estimar (1,5-2,7). Seguidament, entra en el «El desig»
dels enamorats que no deixen d’estimar-se (2,8-3,5). Exposat
el desig, el poeta enalti «El goig» dels protagonistes que
esperen el moment de la passio enamorada (3,6-5,1). Sens
dubte, el goig encén «La recerca» dels enamorats 1'un per
I’altre (5,2-6,3) fins que esdevé «La possessio» amorosa (6,4-
8,6). El llibre finalitza amb un «Apéndix», mesell de reflexions
sobre 'amor (8,7-13), per concloure amb el crit de ’'estimada:
«Corre, estimat, com un gatzell o un cérvol jove, per les cimes
del balsam» (8,14).

4. Interpretacio del Cantic

La tradicio antiga, jueva i cristiana, interpreta el Cantic des
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de la perspectiva al'legorica. La comunitat jueva percebé sota
la corona del rei, la identitat de Jahve, el Rei d’Israel (Is 44,6),
i rere la mirada de la Sulamita, contempla el rostre d’Israel,
la comunitat estimada del Senyor (Is 62,5). El savi jueu Isaac
Abrabanel (segle XVI) identifica la figura de «Dama Saviesav,
present al llibre dels Proverbis (Pr 8; 9,1-6), amb la Sulamita
que sedueix el rei, metafora d’Israel.

La tradicio cristiana, a partir de sant Hipolit de Roma (segle
III) i sant Gregori de Nica (segle IV), contempla la figura del
rei com a metafora de Déu o de Crist, mentre intui en els ulls
de l'estimada la identitat de ’Església. Al segle III, Origenes
percebé sota la grandesa del rei, la majestat de Jesus, i rere
la passio de 'enamorada, descobri la imatge de l'anima hu-
mana que es deleix per I’encontre amb el Senyor, el vertader
estimat. Aprofundint en l’al-legoria, sant Ambros de Mila (se-
gle IV) i Ricard de Sant Victor (segle XII) sentiren el batec de
Maria, metafora de ’Església, sota les paraules que la Sula-
mita adreca al sobira, simbol del Senyor, ’espos de I’Església
(Ap 21,9). Vuitanta-sis sermons escrigué sant Bernat de Cla-
ravall (segle XIII) sobre el Cantic que interpreta com el dialeg
entre Crist i 'anima del cristia. Els mistics més profunds,
santa Teresa d’Avila, sant Joan de la Creu, o santa Teresa de
Lisieux, comentaren el Cantic en els seus escrits espirituals.
Alguns estudiosos de les religions han comparat el Cantic
amb els relats babilonics de la liturgia d’Adonis-Tammuz. El
mite, propi de la celebracio de cap d’any, presenta el déu Ta-
muz, sinonim del cananeu Baal, i la deessa Istar, eco de la
cananea Anat, acompanyats del més harmonios dels cants
corals. A la mort d’Adonis, Istar davalla als inferns per resca-
tar-lo. La mort del déu i baixada de la deessa al mon subte-
rrani obren la porta de la tardor i de I’hivern, ’etapa en que la
naturalesa es marceix. Quan Istar retorna viu Adonis al mén
terrenal, ambdues divinitats celebren les esposalles, mentre
la natura a la primavera contempla com la vida torna a florir
enmig dels camps. Altres comentaristes han copsat el Cantic
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com un drama teatral, compacte i ben estructurat, on Salo-
mo i la Sulamita comparteixen I’amor apassionat.

Valorant les interpretacions anteriors, els estudiosos actuals
perceben el Cantic com el poema que celebra 'amor apas-
sionat de la parella humana. La interpretacido ja nasqué a
I’época antiga. Els escrits de Rabi Akiba (segle I) refereixen la
comprensio sensual que la comunitat jueva tenia del Cantic.
El teoleg cristia Teodor de Mopsuéstia (segle IV-V) contempla
en el Cantic 'amor apassionat dels enamorats, interpretacio
que adopta l'anomenat ueu andonim» en el seu comentari
(segle XII), i dugué a plenitud fra Lluis de Lled en els seus
escrits (segle XVI). Als nostres dies constitueix, juntament
amb la perspectiva al-legorica, la interpretacio més habitual
i poetica del Cantic; car sols I'amor apassionat és capac de
transformar i donar vida a l’existéncia humanal!

Conclusio

Les primeres paraules que 'Escriptura posa en boca de ’ho-
me constitueixen una declaracié6 amorosa. Quan Adam veié
Eva, exclama: «Aquesta si que és os dels meus ossos i carn
de la meva carnl»; i encara afegeix el relat: «<L’home deixa son
pare i sa mare per unir-se a la seva dona, i, des d’aquest mo-
ment, formen una sola cosa» (Gn 2,23-24). Quasi les ultimes
paraules de la Biblia també constitueixen un cant d’amor:
«L’Esperit i 'esposa diuen: Vineb (Ap 22,17). Apurant la me-
tafora, la Biblia, el llibre que relata la historia d’amor en-
tre Déu i la Humanitat, esta emmarcat entre dues histories
d’amor, la d’Adam i Eva i la de I’Esperit i ’'Església. Entre les
pagines bibliques, el Cantic palesa que sols 'amor apassio-
nat obre ’horitzo cap al futur i crea les coses noves!
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SANTO TOMAS DE AQUINO ANTE LA DOCTRINA
PORRETANA DE LAS RELACIONES DIVINAS

Jaime Mercant Simo

Santo Tomas de Aquino, especialmente en la Suma de Teo-
logia, en el Comentario a las Sentencias de Pedro Lombardo
y en el Compendio de Teologia, confuta la doctrina de los po-
rretanos,' o sea, de los discipulos o seguidores de Gilberto de
la Porrée (1070-1154),% acerca de las relaciones divinas. En
nuestro escrito, haremos una detallada lectura de los pasa-
jes tomasianos de las antedichas obras que hacen referencia
a la posicion de Gilberto, obispo de Poitiers, aunque también
teniendo en su debida cuenta otros textos complementarios.
Esta cuestion que aborda santo Tomas no es menor; estu-
diarla adecuadamente nos permitira comprender mejor cOmo
es posible que, siendo Dios un ser simplisimo, pueda haber
en El relaciones distintas que, a la vez, se identifiquen con
su divina esencia.

1. Las nociones divinas y las personas de la Trinidad

En confrontaciéon con el obispo Gilberto, Santo Tomas en-
sena que las propiedades o nociones divinas -refiriéndose
especialmente a las propiedades personales relativas- se en-
cuentran en las personas divinas: «Non autem dici potest

' J. MARENBON. Gilbert of Poitiers. En P. DRONKE. (ed.). A Note on the Porretani. Cambridge: Cambridge University
Press, 1988, pp. 353-357.

*Cf. G. EMERY. La feologia trinitaria de santo Tomds de Aquino. Salamanca: Secretariado Trinitario, 2008, pp. 134-140;
206-215; A. BERTHAUD. Gilbert de la Porrée, évéque de Poitiers et sa philosophie. Poitiers: Oudin, 1892; B. HaurE:Au. Histoire
de la philosophie scolastigne. Paris: Durand et Pedone-Lauriel, 1872, vol. I, pp. 447-478; M. pe Wurr. Histoire de la
philosophie médiéval. Lovaina; Paris; Bruselas: Institut Supérieur de Philosophie; Félix Alcan: Oscar Schepens,
1900, pp. 204-207; J. MARENBON. Gilbert of Poitiers. En P. DRONKE. (ed.). A bistory of twelfth-century western philosophy.
Cambridge: Cambridge University Press, 1988, pp. 328-352; R. PinzanI. «Sull’ontologia di Gilberto Porretanon.
Noctua. 2014, vol. 1, n. 2, p. 209-259; B. Matov. Gilberto Porretano. Dalla grammatica speculativa alla metafisica del concreto.
Roma: Bulzoni, 1979; L. VALENTE. Gilbert of Poitiers. En H. LAGERLUND (ed.). Encyclopedia of Medieval Philosophy.
Dordrecht; Heidelberg; London; New York: Springer, 2011, pp. 409-417; E. GiLsoN. La filosofia en la Edad Media.
Madrid: Gredos, 2007, pp. 256-261.
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quod proprietates praedictae [proprietates relativae|non sint
in personis, sed exterius ad eas se habeant, sicut Porretani
dixerunt.»® Segun el Santo Doctor, dichas propiedades o no-
ciones divinas se predican de cada una de las tres divinas
personas. Las nociones divinas manifiestan la distincion real
del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo.* Por la paternidad,
por ejemplo, el Padre se distingue del Hijo, o por la filiacion
el Hijo se distingue del Padre. Si podemos decir que una per-
sona se distingue de otra por las nociones es porque éstas
pertenecen a las relaciones, que constituyen el iinico princi-
pio de distincion entre las tres divinas personas: «Quia vero
in divinis personae solis relationibus distinguuntur, notiones
autem sunt quibus divinarum personarum distinctio inno-
tescit, necesse est notiones aliqualiter ad relationem pertine-
re.»® Al contrario, Gilberto Porretano sostiene —como le critica
santo Tomas—° que las propiedades relativas y las mismas
relaciones en Dios son asistentes y concomitantes, adhe-
ridas extrinsecamente (extrinsecus affixae), es decir, no se
predican secundum rem’ ni se identifican con las personas,
sino que asisten a éstas exteriormente. Si acudimos al pro-
pio texto de Gilberto, al comentario que hace del De Trinitate
de Boecio (480-525), podemos leer lo siguiente: «Theologicae
vero personae, quoniam eius quo sunt singularitate unum
sunt, et simplicitate id quod sunt, essentiarum oppositione
a se invicem aliae esse non possunt, sed harum quae dictae
sunt extrinsecus affixarum rerum oppositione, a se invicem

3 THOMAS AQUINAS. Compendinm Theologiae, 1ib. 1, cap. 67. Para las obras de santo Tomas seguiremos la edicion critica
leonina, empleando la forma comun de citacion abreviada: cf. THomas AQuiNas. Opera Omnia inssu edita Leonis X111
P. M. Roma: Commissio Leonina; J. Vrin; Typis Riccardi Garroni, e alii, 1882-1948, vols. I-XVI.

* Cf. THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 40, a. 2; Scriptum super Sententiis, lib. 1, dist. 26, q. 2, a. 2; Compendinm
Theologiae, lib. 1, cap. 57-59.

* TromAs AQUINAS. Compendinm Theologiae, 1ib. 1, cap. 59.

¢ Cf. THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 28, a. 2, co.

7 Cf. GiLBERT DE LA PORREE. Commentaria in librum De praedicatione Trium Personarunr: PL 64, 1306D. En la edicién de
N. M. HARING, vol. I, pp. 170-171. Para este autor y para los proximos, incluidos en la serie latina del Curso completo
de Patrologia, seguimos el modo de citacion abreviada correspondiente a la edicién de Jacques Paul Migne, a la cual
hemos acudido: cf. ParroroGiae Cursus ComPLETUS. SERIES GRAECA. Paris: J.-P. Migne, 1857-1866, vols. I-CLXI.
También hemos consultado la edicion critica de los comentarios de Gilberto Porretano a Boecio: cf. GiLBERT DE
LA PORREE. The Commentaries on Boethius by Gilbert of Poitiers. Edicion de N. M. HARING. Toronto: Pontifical Institute
of Medieval Studies, 1966, vols. I-11.
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aliae et probantur et sunt.»®

Para Gilberto, las relaciones no se identifican con la esen-
cia divina. El quiere, sin duda, salvaguardar la unidad de
esencia, pero extrema tanto su postura que acaba, de facto,
entendiendo las relaciones en Dios como algo accidental y
extrinseco a la esencia divina. Algun autor, como Bernard
Sesbolié, en un intento de salvar al Porretano, asevera —aun-
que sin demostrarlo— que éste ha sido mal interpretado.’ Sea
exacto esto o no, lo que aqui mas nos interesa subrayar es
que santo Tomas apela a la condena del Concilio de Reims
(1148),'° en el cual el mismo Gilberto, forzado por la denun-
cia de san Bernardo,!! se retracto de sus errores. Al respecto,
este concilio confiesa que no hay nada en Dios que no sea
Dios mismo: «Credimus (et confitemur) solum Deum Patrem
et Filium et Spiritum Sanctum aeternum esse, nec aliquas
omnino res, sive relationes, sive proprietates, sive singula-
ritates vel unitates dicantur, et huiusmodi alia, adesse Deo,
quae sint ab aeterno, quae non sint Deus.»'? Gilberto lee de
Boecio que la substancia es principio de unidad y las relacio-
nes lo son de la pluralidad: «Substantia continet unitatem,
relatio multiplicat trinitatem.»'® Sin embargo, el obispo de
Poitiers no puede justificar con Boecio que las relaciones ten-
gan un fundamento extrinseco. Al contrario, segun este filo-
sofo romano, en Dios incluso la relacion se fundamenta en
la unidad e identidad esencial: <Nam omne aequale aequali
aequale est, et simile simili simile est, et idem ei quod est

8 GILBERT DE LA PORREE. Commentaria in Boetii librum De Trinitate: PL 64, 1295D-1296A. En la edicién de N. M.
HARING, vol. I, p. 148.

*Cf. B. SEsBOUE. E/ misterio de la Trinidad. En B. Sesouvt: (dir.) et alii. Fl Dios de la salvacién. Salamanca: Secretariado
Trinitario, 1995, vol. I, p. 245.

10 Cf. THOMAS AQUINAS. Seriptum super Sententiis, lib. 1, d. 33, q. 1, a. 1, co.

' «Quanquam manifestius in nonnullis locis aliis a rectitudine fidei liber ille pracfati episcopi visus est discrepare;
quérum, verbi causa, adhuc unum pono. Nam dicente auctore, “Cum dicitur, Deus, Deus, Deus, pertinet ad sub-
stantiam’: noster commentator intulit, “Non quae est, sed qua est”. Quod absit, ut assentiat Catholica Ecclesia, esse
videlicet substantiam, vel aliquam omnino rem qua Deus sit, et quae non sit Deus!» (BERNARDUS CLARAEVALLENSIS,
Sermones in Cantica canticornm, LXXX, 8: PL 183, 1170C-D). Cf. K. WaLKOWIAK. «Public Authotity and Private Con-
straints: Eugenius IIT and the Council of Reimsy». The Catholic Historical Review. 2007, vol, 13, num. 3, pp. 409-436.
12 ConcILIUM REMENSE. Professio fidei de Trinitate, n. 3 (1148): Dz 391.

13 SpveRINUS BorTHius. De Trinitate V1: PL 64, 1254D-1255A.

171




Jaime Mercant Simé

idem idem est: et similis est in Trinitate relatio, Patris ad
filium et utriusque ad Spiritum Sanctum; ut eius quod est
idem ad id quod est idem.»'*

2. La relacion como accidente en el orden creatural

Sabiendo que la salud del discurso estriba en la precision
del vocabulario, debemos comprender bien el concepto de
relacion aplicado a las criaturas antes de atribuirlo -aun-
que siempre analogicamente- al Creador. Como sabemos, la
relacion es un orden de una cosa con respecto a otra. Por
ende, como minimo debe existir un sujeto y un término para
poder hablar con propiedad de relacion; no puede existir re-
lacion de un sujeto consigo mismo. El orden que se da entre
el syjeto y el término debe tener también una razon o funda-
mento por el cual se establece dicha relacion. Por ejemplo, si
consideramos a un padre cualquiera como sujeto, debemos
entender que su hijo es el término y la generacion biologica
el fundamento. Del mismo modo, santo Tomas, siguiendo a
Aristoteles, entiende este orden relacional como una referen-
cia de un sujeto a algo otro (un término), es decir, npog t'° o
ad aliquid.'® Asi pues, segun esto, podemos hablar en la rela-
cion de un esse ad, lo que constituye el aspecto formal de la
propia relacion. Dejando de lado la posibilidad de relaciones
logicas o de razon, y situandonos en el orden real y predica-
mental, santo Tomas nos recuerda que todas las relaciones
existen en las mismas cosas relacionadas, en sus substan-
cias, que son sujetos de inhesion: «Relationes enim reales
oportet esse in rebus relatis, quod quidem in creaturis mani-
festum est: sunt enim relationes reales in eis sicut accidentia

in subiectis.»!” Es decir, la relacion real en las criaturas tiene
1 SpverINUS BorTHius. De Trinitate V1: PL 64, 1255A-1256A.

2 KaB” avta 8¢ elvau Méyetat Soamep onpaivel Té oxruata TG Katnyopiag: 6cax®ds yap Aéyetal, TOCQUTAX®G TO
elvat onpaivel. Enel 00V TOV KATNYOpOUpEVWY T& PV T 0TL onpaivel, Ta 8¢ oLy, T 68 ToadV, T 8& TPOG TL, T
O moLelv fj mdoxewy, T& 8¢ Tob, T 8¢ MOTE, £kAoTw TOLTWYV TO elvat TavTod onpaivel (ARISTOTELES. Metaphysica
V, 7:1017a22-27).

10 Cf. THOMAS AQUINAS. Sententia Metaphysicae, 1ib. 5, 1. 9.
7 TrHoMAS AQUINAS. Compendinm Theologiae, 1ib. 1, cap. 67.
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un modo de ser accidental que inhiere en la substancia (ines-
se) —«accidentis enim esse est inesse»,'®— lo cual demuestra
que, ademas de un esse ad, dicha relacion tiene un esse in,
empleando las expresiones de la escolastica mas reciente.!?
Por consiguiente, para entender las relaciones divinas habra
que tener en cuenta esta oportuna distincion.

3. El caracter real de las relaciones en la Trinidad

En Dios las relaciones son reales y no de razon. Es decir, no
son relaciones que existan Unicamente en el orden cognosci-
tivo, sino que se dan en la realidad. Del mismo modo, en Dios
no se distinguen las personas de sus propiedades o nociones,
al contrario de lo que cree Prepositino de Cremona (1150-
1231), que sostiene que las nociones no existen en Dios; son
simplemente un modus loquendi.?° Sin embargo, ésta no es
exactamente la posicion de Gilberto de la Porrée respecto de
las relaciones y de las nociones; €l no las considera un mo-
dus loquendi, sino como una especie de formas abstractas,
que son, pero que no existen. Para el Porretano, las relacio-
nes se diferencian realmente de las personas y, como hemos
dicho antes, estan situadas fuera de las personas. En el pla-
no filosoéfico, Gilberto es conocido por realizar una distincion
radical entre quod esty quo est, que corresponde, segun €l, al
subsistente y la subsistencia, exagerando, asi, la diferencia
real entre la esencia individualizada y la esencia comun. De
hecho, ademas del quod est - quo est, sobre todo encontramos
en sus textos los binomios id quod - esse y subsistens-subsis-
tentia.?! Por ejemplo, segun él, una cosa es el hombre concre-
to (quod est) y otra cosa muy distinta es la humanidad (quo
est), en virtud de la cual el hombre existe.?? De esta manera,

8 THoMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 28, a. 2, co.

¥ Cf. L. BiLrot. De Deo uno et trino: Commentarius in primam partem Sancti Thomae. Prato: Giachetti, 1910, pp. 382-386.
2 Cf. THOMAS AQUINAS. Seriptum super Sententiis, lib. 1, d. 26, q. 2, a. 1, co.; Summa Theologiae 1, q. 32, a. 2, co.; G.
ANGELINL. L'ortodossia e la grammatica. Analisi di struttura e dedugione storica della Teologia Trinitaria di Prepositino. Roma:
Pontificia Universita Gregoriana, 1972.

21 Cf. R. Pinzant. «Sull’ontologia di Gilberto Porretanoy. Noctua. 2014, vol. 1, n. 2, p. 214.

2 «According to Gilbert, everything except God s what it is (quod est) by virtue of something which makes it so
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en el plano teologico, el Porretano drasticamente aplica esta
distincion conceptual a la Trinidad. El ensefa, asi, que el
Padre es Dios (quod est), pero la paternidad es aquello por lo
cual el Padre es Dios (quo est), o sea, las relaciones —segun
€l- no se identifican con las personas divinas, de manera que
la paternidad ni es el Padre ni es Dios. Podriamos decir que
la doctrina porretana, al considerar la relacion como algo ex-
terno, que no se da realmente en la Trinidad, se presenta en
cierto modo como una especie de modalismo mitigado.??

En contra de esto, santo Tomas ensena que analogicamente
podemos decir que, de las diez categorias del ente, en Dios
pueden existir realmente no solo la substancia, sino también
la relacion: «Relationes autem istae quibus personae distin-
guuntur in divinis, sunt relationes reales.»*® La substancia
es facil de entender, puesto que ésta manifiesta un modo de
ser perfecto. La dificultad esta en aceptar que puedan exis-
tir en Dios las relaciones, pues éstas, en la realidad creada,
siempre tienen un modo de ser accidental. El Doctor Angélico
entiende que hay dos maneras de concebir la relacion: una es
segun lo que tiene de comun con las otras categorias, y otra
segun aquello que le es propio. Atendiendo a lo comun de to-
dos los accidentes, la relacion inhiere de modo accidental en
una substancia, determinandola de algan modo, a pesar de
su ser postremum et imperfectissimum.?® Sin embargo, segin
lo propio y especifico, es decir, segun lo que la diferencia de
los otros accidentes, la relacion es extrinseca al sujeto, pues
ella no es aliquid, sino ad aliquid, en referencia a algo otro.
El Aquinate piensa, pues, que a la hora de hablar de relacion

(quo est). For instance, a man is what he is (a man) by humanity; a stone is a stone by stone-ness; a white thing is
white by whiteness, a rational thing rational by rationality, a body corporeal by corporeality, Plato by Plato-ness. Gil-
bert calls the men, stones, white things, rational things, bodies, Plato quod est; the humanity, stone-ness, whiteness,
rationality, corporeality and Plato-ness quo est» (J. MARENBON. Gilbert of Poitiers. En P. DRONKE. (ed.). A history of
twelfth-century western philosophy. Cambridge: Cambridge University Press, 1988, p. 328).

2 Cf. D. Torryos CastriLLEjO. «Gilberto Porretano: Comentario al tratado de Boecio sobre la predicacion sustan-
cial de los nombres de las personas divinas». Revista Esparola de Filosofia Medieval. 2016, n. 23, pp. 371-373.

2 THoMAS AQUINAS. Compendinm Theologiae, 1ib. 1, cap. 67.

» Cf. Tromas AQUINAS. Contra Gentiles, lib. IV, cap. 14, n. 12.
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en Dios no puede obviarse el elemento comun de la misma,
es decir, el existir en un sujeto. El error de los porretanos fue
el de concebir las relaciones exclusivamente segun lo que les
es propio, o sea, de forma externa o asistente:

«Ratio propria relationis non accipitur secundum compara-
tionem ad illud in quo est, sed secundum comparationem ad
aliquid extra. Si igitur consideremus, etiam in rebus creatis,
relationes secundum id quod relationes sunt, sic inveniuntur
esse assistentes, non intrinsecus affixae; quasi significantes
respectum quodammodo contingentem ipsam rem relatam,
prout ab ea tendit in alterum. Si vero consideretur relatio
secundum quod est accidens, sic est inhaerens subiecto, et
habens esse accidentale in ipso. Sed Gilbertus Porretanus
consideravit relationem primo modo tantum.»?®

Asi pues, segun Tomas de Aquino, las relaciones en Dios son
reales y existen en El de modo inmanente. No obstante, sur-
ge otra dificultad: asi como Gilberto, al situar las relaciones
fuera de Dios, pretendia salvar la unidad de la esencia divina
y la simplicidad del ser de Dios, santo Tomas, al querer in-
cluir las relaciones en el ser intradivino, parece que estaria
afirmando que en Dios hay accidentes y composicion, lo cual
el Santo Doctor clarifica inmediatamente.

4. La inexistencia de accidentalidad en Dios

Si las personas divinas se distinguen realmente por sus re-
laciones, segun el esse ad, es necesario admitir que dichas
relaciones se dan en las personas divinas segun el esse in. El
error de base del Porretano es mas metafisico que teologico.
El nunca concibe la relacion segiin el esse in, sino exclusiva-
mente segun el esse ad, siempre en relacion u orden a algo
otro (ad aliquid), que para €l es siempre algo accidental y ex-

2 THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 28, a. 2, co.
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terno. Al concebir la relacion tinicamente de modo acciden-
tal, necesariamente hay que situarla fuera de Dios, pues, de
lo contrario, esto afectaria a su simplicidad. Por el contrario,
santo Tomas ensena que todo lo que tiene caracter acciden-
tal en las criaturas, cuando se predica analégicamente de
Dios pierde dicha accidentalidad.?” Todo lo que se predica
de Dios, se predica esencial o substancialmente, en virtud
de que Dios trasciende y supera en grado eminente e infinito
todo género y categoria. Por ende, todo lo que es accidental
en el orden creatural, en Dios debe ser substancial y subsis-
tente: «Quidquid autem in rebus creatis habet esse acciden-
tale, secundum quod transfertur in Deum, habet esse subs-
tantiale, nihil enim est in Deo ut accidens in subiecto, sed
quidquid est in Deo, est eius essentia. Sic igitur ex ea parte
qua relatio in rebus creatis habet esse accidentale in subiec-
to, relatio realiter existens in Deo habet esse essentiae divi-
nae, idem omnino ei existens.»?® Como vemos, las relaciones
en Dios se identifican con su esencia; asi lo explica también
el Aquinate en el De potentia: «<nulla substantia quae est in
genere, potest esse relatio, quia est definita ad unum genus;
et per consequens excluditur ab alio genere. Sed essentia
divina non est in genere substantiae, sed est supra omne
genus, comprehendens in se omnium generum perfectiones.
Unde nihil prohibet id quod est relationis, in ea inveniri.»*
Podriamos decir que el esse in de las relaciones divinas es la
misma esencia divina, existiendo entre ésta y aquéllas tnica-
mente una distincion de razon:

«In hoc vero quod ad aliquid dicitur, non significatur aliqua
habitudo ad essentiam, sed magis ad suum oppositum. Et sic
manifestum est quod relatio realiter existens in Deo, est idem
essentiae secundum rem; et non differt nisi secundum intel-
ligentiae rationem, prout in relatione importatur respectus

ad suum oppositum, qui non importatur in nomine essen-
2 Ct. Tromas AQUINAS. Compendinm Theologiae, 1ib. 1, cap. 54.

2 THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 28, a. 2, co.

2 THOMAS AQUINAS. De potentia, q. 8, a. 2, ad 1.
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tiae. Patet ergo quod in Deo non est aliud esse relationis et
esse essentiae, sed unum et idem.»3°

En este aspecto, existe otro error del Porretano que estriba de
nuevo en una mala interpretacion que hace de Boecio. Este
ultimo ensena que las personas divinas y la propia Trinidad
no se pueden predicar substancialmente, pero en el sentido
de que el nombre Trinidad hace referencia a la pluralidad
de las personas divinas, asi como la Unidad concierne a la
esencia. La Trinidad hace referencia a las relaciones (ad ali-
quid), no a la substancia o esencia divina; por esta razon, no
podemos decir que el Padre sea la Trinidad, por ejemplo: «Tri-
nitas igitur non pertinet ad substantiam. Quo fit ut neque
Pater, neque Filius, neque Spiritus Sanctus, nec Trinitas de
Deo substantialiter praedicentur, sed ut dictum est, ad ali-
quid.»*! Sin embargo, el obispo Gilberto, leyendo este pasaje
de Boecio, interpreta que ni la Trinidad ni las propiedades
personales se pueden predicar substancialmente de Dios; lo
que, para €l, equivale a decir que no pueden identificarse con
la esencia divina: «Quoniam ergo illae proprietates non sunt
substantiae, [...] multo magis non pertinet ad substantiam,
id est non est substantialis Trinitas.»*?> Contra esto, santo
Tomas responde que la esencia —identificada con el nombre
Dios— no soélo puede predicarse realmente de una sola per-
sona -mediante una praedicatio per identitatem—,>® sino tam-
bién de las tres, es decir, de la Trinidad entera:

«Essentia autem divina non solum idem est realiter cum una
persona, sed cum tribus. Unde et una persona, et duae, et
tres possunt de essentia praedicari; ut si dicamus, essentia
est pater et filius et spiritus sanctus. Et quia hoc nomen
Deus per se habet quod supponat pro essentia, ut dictum

3 THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 28, a. 2, co.

3 SeveriNus BorTHius. De praedicatione Trinm Personarunr: PL 64, 1302B.

32 GILBERT DE LA PORREE. Commentaria in librum De praedicatione Trinm Personarunr: P1. 64, 1310B. En la edicion de N.
M. HARING, vol. I, p. 178.

3 Cf. THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 39, a. 6, ad 2.
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est, ideo, sicut haec est vera, essentia est tres personae, ita
haec est vera, Deus est tres personae.»® «Sed hoc nomen
Deus per se habet quod stet pro essentia. Unde, licet pro
nullo suppositorum divinae naturae haec sit vera, Deus est
Trinitas, est tamen vera pro essentia. Quod non attendens,
Porretanus eam negavit.»?®

Adoptar una metafisica deformada nos puede conducir al
error en la exposicion teologica de la Trinidad, como hemos
visto que le ocurrio a Gilberto Porretano. Otro ejemplo mas
reciente de deformacion lo encontramos en la metafisica de
Francisco Suarez, que reduce el esse, acto y perfeccion, a
la existencia, y ésta la identifica simpliciter con la esencia.3®
Asi pues, cuando €l aplica a la Trinidad su concepcion me-
tafisica, inevitablemente debe recurrir a una serie de forza-
dos artificios argumentales. El Doctor Eximio no admite que
en la Trinidad las tres personas tengan un esse comun, y
acaba afirmando que en Dios hay tres existencias relativas:
«quia existentia nihil aliud est, quam actualis entitas, vel si
ita loqui velimus, nihil aliud est, quam actualitas ipsius en-
titatis, sed tres proprietates personales, ac divinae sunt tres
entitates actuales realiter inter se distinctae, et ratione ab
entitate essentiae, ergo sunt tres existentiae relativae realiter
inter se distinctae, et ratione ab existentia essentiae.»®” Ante
esta postura suareciana, consideremos un fundamento me-
tafisico importante que nos ofrece santo Tomas, a saber, que
tanto el Padre, como el Hijo, como el Espiritu Santo tienen
un mismo ser (esse): «persona divina est idem cum natura,
in personis divinis non est aliud esse personae praeter esse
naturae, et ideo tres personae non habent nisi unum esse.

3 THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 39, a. 6, co.

¥ THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 39, a. 6, ad 1.

¥ «At vero juxta nostram sententiam dicendum est, compositionem ex esse et essentia, analogice tantum composi-
tionem appellari, quia non est compositio realis, sed rationis; compositio enim realis non est nisi ex extremis in re
ipsa distinctis; hic autem extrema non sunt in re distincta, ut ostendimus; ergo compositio ex illis non potest esse
realis» (FRANCISCO SUAREZ. Disputationes metaphysicae, XXXI, sect. 13, n. 7. En FRANCISCO SUAREZ. Opera ommia. Patis:
Ludovicus Vives, 1861, vol. XX VI, p. 300).

¥ FRANCISCO SUAREZ. De Sanctissimo Trinitatis Mysterio, lib. 111, cap. V, n. 8. En Francisco SUAREZ. Opera ommnia. Patis:
Ludovicus Vives 1856, vol. I, p. 597.
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Haberent autem triplex esse, si in eis esset aliud esse perso-
nae, et aliud esse naturae.»®® Por ende, el esse in de las rela-
ciones divinas debe identificarse necesariamente con el ser
de Dios y también con su esencia, pues en Dios ser y esencia
se identifican de modo absoluto.*®

5. Las relaciones divinas como principio de distincion

Aunque exista una identidad de las relaciones con la esen-
cia de Dios, hay que admitir que las relaciones subsisten-
tes establecen la distincion de personas, una distincion real,
no de razon*’: «In divinis non potest esse distinctio nisi per
relationes: nam quaecumque absolute dicuntur, communia
sunt.*! La distinciéon en la Trinidad no puede darse segun el
esse in de las relaciones, pues éste se identifica con la esen-
cia divina, sino que debe producirse, en todo caso, segun el
esse ad. En otras palabras, segun el esse in, las personas
divinas se identifican con la Unica esencia divina, pudiendo
hablar, asi, de paternidad subsistente, filiacion subsistente
y procesion subsistente.* Sin embargo, segun el esse ad, las
divinas personas se distinguen entre si, ya que existe en ellas
real oposicion relativa, pero, al identificarse ellas con la esen-
cia divina, dicha distincion es puramente relativa, lo cual no
contradice ni afecta en absoluto a la simplicidad de Dios.
Por este motivo podemos decir, considerando las relaciones,
que hay tres subsistentes distintos en la unidad de la esen-
cia divina. Sin embargo, debido a la limitacion del lenguaje
humano, no podemos expresar a la perfeccion esta realidad
una y multiple a la vez, en donde lo relativo —a diferencia de
lo que se da en las criaturas— se identifica con lo absoluto, el

3STHOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 111, q. 17, a. 2, ad 3. Al respecto, recomendamos la lectura del magnifico es-
tudio de Norberto del Prado: cf. N. L PRADO. De veritate fundamentali philosophiae christianae. Fribourg en Nuithonie:
Consociatio Sancti Pauli, 1911, pp. 529-544.

¥ Cf. THoMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 3, a. 4.

40 Cf. THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 28, a. 3; 1, q. 40, a. 2; Seriptum super Sententiss, 1ib. 1, dist. 26, q. 2, a. 2;
Compendinm Theologiae, 1ib. 1, cap. 53 y 55.

4 TrHoMAs AQUINAS. Compendium Theologiae, 1ib. 1, cap. 67.

4 Cf. THOMAS AQUINAS. Compendinm Theologiae, 1ib. 1, cap. 50.
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esse absolutum de Dios.*3

Dicho esto, aqui surge un grave problema que parece que
atenta contra el elemental principio de identidad. Cuando
dos cosas son idénticas a una tercera, se sigue de esto que
ambas son idénticas también: «quaecumque enim uni et ei-
dem sunt eadem, sibi invicem sunt eadem.»** Asi pues, par-
tiendo de este axioma de inspiracion aristotélica, parece que
la distincion entre las relaciones divinas sea contradictoria,
puesto que si ellas fueran idénticas a la esencia divina, nece-
sariamente deberian ser también idénticas entre si, ya que el
principio de identidad se fundamenta en la identidad esen-
cial**. Sin duda, éste fue otro de los obstaculos logicos que
encontro el Porretano y no pudo resolver. Sin embargo, santo
Tomas de Aquino demuestra como es compatible la distin-
cion de las relaciones en la identidad de la esencia divina, sin
olvidar que es una verdad que pertenece a la fe que en Dios
se dan relaciones reales y distintas; he aqui lo que expresa,
por ejemplo, antes de santo Tomas, el Concilio Lateranense
IV (1215), en continuidad con la herencia teologica de los
Padres Capadocios:*® «<Haec Sancta Trinitas, secundum com-
munem essentiam individua, et secundum personales pro-
prietates discreta [...]».*’O, después de santo Tomas, el Con-
cilio de Florencia (1442): «<Hae tres personae sunt unus Deus,
et non tres dii: quia trium est una substantia, una essen-
tia, una natura, una divinitas, una immensitas, una aeter-
nitas,omniaque sunt unum ubi non obviat relationis oppo-
sitio.»*® La solucion que propone Tomas de Aquino se basa

B Cf. THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 28, a. 2, ad 2.

M THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 28, a. 3, arg; 1.

5 0D yap TadTd TévTa DNdpYEL TOIG HTWCODY TOIG avTolg, AAL pévoV olg 1o elvan 0 avtd (ARISTOTELES.
Physica III, 3: 202b14-16).

¢ San Basilio de Cesarea, por ejemplo, remarca que en la Trinidad existe una armonia entre lo comun (kotvov)
y lo propio (idtov), entre la esencia (ovoia) o divinidad y las propiedades (18twpata) o relaciones. Pues las pro-
piedades —asevera el Padre Capadocio-, a pesar de que se distinguen oponiéndose unas a otras, no destruyen la
unidad substancial (Cf. BASILIO DE CESAREA. Adversus Eunomium II, 28: PG 29, 636C-640A).

7 CONCILIUM LATERANENSE IV. De fide catolica (1215): Dz 428.

% CONCILIUM FLORENTINUM. Decretum pro Iacobitis (1442): Dz 703.
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en la nocion de oposicion que esta necesariamente incluida
en el concepto de relacion. Segun santo Tomas, el principio
quaecumque enim uni et eidem sunt eadem, sibi invicem sunt
eadem Unicamente es valido cuando los dos primeros térmi-
nos no estan opuestos entre si, ya que seria una indudable
contradiccion afirmar que no existe distincion real en la opo-
sicion real relativa:

«De ratione autem relationis est respectus unius ad alterum,
secundum quem aliquid alteri opponitur relative. Cum igitur
in Deo realiter sit relatio, ut dictum est, oportet quod reali-
ter sit ibi oppositio. Relativa autem oppositio in sui ratione
includit distinctionem. Unde oportet quod in Deo sit realis
distinctio, non quidem secundum rem absolutam, quae est
essentia, in qua est summa unitas et simplicitas; sed secun-
dum rem relativam.»*

Francisco Suarez también afirma que el principio quae sunt
eadem uni tertio sunt eadem inter se (que es lo mismo que
quaecumque enim uni et eidem sunt eadem, sibi invicem sunt
eadem) no puede aplicarse a las personas divinas respecto de
la esencia, pero por distintas razones a las del Aquinate. El
doctor Suarez, en su precipitacion habitual, concluye que el
axioma quae sunt eadem uni tertio sunt eadem inter se sola-
mente es valido en el mundo creado y no en Dios, acabando,
asi, por negar en Dios los principios de identidad y de no con-
tradiccion, de los cuales deriva dicho axioma.®® Por el contra-
rio, santo Tomas tiene claro que lo propio de la relacion es la
oposicion entre un sujeto y su término. La oposicion puede
ser de contradiccion, de contrariedad, privativa, o relativa;>®!
esta ultima es la que nos interesa para comprender mejor la
cuestion. Existe oposicion relativa cuando el sujeto y el tér-

4 THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 28, a. 3, co.

0 Cf. FRANCISCO SUAREZ. De Sanctissimo Trinitatis Mysterio, lib. IV, cap. 3. En Francisco SUAREZ. Opera ommnia. Paris:
Ludovicus Vives 1856, vol. I, pp. 622-624; R. GARRIGOU-LAGRANGE. La sintesis tomista. Buenos Aires: Dedebec,
Ediciones Desclée de Brouwer, 1947, pp. 172-173.

' Cf. Z. GonzAvEz. Filosofia elemental. Madrid: Sdenz de Jubera, 1894, vol. I, p. 105.
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mino, a pesar de constituir un orden reciproco, se excluyen
mutuamente, siendo imposible, de este modo, que algo se re-
lacione consigo mismo, puesto que también atentaria en con-
tra del principio de identidad. Asi pues, podemos decir que
Juan es el padre y Pedro su hijo, pero no podemos decirlo a
la inversa ni las dos cosas al mismo tiempo de ambos. Del
mismo modo, en Dios los términos de las relaciones son real-
mente excluyentes, siendo real esta exclusion o distincion
—juntamente con la oposicion—, porque las propias relaciones
son reales, como ensena la fe. De hecho, no habria verdade-
ras relaciones si no hubiera verdadera oposicion. Esto mis-
mo lo demuestra santo Tomas ensenando que, aunque exis-
ten cinco nociones o propiedades en Dios, solamente tres de
ellas son subsistentes. En efecto, existe la innascibilidad, la
paternidad, la filiacion, la comUn espiracion y la procesion;®?
santo Tomas las divide en dos clases: propiedades persona-
les (proprietates personales) y propiedades de las personas
(proprietates personarum). Las propiedades de la primera
clase son la paternidad, la filiacion y la procesion; las de la
segunda son la innascibilidad y la comun espiracion. Lo que
diferencia el primer grupo del segundo es, precisamente, que
en el primero encontramos verdadera relacion de oposicion,
en cambio en el segundo no. Asi pues, la oposicion es una
nota esencial para que se dé verdadera relacion subsistente
en Dios. Por un lado, la innascibilidad no se opone a nadie,
pues es simplemente una nocion del Padre de caracter nega-
tivo: el no haber sido engendrado por nadie. Por otro lado, es
cierto que la comun espiracion se opone a la procesion. Pero
la comun espiracion, al no oponerse ni al Padre ni al Hijo,
pues se identifica con ambos —en cuanto constituyen un
solo principio espirador—, no podemos considerarla tampoco
como relacion subsistente ni como propiedad personal ni, en

2 Hoy es mas comun hablar de espiracion activa y espiracion pasiva, pero éstas no son las expresiones que utiliza
santo Tomds; él prefiere hablar de comtn espiracion y de procesion, términos mucho mds precisos a nuestro
entender, especialmente el primero, ya que éste hace referencia a la existencia de una espiracion comzin del Padre
y del Hijo, los cuales constituyen un solo principio espirador.
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consecuencia, como persona:> «Proprietates autem persona-
les sunt ipsae personae ut subsistentes.»*

6. Identidad de las propiedades personales
con la esencia divina

Las propiedades relativas o personales (paternidad, filiacion
y procesion) existen en cada una de las divinas personas
—identificandose con ellas—, pero al existir de un modo
substancial y no accidental, se identifican también con la
esenciadivina, a pesar de que las personas divinas manifiesten
una distincion real entre ellas: «Sunt igitur proprietates
relativae in personis, ita tamen quod sunt ipsae personae,
et etiam ipsa essentia divina; sicut sapientia et bonitas
dicuntur esse in Deo, et sunt ipse Deus et essentia divina.»®®
Para el Angélico Doctor, la paternidad, al ser substancial, se
identifica absolutamente con la esencia divina, aunque haya
una distincion real de la paternidad con la filiacion, y de la
comun espiracion con la procesion, existiendo asi una real
oposicion entre las relaciones y, en consecuencia, entre las
personas, pues no es lo mismo, por ejemplo, ser Padre que
Hijo, ni lo mismo es engendrar que ser engendrado.

La dificultad para entender este misterio se va resolviendo
a medida que profundizamos en la realidad de las divinas
personas. Al respecto, nos parece muy interesante lo que en-
sena Emmanuel Perrier. Segun explica este tedlogo frances,
lo que diferencia a las personas divinas no es la posesion de
la esencia divina, sino el modo de poseerla, que deriva de las
procesiones del Verbo y del Amor,*® que en su perfeccion son
verdaderas manifestaciones de la fecundidad de Dios.>” Asi,
por ejemplo, el Hijo posee la esencia por haberla recibido del

SCE. THOMAS AQUINAS. Summa Theologiae 1, q. 32, a. 3; Compendium Theologiae, lib. 1, cap. 60.
 Taomas AQUINAS. Compendinm Theologiae, lib. 1, cap. 61.

55 Taomas AQUINAS. Compendinm Theologiae, lib. 1, cap. 67.

5 Cf. E. PERRIER. La fécondité en Dien. Toulouse: Parole et silence, 2009, p. 143.

57 Cf. Ibidem, p. 168-173.
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Padre, y el Padre posee la esencia sin haberla recibido.>® De
la misma manera, las propiedades personales se identifican
con la esencia, pues las tres la poseen, pero entre ellas se
distinguen por el modo de poseerla; en cuanto a las relacio-
nes ocurre lo mismo, pues la relacion, en tanto que esse in
y aliquid, se identifica con la esencia, y, en tanto que esse
ady ad aliquid, constituye la distincion.*® En definitiva, una
lectura atenta de la doctrina tomasiana nos ensena que, para
una adecuada comprension del misterio de la Santisima Tri-
nidad, no podemos separar drasticamente el estudio de la
esencia del de las propiedades relativas. Es en la compren-
sion de la Persona que podemos entender al mismo tiempo,
de modo unitario y pleno, el orden esencial y el orden nocio-
nal, es decir, la unidad y la pluralidad de Dios.®°

7. El caracter modalista del porretanismo

Como hemos visto, cuando las relaciones se refieren a la
esencia, no manifiestan oposicion, sino identidad, porque si
la esencia se opusiese a las relaciones subsistentes, éstas no
se podrian identificar con ella, como es logico, y entonces es-
tariamos hablando de unas relaciones extradivinas al modo
porretano. Ahora bien, como la distincion relacional de las
divinas personas no niega la unidad del ser absoluto de Dios,
no hay necesidad de fijar exteriormente el fundamento de
las relaciones. Si lo hiciéramos, la unidad esencial quedaria
intacta, ciertamente, pero seria imposible admitir una real

% Como ensena el Concilio IV de Letran, cada una de las tres divinas personas posee la esencia divina, siendo
ésta numéricamente la misma: cf. ConciLium LATERANENSE IV. De Trinitate (1215): Dz 805.

¥ «ILa relation est 'essence commune en tant qu’elle est quelque chose (aliquid), un esse in, mais en tant que relation
(ad aliquid), en tant qu’esse ad, elle est absolument propre et distingue la Personne» (E. PERRIER. La fécondité en Dien.
Toulouse: Parole et silence, 2009, p. 143).

Al respecto, explica Perrier: «La co-intellection de ordre essentiel et de Pordre notionnel est ultimement fondée
au niveau de la Personne en laquelle I'essence divine regoit de la relation son mode d’existence. La portée d’un tel
approfondissement n’est pas accessoire sur le plan de la méthode théologique : c’est n’est pas dans sa phase d’édi-
fication que la théologie trinitaire est a méme d’intégrer ordre essentiel et ordre notionnel, lorsqu’elle détermine ce
que signifient des processions et des relations en Dieu, puisqu’elle ne possede pas encore une notion de la Personne
que justement elle cherche a cerner, mais seulement dans sa phase synthétique lorsqu’elle réordonne le donné de foi
a partir des Personnes. Car c’est seulement dans le mystere de la Personne que se fonde la co-intellection de 'essence
ct de la propriété» (Lbidem, p. 147).
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distincion personal en Dios: «Porretani enim dixerunt, quod
proprietates sunt in personis ut assistentes, et non sunt ip-
sae personae. Sed hoc non potest esse; quia aut proprietas
aliquid est in re; et sic si non est persona in qua est, oportet
ibi esse compositionem; aut nihil est in re; et sic non erit di-
stinctio personarum secundum rem.»®! En efecto, los porre-
tanos, debido a su concepcion reduccionista de la relacion,
hacen imposible la conciliacion entre la realidad de las rela-
ciones divinas y la simplicidad de Dios.

Posteriormente al Concilio de Reims, otros errores trinitarios
se han dado en la historia de la teologia, evocando de
algiin modo la doctrina porretana, la cual -hemos visto— se
asemeja al modalismo o, al menos, conduce a esta herejia.
En este sentido, encontramos algunos ejemplos en la teologia
contemporanea. Enelmundo protestante, KarlBarthno parece
que esté muy lejos del modalismo, pues prefiere, mas que de
personas, hablar de tres modos de ser (drei Seinsweisen).
Barth identifica simpliciter la revelacion con Dios; la Palabra
de Dios es Dios mismo en su revelacion: «Gottes Wort ist Gott
selbst in seiner Offenbarung.»®?> Segun Barth, la unidad de
Dios se funda en el mismo hecho de una tinica revelacion, a la
vez que su diversidad estriba en los modos de esta revelacion
externa, siendo el Padre el Revelador (Offenbarer), el Hijo la
Revelacion (Offenbarung) y el Espiritu Santo el acto mismo
de la revelacion o el ser-revelado (Offenbarsein).*® Incluso
algunos autores catodlicos, alejandose de santo Tomas, han
puesto en cuestion los conceptos escolasticos trinitarios con
el animo de adaptar abusivamente la teologia al lenguaje
y pensamiento del mundo actual. En Barth se inspiraron
Edward Schillebeeckx, que concibe la Trinidad como un
modo de Dios de ser persona,®® o también Karl Rahner, el
cual, so pretexto de evitar el triteismo, osa afirmar que hay

S THOMAS AQUINAS. Seriptum super Sententiss, lib. 1, dist. 33, q. 1, a. 2, co. Cf. Compendium Theologiae, 1ib. 1, cap. 67.
8 K. BartH. Die Kirchliche Dogmatik. Ziirich: Zollikon, 1947, vol. I-1, p. 311.

& Cf. Ibidem.

8 Cf. E. SCHILLEBEECKX. Soy un tedlogo feliz. Madrid: Sociedad de Educacion Atenas, 1994, pp. 84-85.
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una unica persona o conciencia divina existiendo en tres
distintas formas subsistentes (Subsistenzweisen) que salen
al encuentro del hombre, reduciendo, ademas, a Trinidad
economica la Trinidad inmanente,®® yendo de este modo
mucho mas alla que el propio Barth, haciendo depender
la distincion de las divinas personas de sus operaciones
ad extra que constituyen la oeconomia salutis o historia de
la salvacion, pudiendo decir, en consecuencia, que en la
teologia trinitaria de Rahner existe subyacentemente una
logica semejante a la de Gilberto de la Porrée.

Conclusion

Si Joaquin de Fiore (1135-1202) hubiera mostrado el mis-
mo rigor especulativo que manifesté mas tarde santo Tomas,
hubiera evitado caer en el error de concebir la Trinidad como
una especie unitas quasi collectiva et similitudinaria,®® es de-
cir, no esencial. Para él, en contra de Pedro Lombardo,®” ad-
mitir la trinidad de personas en la unidad de esencia equival-
dria a decir que existe una cuaternidad en Dios. Esta mala
interpretacion que el abad Joaquin hace de Pedro Lombardo
es condenada por el Concilio Lateranense IV®® y fuertemente
criticada por santo Tomas.*® Sin embargo, asi como impug-
no el triteismo de Joaquin de Fiore, hemos visto en nuestro
trabajo como el Santo Doctor también confuté el unitarismo
propio de la doctrina porretana, demostrando una gran pro-

% Cf. K. RaAuNER. E/ Dios trino como principio y fundamento trascendente de la historia de la salvacién. En J. FEINER; M.
Lourer (dirs.). Mysterium salutis. Madrid: Ediciones Cristiandad, 1990, vol. II, t. 1, pp. 360-449.

 Cf. L. Orr. Manual de teologia dogmitica. Barcelona: Herder, 1966, p. 102.

¢ Pedro Lombardo, para demostrar que el Padre no ha generado la esencia divina, explica que, si esto fuera asi,
la esencia seria relativa al Padre, lo cual deforma el mismo concepto de esencia. Y, por otra parte, al identificarse
el Padre con la misma esencia divina, si El fuera el generador de la esencia, querria decir que El es generador de
si mismo, todo lo cual es imposible: «Ideo non est dicendum quod Pater genuit divinam essentiam, quia si Pater
diceretur genuisse divinam essentiam, divina essentia relative diceretur ad Patrem, vel pro relativo poneretur. Si
autem relative diceretur, vel pro relativo poneretur, non indicaret essentiam. Ut enim ait Aug, in lib. 5 de Trin., cap.
7, quod relative dicitur, non indicat substantiam. Item, cum Deus Pater sit divina essentia, si ejus esset genitor, esset
utique genitor eius rei quae ipse est; et ita eadem res seipsam genuisset, quod Aug,, lib. 1 De Trinitate, c. 1, negat»
(PeTRUS LOMBARDUS. Sententiarum libri quattuor, 1ib. 1, dist. 5, 1 et 2: PL 192, 535).

% Cf. ConcILIUM LATERANENSE IV. De errore Abbatis Ioachin (1215): Dz 431.

9 Cf. THOMAS AQUINAS. Super Decretales, n. 2.
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fundidad y fineza especulativa, nunca superada en la his-
toria de la teologia. Pero no so6lo super6 santo Tomas al Po-
rretano en teologia, sino también en metafisica. De hecho,
aunque Etienne Gilson califique exageradamente a Gilberto
de la Porrée, junto con Abelardo, como el mas poderoso espi-
ritu especulativo del siglo XII,”° debemos reconocer —y Gilson
al menos lo hace- que su lenguaje intrincado y oscuro le
causo los problemas teologicos del ano 1146.7! A nuestro en-
tender, Gilberto, mas que en la metafisica, esta centrado en
la logica, con una tendencia a que ésta acabe determinando
el pensamiento teologico, anadiéndole ademas un marcado
caracter platonizante.”? Aunque se inspire en la filosofia de
Aristoteles, santo Tomas incluye su pensamiento metafisico
en lo que €l llama Sacra Doctrina, contemplando a la luz de
la Revelacion la metafisica, elevandola, asi, junto con sus
conceptos, a un grado aun mas eminente. Un ejemplo de
esto lo hemos visto claramente en nuestro estudio en torno al
concepto de relacion, el cual adquiere un sentido mas plenoy
perfecto cuando se situa en el plano teologico, demostrando
que lo relativo en Dios puede ser substancial y subsistente.
En cuanto a las desafortunadas conclusiones a las que llega-
ron Gilberto Porretano y sus discipulos, éstas, en todo caso,
nos persuaden a no alejarnos de santo Tomas, escuchando
aun con mas fervor la advertencia de san Pio X: «<Aquinatem
vel parum deserere, praesertim in re metaphysica, non sine
magno detrimento esse.»”®

0 Cf. E. GusoN. La filosofia en la Eidad Media. Madrid: Gredos, 2007, p. 256.
"V CE. Ibidens, p. 258.

72 Cf. THoMAS AQUINAS. De veritate, q. 21, a. 4, co.

73 Prus X. Motu Proprio Sacrorum Antistitunr: AAS 2 (1910), pp. 656- 657.
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1. El Concili i els elements positius de
les religions no cristianes

El document per excel:léncia que parla de les relacions entre
I’Església i les religions no cristianes és la Declaracio Nostra
aetate. Les paraules inicials de la declaracié sobre les rela-
cions de I’Església amb les altres religions no cristianes es
fonamenten en el desig del Concili de promoure la unitati la
caritat entre els homes i els pobles (NA 1).

Aquesta Declaracio, que és la més breu del Concili, comenca
plantejant el que és comu als homes i el que condueix a la
mutua solidaritat. Acte seguit, formula una série d’enigmes
comuns a la condicio humana als quals les religions ofereixen
resposta: qué és 'home?, quin és el sentit i fi de la nostra
vida?, quée és el bé i que és el pecat?, quin és l'origen i el fi
del dolor?, quin és el cami de la vertadera felicitat?, queé és la
mort, el judici, la retribucio després de la mort? I és a partir
d’aqui que el document ofereix una breu descripcio de diver-
ses religions no cristianes. Considerant amb respecte sincer
les maneres d’actuar i de viure els seus preceptes i doctrines,
encara que difereixen en molt del que la mateixa Església
sosté, creu que esta obligada a anunciar, sense defallir Crist,
perque Ell i només Ell és el cami la veritat i la vida (Jo 14,16)
i és només en Ell que els homes trobam la plenitud de la vida
religiosa i en qui Déu ha reconciliat totes les coses (NA 2).!

Hem d’afegir que el Concili defensa que en les religions no
cristianes hi ha elements que no son fruit de la iniciativa pu-
rament humana, siné que han estat sembrats per I'Esperit

! Cf. S. MADRIGAL, Unas lecciones sobre Vaticano 11 y su legado, 403- 411.
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Sant (AG 9). El reconeixement de llavors del Verb en altres
religions, expressio presa dels escrits de sant Justi, porta
amb si mateix reconeixer que aquests elements poden servir
com a pedagogia cap al Déu vertader (AG 11). Perd no sense
deixar d’insistir que aquests elements han de ser purificats i
il'luminats pel missatge cristia.

Pel jesuita nord-america Francis A. Sullivan, la Declaracio
Nostra aetate conté 'afirmacio més elaborada que el Vatica Il
ha fet en relaciéo amb els elements positius que es troben en
les religions no bibliques.? Diu aixi:

L’Església catolica no rebutja res del que en aquestes religions
hi ha de sant i veritable. Considera amb respecte sincer les
maneres d’obrar i de viure, els preceptes i doctrines que, per
més que discrepin en molt del que ella professa i ensenya,
no poques vegades reflecteixen una espurna d’aquella Veritat
que il-lumina tots els homes.?

Sense dubtar-ho, Sullivan defensa que encara que els ele-
ments positius de les religions no cristianes puguin ser re-
coneguts com a preparacio per a ’evangeli, el concili segueix
insistint, al seu parer, en la necessitat de la predicacio de
I’Evangeli a aquells que encara no ’han escoltat.*

Es evident que una Declaracié com aquesta no pot resoldre
el problema o els problemes que plantegen les relacions de
I’Església catolica amb les religions no cristianes, pero si que
és important subratllar juntament amb altres documents
conciliars (Lumen Gentium, Ad Gentes, Unitatis Redintegratio
i Dignitatis Humanae) representa un canvi radical de pers-
pectiva pel que fa a la postura de ’Església. Sense cap dubte
aquesta ha tingut una incidéncia dins la teologia posterior.®

2 Cf. F. A.. SULLIVAN, JHay salvacion fiera de la Iglesia?, 198.
*NA2.

* Cf. F. A. SULLIVAN, ¢ Hay salvacion fuera de la Iglesia?, 199.
5 Cf. J. CasTANYE, La Declaracié Nostra Aetate, 144.
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2. Aportacio del magisteri posterior
en la mateixa linia del Concili

2.1 El papa Pau VI

A la primera enciclica que va publicar, Ecclesiam suam (maig
1964), va manifestar el seu desig que I’Església entras en
dialeg amb les altres religions del mon. Va afirmar de manera
positiva la seva admiracio per tot el que és bo i vertader pel
que fa al culte a Déu, a la moral i als valors espirituals de les
diverses religions no cristianes.

D’aquesta manera Pau VI es va anticipar a la doctrina del
Vatica II. Pero on afirmara l'estima pels valors espirituals que
es troben en les religions no cristianes, pero alhora el gran
contrast que hi ha entre aquelles i el cristianisme, és en l'ex-
hortacié apostolica sobre ’evangelitzacio en el mon modern,
Evangeli nuntiandi (desembre de 1975). Hi escriu:

L’Església respecta i estima aquestes religions no cristianes,
per ser lexpressio vivent de U'anima d’amplis grups humanes.
Porten en si mateixes l’eco de mil-lennis a la recerca de Déu;
recerca incompleta pero feta freqiientment amb sinceritat i
rectitud de cor [...] Han ensenyat generacions de persones a
pregar. Totes estan plenes d’innombrables «lavors del Verb»
i constitueixen una autentica «preparacié evangelicar, per ci-
tar una felic expressié del Concili Vatica II presa d’Eusebi de
Cesarea [...] Abans de res, volem posar ara en relleu que ni el
respecte ni l'estima cap a aquestes religions, ni la complexitat
de les qiiestions plantejades impliquen per a UEsglésia una
invitacié a silenciar davant els no cristians Uanunci de Jesu-
crist.°

Com es veu, Pau VI remarca que en Crist se’ns ha revelat el

cami ordinari de la salvacio, ja que de cap manera les reli-
“EN 53.
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gions no cristianes poden constituir la manera ordinaria de
la salvacio6 i la cristiana resultar-ne la manera extraordinaria.
Segons l'opinié de Sullivan, es podria afirmar que el papa
compartia una certa por a atribuir a les religions no cris-
tianes un paper positiu en ’'economia de la salvacio, ja que
aix0 podria tenir una consequéncia negativa sobre la tas-
ca evangelitzadora de I’'Església. Aquesta linia de pensament
postconciliar, en opinio del jesuita nord-america, el papa la
seguira en Jean Daniélou i en Henri de Lubac.”

2.2. El papa Joan Pau II

Durant el primer any del seu pontificat el papa Wojtyla va es-
criure la seva primera enciclica titulada Redemptor Hominis
(mar¢ de 1979). Hi expressava el desig de ’Església catolica
d’entrar en dialeg amb els creients de les altres religions. Pero
possiblement la seva enciclica Redemptoris missio (desembre
de 1990), amb motiu del XXV aniversari del Decret conciliar
Ad gentes, és on millor es desenvolupi i de manera sistemati-
ca el seu pensament sobre la permanent validesa del mandat
missioner de ’Església.

Per Joan Pau II el reconeixement de dons espirituals en al-
tres religions no disminueix de cap manera el paper unic de
Crist com 1"dnic mitjancer entre Déu i la humanitat. Hi in-
sisteix que encara que la salvacio s’ofereixi a tots, aquesta és
sempre salvacio en Crist. Diu aixi el num. 10 de la Redemp-
toris missio:

La universalitat de la salvacié no vol dir que es concedeixi sola-
ment als qui, de manera explicita, creuen en Crist i han entrat
en UEsglésia. Si és destinada a tots, la salvacié ha d’estar en
veritat a disposicio de tots. Pero és evident que, tant avui com
en el passat, molts homes no tenen la possibilitat de conéixer
o acceptar la revelacié de UEvangelii d’entrar en UEsglésia |...]

7 Cf. F. A. SULLIVAN, ;Hay salvacion fuera de la Iglesia?, 219-227.
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Per a ells, la salvacié de Crist accessible en virtut de la gracia
que, tot i tenint una misteriosa relaci6 amb U’Església, no els
introdueix formalment en ella, siné que els il-lumina de mane-
ra adequada en la seva situacié interior i ambiental. Aquesta
gracia prové de Crist; és fruit del seu sacrifici i és comunicada
per UEsperit Sant: ella permet a cadascun arribar a la salvacié
mitjancant la seva lliure col-laboracio.?

No hi ha cap dubte d’afirmar que Joan Pau Il reconeix l'exis-
téncia i la funci6 salvadora d’altres mediacions, sempre que
no s’entenguin com parallleles o complementaries a 1"anica
mediacio de Crist. Es pot dir, segons el parer de Sullivan, que
rebutja qualsevol teoria que desplaci el Crist del centre del
pla divi de la salvacio, aixi I’Església manté un paper neces-
sari en la salvacio del mon. De la mateixa manera desaprova
la idea que les religions no cristianes constitueixin la manera
ordinaria de salvacio i per tant remarca que tan sols I’Esglé-
sia és la manera ordinaria de salvacio posseint la totalitat
dels mitjans d’aquesta.’

Cal destacar també en el pontificat de Joan Pau II els dos do-
cuments amb total probabilitat més importants sobre aquest
tema. Un d’escrit per la Comissio Teologica Internacional i
I’altre per la Congregacio per la Doctrina de la Fe, ambdues
presidides pel prefecte del Dicasteri, en aquell moment Jo-
seph Ratzinger, avui ja papa emerit Benet XVI.

2.3. Comissio Teologica Internacional: El cristianisme i
les religions (1996)

El 1996 la Comissio Teologica Internacional va treure el do-
cument titulat EI cristianisme i les religions amb la intencio
d’elaborar alguns principis teologics que ajudaran a la valo-
racio teologica de les religions. En definitiva aportar elements

SRM 10.
°Cf. F. A. SuLLivan, Hay salvacion fuera de la Iglesia?, 228-236.
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que ajudaran a 'autocomprensio del cristianisme en el con-
text del pluralisme religios i il'luminar el sentit i el valor de
les religions en la historia de la salvacio.

Reconeixent la importancia de les religions avui dia i alhora
la necessitat del dialeg interreligios, Gabino Uribarri apun-
ta que darrere la teologia pluralista de les religions opera
la temptacio de rebaixar la diferéncia cristiana, per eliminar
qualsevol tret de superioritat i incapacitat per al dialeg i to-
lerancia, afectant aixi el nucli central de la diferéncia cristia-
na que es concentra en ’encarnacio.

Diu la Comissio: «La dificultat més gran del cristianisme s’ha
focalitzat sempre en l'encarnacio de Déu, que confereix a la
persona i a I’accié de Jesucrist les caracteristiques d’unicitat
i universalitat amb vista a la salvacio de la humanitat.» A
causa d’aix0, la Comissio insistira en la significacié de Crist
per a tot home per la seva mediacio creadora (num. 34-39,
48), per sobre de 'adhesio explicita al seu missatge i a la con-
seguient incorporacio a ’Església.

Pero és en el seu capitol segon i al punt n. 4 on s’afirma que
no es pot desenvolupar una teologia de les religions sense
tenir en compte la missio salvifica universal de I'Església.
Per a la Comissio, la quiestido primaria ja no és avui si els
homes poden aconseguir la salvacio encara que no pertan-
yin a ’Església catolica visible, ja que aquesta possibilitat és
considerada com a teoldogicament certa, sino si es pot parlar
encara de la necessitat de ’Església per a la salvacio i sobre
la compatibilitat d’aquest principi amb la voluntat salvifica
universal de Déu (num. 62-63).

Segons el document, el NT funda la necessitat de ’Església
per a la salvaciéo en ["anica mediacio salvifica de Jesucrist
(num. 64). Per aixo es parlara de la necessitat de 'Església
per a la salvacio en un doble sentit (num. 65):
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a) la necessitat de la pertinenca a I’Església per a aquells
que creuen en Jesus.

b) la necessitat per a la salvacio del ministeri de ’'Església
que, per encarrec de Déu, ha d’estar al servei de la vingu-
da del regne de Déu.

La Comissio defensa que el Concili Vatica II fa seves les pa-
raules extra Ecclesiam nulla salus, perd que amb aquelles es
dirigeix explicitament als catolics, limitant la seva validesa a
aquells que coneixen la necessitat de I’Església per a la sal-
vacio (n. 67).

Finalment el document vol mostrar el famoés axioma teologic
en tot el seu sentit original, que no és altre que el d’exhortar
a la fidelitat els membres de ’Església, integrant la frase en
la més general extra Christum nulla salus, que ja no es troba
en contradiccio amb la crida de tots els homes a la salvacio
(nam. 70).

La declaraciéo Dominus Iesus (2000)

Amb motiu de l'any jubilar del 2000, el llavors prefecte de
la Congregacio per la Doctrina de la fe, cardenal Ratzinger i
el secretari de la mateixa Congregacio, Mons. Bertone, amb
I'aprovaci6 del papa Joan Pau II, van treure a la llum la De-
claracio Dominus lesus. Aquesta, en paraules de 'antic pre-
fecte, es fa resso d’'una série de preocupacions lligades a la
teologia del pluralisme religios que conduirien a la dissolu-
ci6 de la cristologia com de l’eclesiologia, de la persona de
Jesucrist i de 1’ésser i el significat de I’Església. Per tant, la
pretensio de la Declaracio seria sempre reforcar la identitat
cristiana.

En aquest aspecte cal remarcar el que fa referéncia al dialeg
interreligios. Clarament s’hi exposa la doctrina catolica sobre
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la unicitat i universalitat salvifica del misteri de Crist i de
I’Església. Aixi afirma:

El perenne anunci missioner de UEsglésia és posat avui en
perill per teories de tipus relativista, que tracten de justificar el
pluralisme religiés, no només de facto siné també de iure (o de
principi). En conseqtiéncia, es retenen superades, per exem-
ple, veritats com ara el caracter definitiu i complet de la reve-
lacié de Jesucrist, la naturalesa de la fe cristiana pel que fa a
la creenca en les altres religions, el caracter inspirat dels lli-
bres de la Sagrada Escriptura, la unitat personal entre el Verb
etern i Jesus de Natzaret, la unitat entre [’economia del Verb
encarnat i de UEsperit Sant, la unicitat i la universalitat salvi-
fica del misteri de Jesucrist, la mediacié salvifica universal de
I’Església, la inseparabilitat —fins i tot en la distincio— entre el
Regne de Déu, el Regne de Crist i UEsglésia, la subsisténcia
en UEsglésia catolica de l'tinica Església de Crist (num. 4). °

Sobre la base d’aquests pressuposts, com apunta la Decla-
racio, s’elaboren algunes propostes teologiques en les quals
la revelacio cristiana i el misteri de Jesucrist i de I’Església
perden el seu caracter de veritat absoluta i d’'universalitat
salvifica, o almenys s’hi llanca 'ombra del dubte i de la inse-
guretat.!!

D’entre totes les teories relativistes a les quals vol respondre
el document, cal destacar principalment les que fan referén-
cia a la mediacio salvifica universal de I'Església, la subsis-
téncia de 1"inica Església de Crist en I’Església Catolica, aixi
com la de la unicitat i universalitat salvifica del misteri de
Jesucrist.

Referent a aquest ultim tema, la Dominus Jesus en els seus
num. 13, 14 i 15 defineix Jesucrist com a Unic compliment,

0PI 4.
UCf. GaBiNo URIBARRI, La singular humanidad de Jesucristo, 356-358.
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1"anica plenitud i el centre Unic de la salvacio universal de
la humanitat. Encara que es reconeixen altres experiéncies
cristianes (num. 14), el significat de les mateixes en el pla
salvific de Déu s’ha d’investigar. I davant el fet que alguns
proposen que en la teologia s’evitin termes com a unicitat,
universalitat o absolutesa, la Declaracioé proposa que Jesu-
crist és el Logos (Verb) fet carn per a la salvacio de tots els
homes (num.15).

Ja en els num. 16 i 17 tractara de la unicitat i la unitat de
I’Església. Argumenta que Jesucrist estableix I’'Església com
a misteri salvific i que la plenitud del misteri salvific pertany
a I’Església, per la qual cosa esta inseparablement unida a
Ell, i és aixi com pot continuar en ella i a través d’ella la seva
obra de salvacio (num. 16). Sera en aquest mateix num. 16
que afirmara:

Aquesta Església, constituida i ordenada en aquest mén com
a societat, subsisteix en ’Església catolica, governada pel suc-
cessor de Pere i pels Bisbes en comunié amb ell. Amb lex-
pressio «subsistit iny, el Concili Vatica II va voler harmonitzar
dues afirmacions doctrinals: per un costat que U’Església de
Crist, no obstant les divisions entre els cristians, segueix exis-
tint plenament només en lesglésia catolica, i per altra part que
«fora de la seva estructura visible poden trobar-se molts d’ele-
ments de santificacié i veracitaty, ja sigui en les Esglésies que
en les comunitats eclesials separades de U’Església catolica.
Pel que fa a aquestes ultimes, és necessari afirmar que la seva
eficacia «deriva de la mateixa plenitud de gracia i veritat que
es va confiar a I’Església catolicar.’?

Per tant, la Declaracio defensa que, tot i que les Esglésies
i comunitats separades tinguin els seus defectes, aquestes
no estan desproveides de sentit i de valor en el misteri de la

salvacio, perque ’Esperit Sant no ha refusat servir-se’n com
2Dl 16.
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a mitjans de salvacio. En el num. 18 dira que I’Església és
sagrament, €s a dir, signe i instrument de l'intima unié amb
Déu i de la unitat del génere huma i, per tant, signe i instru-
ment del Regne.

Pel que fa a I’Església i les religions en relacio amb la salvacio
diu clarament que ’Església pelegrina és necessaria per a la
salvacio i que Crist és "anic Mitjancer i el cami de la salvacio,
alhora que afirma que aquesta doctrina no es contraposa a
la voluntat salvifica universal de Déu. Per tant aquestes ve-
ritats han d’anar unides (num. 20). En referéncia als que no
son formalment i visiblement membres de I’Església, afirma:

La salvacié de Crist accessible en virtut de la gracia que, tot i
tenir una misteriosa relaci6 amb U’Església, no els introdueix
formalment en ella, siné que els il-:lumina de manera adequa-
da en la seva situacié interior i ambiental. Aquesta gracia pro-
vé de Crist; és fruit del seu sacrifici i és comunicada per UEs-
perit Sant.'?

Finalment cal apuntar que la Declaracio defensa que seria
contrari a la fe catolica considerar ’Església com un cami
de salvacio al costat d’aquells constituits per altres religions
(num. 21). Expressa també la voluntat de Déu que passa per
establir I’Església per a la salvacio de tots els homes, per aixo
posa de manifest la necessitat de la missio ad gentes, perque
tots els homes es trobin amb la veritat que ha estat confiada
a ’Església. No sense abans acabar amb la certesa absoluta
de la voluntat salvifica universal de Déu, la qual no ha de
disminuir la urgeéncia de ’'anunci de la salvacio (num. 21).

2.5. El papa Francesc

En un brillant discurs a la plenaria del Pontifici Consell per
al dialeg interreligios (2013) el papa Francesc ha remarcat

DI 20.
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que en tot acostament dialogat amb altres confessions no es
pot caure en el doble error de la pérdua d’identitat (o dismi-
nucié d’aquesta) ni en un relativisme moral practic que es
presenti com a amalgama de diferents maneres etiques de
viure la fe. Quan Crist dialogava amb persones que estaven
allunyades de la Fe no enganyava o pretenia enganyar amb
actituds fingides o «descafeinades» a fi d’atreure l’allunyat.
Segons Francesc, el Senyor mostrava sempre el missatge clar
i I’expressava amb infinita caritat i dolcor no exempta de pa-
raules molt fermes quan era necessari per encoratjar la con-
versio, ja que tenim la conviccio que tot dialeg interreligios
no es té a si mateix per objectiu sin6 que €s part integrant de
I’evangelitzacio.

Diu el papa Francesc:

Dialogar no vol dir renunciar a la propia identitat quan es va
a la trobada de l’altre, i tampoc cedir a compromisos sobre
la fe i la moral cristiana. Al contrari, «la veritable obertu-
ra implica mantenir-se ferm en les propies conviccions meés
fondes, amb una identitat clara i joiosa» i, per aixo, oberta a
comprendre les raons de l'altre, capag¢ de relacions humanes
respectuoses, convencuda que la trobada amb qui és diferent
de nosaltres pot ser ocasio de creixement en la fraternitat,
d’enriquiment i de testimoniatge. Per aquest motiu, dialeg
interreligios i evangelitzacio no s’exclouen, sindé que s’alimen-
ten reciprocament.!*

A més en el mateix discurs el papa Francesc afirma que no
hem d’imposar res, no hem de fer servir cap estratégia ocul-
ta per atreure fidels, sin6 que hem de donar exemple amb
alegria i senzillesa del que creiem i som. I afirma de mane-
ra molt interessant contra els abusos en alguns intents de

4 FRANCESC, Discurs a la plenaria del Pontifici Consell per al dialeg interreligios (2013), [ accés 31-04-2019],
https://w2.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2013/november/documents/papa-francesco 20131128
pe-dialogo-interreligioso.html.
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dialeg que una trobada en qué cadascu deixas a part el que
creu, i fingis renunciar al que li és més estimat, aquesta no
seria una relacio auténtica. En aquest cas, hauriem de parlar
de falsa fraternitat.

3. Principis pel dialeg avui

Jacques Dupuis en el seu llibre Jesucristo al encuentro de
las religiones i més en concret en el capitol titulat «El dialo-
go interreligioso en la mision evangelizadora de la Iglesia»
apunta que l’enciclica del papa Pau VI Ecclesiam Suam vol
tractar el tema del problema del dialeg pero remarcant que el
text llati de l'enciclica no parla de dialogus, siné més aviat de
colloquium entre ’Església i el mon modern. D’aquesta ma-
nera Dupuis assegura que el dialeg esta concebut en el pen-
sament del papa com un meétode per dur a terme la missio
apostolica, en definitiva un mitja de comunicacié6 espiritual.!®
En parlar de dialeg, apunta el teoleg italia G. Colzani, no s’es-
taria parlant en el sentit del dialeg socratic, és a dir, d’aquell
que consisteix a fer emergir maiéuticament de la persona aixo
que ja esta en ella. El dialeg que més aviat interessa, apunta
clarament en el seu article, no es tractaria d'un simple inter-
canvi d’opinions o punts de vista, sindé més aviat d’'un dialeg
salvific, en el qual I’Església aportaria la veritat de la redemp-
ci6 que Déu va fer en Jesus.!®

Seguint amb Colzani, cal afegir que Jesus amb el dialeg cer-
caria afavorir una dinamica de revelacio estant al seu servei
pero no la substituiria mai. Per aixo, segons ell, el dialeg tin-
dria el valor de trencar amb tota forma d’autarquia espiritual
insensible a Déu i, al mateix temps, tindria la capacitat d’as-
sumir les esperances humanes per a realitzar-les a un nivell
que l'excedeix i el sobrepassa.

1> Cf. J. Duvus, Jesucristo al encuentro de las religiones, 292.
16 Cf. G. Corzant, «Gesu Cristo Salvatore di tutti. Punti fermi. Problema aperti», a E. ComBl, Salvezza universale
e salvezza in Cristo, 155-156. De la mateixa manera en els segiients dos paragrafs successius.
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S’ha de recone¢ixer també, que seria perillos si I’Església vis-
queés el seu servei historic privada del dialeg, ja que el mateix
dialeg no és mai per a ’Església la possibilitat de suspendre
la seva relacio estructural amb la Paraula, siné més aviat,
aquest és qui empeny ’Església a modelar el seu fer sobre el
de Crist.

Com apunta el també teodleg italia Piero Coda,'” la perspecti-
va dialogica no es pot entendre com un accessori i per tant
opcional respecte a la missi6 de ’Església. Al contrari, el dia-
leg rep teologicament la forma i els seus significats especifics
i originals justament en 1’horitzo de la revelacio cristologica.
Aixi el dialeg no és ni compromis ni condescendeéncia, sind
meés aviat fidelitat a la forma de la revelacio de la veritat de
Crist en proposar-se gratuitament a la llibertat de ’home.

Com apunta Dupuis, el dialeg no és un mitja per a la procla-
macio de l'evangeli, sind més aviat una forma d’evangelitza-
cio6 en si mateixa, formant-ne part integrant, essent una de
les diferents modalitats en qué s’expressa la missio evange-
litzadora de 1’ Església. Davant d’aixo, aquest jesuita belga a
qui la Congregacio per a la Doctrina de la Fe va emetre una
Notificacio en referéncia al seu llibre posterior Vers une théo-
logie chrétienne du pluralisme religieux (Paris 1997), estableix
una triple fonamentacio teologica per al dialeg. Aquest seria
antropologic, cristologic i pneumatologic. Aixo vol dir, la uni-
tat fonamental de tota la humanitat pel misteri de la creacio,
la comunio6 en la redempcié en Jesucrist i ’'economia de I'Es-
perit de Crist que actua més enlla de les fronteres de I’'Esglé-
sia i esta operant en les altres comunitats religioses.'®

No acabam sense abans afegir, que el dialeg no pot prescindir
ni de la coheréncia amb les propies conviccions religioses ni

Cf. P. Copa, El cristianismo y las religiones, 272-273.

18 Per a fer aquesta afirmacio Jacques Dupuis es basa en el document del Secretariat pels no cristians Actitud de
la Iglesia catdlica hacia los seguidores de las otras religiones: reflexiones y orientaciones sobre el didlogo y la
mision (AAS 76, 1984, 816-828; Bulletin Secretariatus pro non Christianis, n. 56, 1984/2).
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de la sinceritat en la recerca del bé comu. En aquest sentit,
el dialeg interreligios és un cami cap a la veritat en la caritat.
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sé qué tienen ciertas personas que son capaces de leer su

tiempo con una amplia mirada, capaces de aportar luz aun
mucho después de su muerte. Es el caso de Yves Congar. En
1950 se hizo publico un libro extraordinariamente profético
y, por ello, extraordinariamente actual: Vraie et fausse réfor-
me dans UEglise' El contexto es muy diferente al actual. Pero
la propuesta es valida.

Cuando concluy6 el Ano Jubilar del 2000, san Juan Pablo II,
decia:

«Sobre todo, queridos hermanos y hermanas, es necesario
pensar en el futuro que nos espera. Tantas veces, durante
estos meses, hemos mirado hacia el nuevo milenio que se
abre, viviendo el Jubileo no s6lo como memoria del pasa-
do, sino como profecia del futuro. Es preciso ahora apro-
vechar el tesoro de gracia recibida, traduciéndola en fer-
vientes propositos y en lineas de accion concretas. Es una
tarea a la cual deseo invitar a todas las Iglesias locales. En
cada una de ellas, congregada en torno al propio Obispo,
en la escucha de la Palabra, en la comunion fraterna y en
la «fraccion del pan» (cf. Hch 2,42), esta «verdaderamente
presente y actua la Iglesia de Cristo, una, santa, catdlica
y apostolicar. Es especialmente en la realidad concreta
de cada Iglesia donde el misterio del unico Pueblo de
Dios asume aquella especial configuracion que lo hace
adecuado a todos los contextos y culturas. Este encarnar-
se de la Iglesia en el tiempo y en el espacio refleja, en defini-

! Ver la reedicion en espaiiol: CONGAR, Yves. Verdaderas y falsas reformas de la Iglesia, Sigueme, Salamanca,

2014.
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tiva, el movimiento mismo de la Encarnacion. Es, pues, el
momento de que cada Iglesia, reflexionando sobre lo que el
Espiritu ha dicho al Pueblo de Dios en este especial ano de
gracia, mas aun, en el periodo mas amplio de tiempo que
va desde el Concilio Vaticano II al Gran Jubileo, analice su
fervor y recupere un nuevo impulso para su compromiso
espiritual y pastoral.»?

La Iglesia es una realidad viva, no una institucion. La Iglesia
es iniciativa de Dios. Esta constituida por hombres y mujeres
bautizados en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu
Santo, y que viven en una pluralidad de contextos humanos.
Las diferentes Comunidades Cristianas se comunican y
relacionan entre si de un modo estructurado que, aun
experimentado diferentes evoluciones, y graves disensiones,
desean ser lo mas fieles posible al modelo apostélico para ser
fieles a Jesus. Ya Santa Catalina de Siena, en plena crisis
del siglo XIV, avis6 de que todos los bautizados tienen que
llegar a ser lo que son para ser eficaces instrumentos de la
salvacion.® Eso ocurre en la medida en que creen y configuran
sus vidas con Jesucristo, el Hijo de Dios. La meta de la vida
cristiana es la implantacion del Reino de Dios que se acoge
mediante la fe en Jesucristo.

Algo no funciona en la vida de la Iglesia cuando no esta sien-
do eficaz transmisora de la fe.* Las causas y sensaciones son
multiples. Es dificil simplificar. Pero, en general, hay desani-
mo, desilusion y un proceso de desactivacion en los agentes
cristianos que, en su mayoria, se sienten impotentes. Mu-
chos esperan especificamente de la Sede Apostoélica una re-
accion inequivoca que promueva una verdadera reforma de
la Iglesia que, si bien fue el deseo del Concilio Vaticano II, pa-
rece que no va a llegar nunca. Y no es que se esté volviendo

2 San Juan Pablo II. Novo Milenio Ineunte, 3

3 Cf. Santa Catalina de Siena, carta a Esteban Maconi y a fray Raimundo de Capua.

* Ver: RATZINGER, Joseph. Introduccion al cristianismo, Sigueme, Salamanca, 2009, especialmente los ca-
pitulos 2 y 10.
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a posiciones preconciliares, es que, simplemente, parece que
la vida cristiana se estanca en un proceso de desaparicion.®

Basicamente, hay una crisis de fe motivada por una crisis de
santidad (testimonio) y por una crisis de predicacion (anun-
cio explicito). Y eso afecta no solo a las estructuras eclesiales
sino a las personas que forman parte de la Iglesia, singu-
larmente en zonas de antigua cristiandad.® Hay una terrible
constatacion: la mayoria de los bautizados, al menos en Eu-
ropa, no estan evangelizados ni son transmisores de la fe.

El Espiritu Santo dice a las Iglesias en el momento presente
(Concilio Vaticano II),” que es imprescindible comprender a
la Iglesia desde dentro y no desde su referencia a la sociedad
civil o politica. Ensenia santa Teresa de Jesus que se trata de
«traer a Cristo en nosotros».® Aconseja el padre Congar que
no debemos hablar de reforma de la Iglesia, sino de Reforma
en la Iglesia. La razon es simple: la Iglesia es obra de Dios,
hechura de sus manos. Hay una fuerte llamada a cambios de
calado, no meros maquillajes. Abrir caminos nuevos a la vida
cristiana y a la evangelizacion. Y cuando se dice nuevos..., es
porque han de ser nuevos.’ Las miradas atras suelen acabar
convirtiendo a las personas y a las instituciones en estatuas
de sal.

Tres pistas senaladas por el Espiritu Santo: «Exhorto ardien-
temente a los Pastores de las Iglesias particulares a que, ayu-
dados por la participacion de los diversos sectores del Pueblo
de Dios, senalen las etapas del camino futuro, sintonizando
las opciones de cada Comunidad diocesana con las de las Igle-
sias colindantes y con las de la Iglesia universal. Dicha sinto-
nia sera ciertamente mas facil por el trabajo colegial, que ya se

*Ver: LOWNEY, Chris. Todos somos lideres. Cémo revitalizar la Iglesia Catdlica, Sal Terrae, Santander, 2018.
¢ Cf. MOLTMANN, Jiirgen. «Situacién de la teologia al final del siglo XX», en Carthaginensia 28 (1999) 247.
7 Cf. S. Juan Pablo II. Dominum et Vivificantem, 36.

8 Santa Teresa de Jesus. Vida 12,3.

°Ver: BIANCHI, E. Nuevos estilos de evangelizacién, Sal Terrae, Santander, 2013.
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ha hecho habitual, desarrollado por los Obispos en las Confe-
rencias episcopales y en los Sinodos.»'°

CONVERSION: volver la mirada a Jesiis

El papa Benedicto XVI lo dijo certeramente. Se es cristiano
porque se cree en Jesucristo: «No se comienza a ser cristiano
por una decision ética o una gran idea, sino por el encuentro
con un acontecimiento, con una Persona, que da un nuevo
horizonte a la vida y, con ello, la direccion decisiva.»'!

Cualquier reforma en la Iglesia ha de comenzar por una con-
version de las personas y, por consiguiente, de las institucio-
nes. La fidelidad a Jesucristo, la vuelta al Senor, es necesaria
para todos los bautizados. Ahora bien, hoy por hoy, ha de ser
liderada por los Pastores de la Iglesia de modo urgente, sien-
do ellos los primeros en realizar esta verdadera conversion
personal y pastoral. En muchos casos, los creyentes, y los
no creyentes llegan a percibir en los pastores un deficiente
desempeno de su servicio en el Pueblo de Dios. Muchas de
las desafecciones y desencantos que hoy vivimos vienen por
aqui.'?

Las excusas para no realizar esta primera reforma se mime-
tizan con una cultura netamente anticristiana, que desin-
tegra la Verdad de Jesucristo y desdibuja la identidad y el
dinamismo evangelizador de su Iglesia. En muchos planes
de pastoral no se parte de Jesus como dato y acontecimiento
fontal. Todo muy técnico y tecnificado, cuantificado y cal-
culado... Son planes humanos que parten de reflexiones to-
picas (repetidas hasta la saciedad con lenguajes que nadie
entiende) y se fijan en aspectos que hace tiempo estan en
crisis. Se olvidan con frecuencia de que la Iglesia es obra de

Dios: «un pueblo reunido en virtud de la unidad del Padre

19°San Juan Pablo II. Tertio Millenio Ineunte, N. 29.
Benedicto XVI, Deus caritas est, 1.
2 Ver: OTALORA, Gabriel. La revoluciéon pendiente. La Iglesia vista por un laico. San Pablo, Madrid, 2018.

206




REFORMAS EN LA IGLESIA... A PROPOSITO DE YVES CONGAR

y del Hijo y del Espiritu Santo».'® El plan de Dios no es otro
que los hombres y las mujeres conozcan a Jesucristo y en €l
tengan vida eterna.!* La fe, la vuelta a Jesucristo, se traduce
en santidad de vida, que es lo que realmente promueve las
verdaderas reformas en la Iglesia.

RECUPERAR LA PERSPECTIVA BAUTISMAL: desarrollo
de los carismas y ministerios

Las reformas en la Iglesia se disciernen desde la perspec-
tiva bautismal.

«Todos sois hijos de Dios por la fe en Cristo Jesus; porque
todos los que habéis sido bautizados en Cristo, de Cristo
estais revestidos. Ya no hay judio ni griego; no hay escla-
vo ni libre; no hay varon ni mujer; porque todos vosotros
sois uno en Cristo Jesus.»'®

a.Todo bautizado, varéon o mujer, es otro Cristo y forma parte
activa del Cuerpo Vivo de Jesucristo en su (de Cristo) Iglesia.
Como decia Dietrich Bonhoeffer, la Iglesia es Jesucristo exis-
tiendo en forma de Comunidad.'®

Hay Iglesia porque hay bautizados en el nombre del Padre
y del Hijo y del Espiritu Santo. Y hay bautismo porque hay
Jesucristo, Palabra del Padre que nos da su Espiritu Santo
para ser hijos en el Hijo, testigos de la salvacion que viene
solo por El. Cada bautizado tiene una vocacién especifica,
que no es secundaria ni supeditada a otras. Desde la pers-
pectiva del bautismo, se comprende que los creyentes cristia-
nos estamos emplazados en un nuevo modelo de relaciones,
pues todos estamos ordenados en Jesucristo para el servicio

' Lumen Gentium 4.

“Jn 3,16; 1 Jn 5,11-12.

' Gal 3,26-28

'®Ver: BONHOEFFER, Dietrich. Vida en comunidad, Sigueme, Salamanca, 2003, en el capitulo 1 desarrolla esta
idea basica.
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del Reino de Dios y en la comunidad eclesial. El caracter
bautismal denuncia que una reforma pendiente en la Iglesia
es la superacion del clericalismo.

“Las concepciones dominantes sobre la practica y la teo-
logia del ministerio parecen estar robando el evangelio de
su fuerza en las comunidades de creyentes.”!”

Poco caso se hizo al Concilio de Calcedonia que prohibia las
ordenaciones absolutas. Exigio que todo ministerio apostoli-
co (ministerio ordenado bien sea diaconal, presbiteral o epis-
copal), fuera para el servicio de comunidades cristianas con-
cretas y reales, no ordenar por ordenar.!® Hasta el magisterio
pontificio y la Ratio Formationis para los presbiteros reconoce
que el clericalismo es un mal que arrastra la Iglesia desde
hace varios siglos.'® El clericalismo ha generado muchos pro-
blemas en la Iglesia, entre ellos los grandes y pequenos cis-
mas o el inmovilismo pastoral.?°

En la construccion del cuerpo eclesial de Jesus todos parti-
cipamos aportando nuestras personas y los carismas que el
propio Espiritu Santo suscita. No hay cristianos de primera,
de segunda o de tercera. La comunion y el testimonio en la
Iglesia no es tarea exclusiva ni excluyente del clero, sino,
como enseno el Concilio Vaticano II, de todos los bautizados
(todos los fieles: seglares, consagrados o clérigos) .?! Todos
pertenecemos a Cristo; todos edificamos el Cuerpo de Cristo
sin estamentismos, aun reconociendo que hay diversidad de

17 SCHILLEBBECKX, E. The Church with a Human Face: A New and Expanded Theology of Ministry, Crossroad,
New York 1985, p.1.

18 Sigue siendo de referencia el libro de SCHILLEBEECKX, E. Ministry: leadership in the community of Jesuschrist,
Crossroad, New York, 1981. Respecto a lo que atane a la prohibicion de Concilio de Calcedonia, ver pagina 31
y siguientes.

1 Congregacion para el Clero. E/ don de la vocacion presbiteral (Ratio Fundamentalis Institutionis Sacerdotalis),
8 de diciembre 2016; ver el capitulo II, por ejemplo el nimero 33.

» «El clericalismo es uno de los tres mayores problemas de la Iglesia», dijo Michel Perry, ministro general de los
franciscanos, en una entrevista en la revista Vida Nueva en Octubre de 2017.

2ICf. Concilio Vaticano Il, Lumen Gentium 10y 18.
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funciones.??

b. La formacion de los cristianos ha de ser teologicamente
unitaria y pastoralmente coherente. Sin embargo, la exis-
tencia de dos instituciones formales para la formacion teo-
logico-pastoral (Centros Superiores de Teologia e Institutos
Superiores de Ciencias Religiosas) produce el fomento del
clasismo en el seno de muchas Iglesias particulares. Se ha
interpretado en muchos sitios que los laicos no tienen por
qué acceder a los estudios teologicos propiamente dichos. De
los documentos de la Santa Sede no se colige esa vision.??
Desde el punto de vista del bautismo, el que los candidatos
al sacramento del Orden tengan una formacion teologica ex-
clusiva, excluyente y apartados respecto a los seglares es un
empobrecimiento de la vida eclesial y merma la capacidad
evangelizadora. ¢Acaso esos candidatos, cuando desempe-
nen su ministerio, no han de vivir en contacto con la realidad
y con las personas a las que sirven? ¢Por qué crear una bur-
buja infantilizante y clasificadora? Eso da como resultado
comunidades cristianas desactivadas, desilusionadas y de
bajo perfil. Donde los bautizados estan bien formados, sin
fracturas ni clasismos, la Iglesia se mantiene viva, fuerte y
con capacidad de superacion de las dificultades y retos.

Una de las reformas pendientes en la Iglesia es el modo de
eleccion y acompanamiento de los candidatos al ministerio
ordenado (mejor adultos idoneos). El papel de la Comunidad
eclesial, el Pueblo de Dios, no puede ser obviado.?* Desde

2 Ver (indico las traducciones sefieras en espafiol): CONGAR, Yves. Jalones para una Teologia del laicado, Es-
tela, Barcelona, 1965; Id. Sacerdocio y laicado, Estela, Barcelona, 1964; id. La pobreza y la riqueza en la Iglesia,
Estela, Barcelona, 1964. También puede verse PELLITERO, Ramiro. La teologia del laicado en la obra de Yves
Congar, Navarra Gréfica Ediciones, Pamplona, 1995. ID. Laicos en la nueva evangelizacién, RIALP, Madrid,
2013.

» Haciendo una lectura comparada de los siguientes documentos no se justifica la segregacion. San Juan Pablo
II: Constitucion Apostdlica Sapientia Christiana abril 1979. Congregacion para la Educacion Catolica: Instruc-
cion sobre los Institutos de Ciencias Religiosas, 28 de junio del 2008.

* San Pio X, ante el avance del modernismo y los desastres laicistas de finales del siglo XIX e inicios del XX,
desed revisar el modelo de eleccion de los candidatos al ministerio apostélico, pero no le dio tiempo a ponerlo
en marcha.
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el barroco fundamentalmente, se asent6 la idea de que de-
bian ser ninos o jovenes que tenian «vocacion». Lo indicado
por Calcedonia y Trento era que las comunidades cristianas
eligieran a personas adultas idoneas, las llamaran al minis-
terio apostolico, las acompanaran en un proceso eclesial de
discernimiento y formacion y, finalmente, propuestos por la
comunidad eclesial y aceptados por el Obispo, se les impu-
sieran las manos para el servicio de una Comunidad Cris-
tiana concreta. En realidad, se sigue priorizando la llamada
«promocion vocacional» entre ninos, adolescentes y jovenes,
entendida como un suscitar deseos y aspiraciones persona-
les, con la consiguiente comprension del ministerio como
una llamada-privilegio personal (vision iluminista) y no una
llamada de Dios desde la Comunidad en la Iglesia para su
servicio.?®

d. Desde la perspectiva bautismal, no tiene sentido que a los
candidatos al diaconado permanente, siendo clérigos por la
recepcion del sacramento del Orden, se les dé una forma-
cion de bajo nivel incluso alejandolos de los candidatos al
presbiterado. A propoésito, no puede ser que el diaconado sea
tratado como algo que se ha puesto de moda, pero a lo que
no se quiere dar cauce real por miedo a que no haya presbi-
teros.?® El diaconado es un ministerio ordenado propiamente
dicho, desarrollo especifico del bautismo al servicio del Pue-
blo de Dios, que surgié por iniciativa apostolica, y que ha
sido restaurado en la Iglesia latina. Bien encajado en la vida
eclesial, es una fuente de gracia y una oportunidad extraor-
dinaria para revitalizar las comunidades eclesiales. Incluso
la reflexion sobre el diaconado redunda en beneficio de re-
valorizar el papel activo de la mujer cristiana en la Iglesia.

El diaconado femenino, que existio, y fue muy fecundo en la

»\er: CALAHAN, Kathleen. Introducing the practice of ministry, Liturgical Press, Minesota, 2010. Especial-
mente los capitulos 2 y 3.

* Importantisima la declaracion conjunta, expresada como documento tnico, de las Congregaciones para la
Educacion Catolica y para el Clero (22 febrero 1998): que en muchas Iglesias particulares no se desarrollan en
toda su riqueza y propuestas: Ratio fundamentalis ionstitutionis diaconorum permanentium. O el Directorio
para el ministerio y la vida de los Didconos permanentes; véase por ejemplo nn. 39-42.
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Iglesia al menos hasta el siglo XII, esta llamado a ser redes-
cubierto y reimplantado, por motivos evidentes.?’

e. Los ministerios bautismales de hombres y mujeres no clé-
rigos, sin distincion, tienen su espacio propio y no han de ser
comprendidos como meros oficios auxiliares o subsidiarios
del presbitero, ni como ritos de paso para el sacramento del
Orden.?® El magisterio pontificio desde S. Pablo insiste en
que se ha de desarrollar la ministerialidad bautismal en la
Iglesia, tal como el Concilio Vaticano II enseno.?® Uno de los
ministerios que urge ser instaurado formalmente es el de ca-
tequista, por su importancia en la vida de la Iglesia.

Desde el punto de vista del bautismo, a la Iglesia se la ve
como realmente es.*° El mismo Espiritu Santo llama a edi-
ficarla desde su raiz trinitaria, de donde toda reforma en la
Iglesia ha de ser contrastada por la identidad cristiana cuya
fuente es Dios mismo.3!

CAMBIOS ESTRUCTURALES: organizacion sinodal
y eficacia misionera.

No parece que la estructura de la Iglesia que vemos ahora sea
la que Jesucristo quiere para el futuro. Hay varios termome-
tros o indicadores. Las estructuras eclesiales si no sirven a la
vitalidad de la propia Iglesia y no favorecen la mision evange-
lizadora, han de ser cuestionadas y, sin violencias, cambia-
das. El engranaje eclesial de la diversidad en la unidad ha de
funcionar corresponsablemente, sinodalmente.

7 Perdén por la autocita: LLAMEDO GONZALEZ, Juan José. «Imagen de Dios: promocién efectiva de la parti-
cipacién de las mujeres en la vida de la Iglesia» en Salmanticensis 64 (2017)339-370.

2 Véase: BOROBIO, Dionisio. Ministerio sacerdotal, ministerios laicales. Desclée de Brouwer, Bilbao, 1982; es-
pecialmente los capitulos I y II. La lectura de estas paginas permiten observar el atraso efectivo que llevamos en
cuanto a las aplicaciones de la eclesiologia conciliar, al menos en Espana.

¥ Compdrese: Evangelii Nuntiandi; Ministeria Quedam; Chirstifideles Laicis; Mulieris Dignitatem; Tertio Millenio
Ineunte; Deus Charitas Est; Evangelii Gaudium.

3 Cf. SAN AGUSTIN. De Baptismo, VII, 39, 77 .

3t Cf. SAN AGUSTIN. Discursos, 71, 12, 18: PL 38,454.
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«El concepto de sinodalidad se refiere a la corresponsabi-
lidad y a la participacion de todo el Pueblo de Dios en la
vida y la mision de la Iglesia.»®?

La propuesta es muy simple. Reestructurar la Iglesia desde
sus bases nucleares en clave de sinodalidad ordinaria. To-
mando a la Comunidad Cristiana como nucleo eclesial, se
puede desarrollar un nuevo concepto de Parroquia conside-
randola y configurandola realmente como Comunidad de Co-
munidades. A partir de ahi se constituyen las Iglesias parti-
culares de un modo nuevo y estas, a su vez, se organizan en
clave sinodal desde una renovada comprension de las Confe-
rencias Episcopales. El ministerio petrino sera comprendido
de un modo nuevo y puede ejercerse en clave de sinodalidad.

a. El Concilio Vaticano II, en fidelidad a la Tradicion apos-
tolica y patristica, senala a la Iglesia como Pueblo de Dios,
sacramento e instrumento de Salvacion, en la que se han de
conjugar los ministerios y carismas para que el Reino de Dios
crezca.*® El Concilio, tomando como referencia Pentecostés,
toma como modelo eclesial nuclear la Comunidad cristiana
local. Las estructuras eclesiales han de responder, por tanto,
a modelos de proximidad, participacion, fraternidad y testi-
monior

«Esta Iglesia de Cristo esta verdaderamente presente en
todas las legitimas reuniones locales de los fieles, que,
unidas a sus pastores, reciben también en el Nuevo Tes-
tamento el nombre de Iglesias. Ellas son, en su lugar, el
Pueblo nuevo, llamado por Dios en el Espiritu Santo y
en gran plenitud (cf. 1Ts 1,5). En ellas se congregan los
fieles por la predicacion del Evangelio de Cristo y se cele-

32 COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL. La sinodalidad en la vida y en la misién de la Iglesia, 2 de marzo
2018, nimero 7. También: PAPA FRANCISCO. Discurso en la Conmemoracion del 50 aniversario de la Institucion
del Sinodo de los Obispos (17 de octubre de 2015): AAS 107 (2015) 1139.

3 Cf. Concilio Vaticano Il. Lumen Gentium 1-13.
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bra el misterio de la Cena del Senor “para que por medio
del cuerpo y de la sangre del Senor quede unida toda la
fraternidad”. En toda comunidad de altar, bajo el sagrado
ministerio del Obispo, se manifiesta el simbolo de aquella
caridad y “unidad del Cuerpo mistico, sin la cual no pue-
de haber salvacion”. En estas comunidades, aunque sean
frecuentemente pequenas y pobres o vivan en la disper-
sion, esta presente Cristo, por cuya virtud se congrega la
Iglesia una, santa, catolica y apostolica. Pues “la partici-
pacion del cuerpo y sangre de Cristo hace que pasemos a
ser aquello que recibimos.”»3*

El ADN de la Iglesia es la Comunion Trinitaria. El relato de
Pentecostés presenta a la Iglesia existiendo en concreto como
Comunidad de Bautizados, como indica claramente la expre-
sion «epi to autdé» que en Hch 2 se repite varias veces. El mo-
delo que se afianz6 en las estructuras eclesiales a partir del
siglo IV, mimetizacion socio-politica con el Imperio y Derecho
Romano, esta, desde hace al menos tres siglos, en crisis. El
problema se hace hoy mas evidente. El modelo organizativo
no puede seguir siendo el monarquismo de la sociedad roma-
na o el vasallaje feudal. Tampoco puede reducirse, romanti-
camente, a reproducir el cristianismo primitivo.

Como dice Gabriel Richi, la Iglesia somos nosotros en Cristo.*®
Por tanto, la edificacion de Comunidades Cristianas sobre
Jesus ha de ser la prioridad de la organizacion en la Iglesia,
en sus estructuras, cuyo sistema de relaciones esta marcado
por la sinodalidad: la participacion en comunion-testimonio.
También eso lo ensenié san Pablo VI.3¢

b. Dicho esto, una reforma en la Iglesia pendiente es la de
renovar el concepto de Parroquia.

3 Referido transversalmente en todos los documentos. V.gr.: Presbiterorum Ordinis 6; Ad Gentes 6...
% Ver: RICCHI ALBERTI, Gabriel. La Iglesia somos nosotros en Cristo, Encuentro, Madrid, 2016.
3 Ver: S. Pablo VI. Evangelii Nuntiandi, en los nimeros 13 al 15 y también los nimeros 58 y 62.
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«Es comunidad de comunidades, santuario donde los se-
dientos van a beber para seguir caminando, y centro de
constante envio misionero. Pero tenemos que reconocer
que el llamado a la revision y renovacion de las parro-
quias todavia no ha dado suficientes frutos en orden a
que estén aun mas cerca de la gente, que sean ambitos de
viva comunion y participen, y, se orienten completamente
a la mision.»*’

Se ha de superar el concepto actual: juridico-sociologico-po-
litico-administrativo, constituido sobre un lider monarquico
para un territorio bien delimitado. La conceptualizacion de la
Parroquia como Comunidad de Comunidades Cristianas da
sentido, cabida y eclesialidad a las pequenas agrupaciones
de bautizados. La creacion de Unidades de Pastoral, entendi-
das como agrupacion de Parroquias, en muchos casos pade-
cen el defecto de que se procede pensando mas en la escasez
o mal reparto de presbiteros que en la vitalidad de los bau-
tizados y las Comunidades reales. Un renovado concepto de
Parroquia reclama un trabajo pastoral en comunion real, en
equipo ministerial. El ministerio ordenado cobra asi su sen-
tido verdadero de estar al servicio de la comunion-testimonio
del Pueblo de Dios.

Un renovado concepto de Parroquia reclama la existencia
de Comunidades Cristianas nucleares, a las que asigno el
nombre de Eclesiolas.*® Estas Eclesiolas serian las Comuni-
dades de Vida Consagrada, los grupos (movimientos, cofra-
dias, grupos de seglares, comunidades de base), los colegios
definidamente catolicos... Cada Eclesiola estaria configurada
por la agrupacion nuclear de las personas bautizadas reu-
nidas establemente en concreto y con una dinamica eclesial
interna bien definida: predicacion, escucha de la Palabra,

¥ Papa Francisco. Evangelii Gaudium, 28.
38 Ver: LLAMEDO GONZALEZ, Juan José. La martiria de la Iglesia local en Escritos del Vedat 30 (2000) 207-
312.
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acompanamiento en la fe, celebracion, compromiso evangeli-
zador... El servicio a la comunion-testimonio estaria ejercido
por aquellos bautizados a los que la propia Comunidad Cris-
tiana encomiende un oficio concreto por sus carismas o cua-
lidades personales bien discernidos. De entre esos ministros,
la Eclesiola propondria a los que creyera mas idoneos para el
desarrollo de un servicio mas estable a los que se conferiria,
previo discernimiento mas amplio, el sacramento del Orden,
bien en el grado de diacono bien en el grado de presbitero.

La Parroquia seria una estructura de comunion, Comunidad
de Comunidades, gestionada por el Colegio de Ministros de
las Eclesiolas. Este Colegio de Ministros, a su vez, en un pro-
ceso de discernimiento comun, propondrian a las personas
idoneas para el oficio de parroco. La Parroquia seria el primer
estadio de una sinodalidad ordinaria, donde todas las Ecle-
siolas se articulen por participacion corresponsable.

c. Una Comunidad de Parroquias configurarian una Iglesia
particular. La Iglesia particular seria un segundo nivel si-
nodal ordinario. Las macro diocesis actuales con territorios
inmensos y muy complejos no facilitan la vitalidad eclesial.
La Iglesia particular, configurada por realidades mas concre-
tas y accesibles, seria un segundo estadio sinodal gestiona-
do corresponsablemente por un Colegio Ministerial en el que
participarian los parrocos y los animadores principales de
las Eclesiolas. Este Colegio elegiria, a su vez, un animador al
que se le conferiria el sacramento del Orden en el grado epis-
copal. En la historia de la Iglesia, modelo antiguo que puede
ser recuperado, los ministros, particularmente los obispos,
eran elegidos por la Comunidad Cristiana:®*® basta recordar
como la Iglesia de Antioquia eligiéo a Pablo y Bernabé para el
ministerio apostolico*® o como fueron elegidos obispos, por

¥ A partir del siglo XII se retira a los laicos la participacion en la eleccion del obispo, hasta llegar posteriormente
a que el obispo es nombrado personalmente por el papa (proceso proco trasparente). Ver el libro: BALDERAS
VEGA, Gonzalo. Cristianismo, sociedad y cultura en la Edad Media, Plaza y Valdés, México, 2008, pp. 129-133.
“Ver: Hch 13,1-3.
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ejemplo, san Ambrosio en Milan, san Cipriano en Cartago,
san Agustin en Hipona o san Gregorio Magno en Roma. Ya
decia el papa san Leon Magno, y san Agustin también era de
esta opinion, que, las Comunidades Cristianas deben tener
como pastores a los que quieran y elijan.*! Las Iglesias Orien-
tales Catélicas lo mantienen.*?

El sistema de Provincia Eclesiastica actual, como estructu-
ra de comunion, deberia evolucionar para constituir un ter-
cer nivel sinodal entre Iglesias particulares proximas o afi-
nes. Ya en la antigliedad se celebraban Sinodos o Concilios
particulares como elementos de reflexion vinculante y
vitalizacion de las Iglesias particulares proximas.

d. El Concilio Vaticano II propone las Conferencias Episco-
pales como un modo de discernimiento y mutua edificacion
de las Iglesias particulares.*® Si se diera cabida, con voz y
voto, a los representantes de los ministerios laicales y de los
carismas de ambito mas amplio, seria vista como un cuarto
ambito de sinodalidad vinculante y corresponsable.** Se su-
peraria asi la vision de que cada obispo es un jefe autdlatra
y de que la Conferencia Episcopal no parezca tener capa-
cidad real y vinculante para animar la vida eclesial de las
Iglesias particulares.* El servicio de animacion-presidencia
de la Conferencia Episcopal corresponderia a quien los pro-
pios integrantes eligieran, contando con la confirmacion de
comunion por parte de la Sede Apostolica.

1 Ver: Analecta Bollandiana, vol. XXIX (1910), pp. 400-408. Epistola 14, 1: PL 54, 664. También ver: BATFIFOL,
«Saint Léon I», en Dictionaire de Theologie Chrétienne XI, 241-243; Le Siége apostolique, Paris, 1924, pp. 477-481.
2 Ver: Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium, titulus IV, 1990.

#Cf. Concilio Vaticano II. Decreto Christus Dominus, 37. Ver tambien: GARCIA, A. «Las conferencias episco-
pales a la luz de la historia» en Salmanticensis 33 (1976) 555 ss. o Id. «Las Conferencias Episcopales a la luz de la
historia», en Las Conferencias Episcopales hoy, Salamanca 1977, 235-251.

* Cf. HOUTART, E. «Las formas modernas de la colegialidad episcopal», en CONGAR / DUPUY, El episcopado
y la Iglesia Universal, Estela, Barcelona 1966, 455-487.

* Ver: Schickendantz, Carlos. «Las conferencias episcopales: situacion y perspectivas de un debate inconcluso»
en Theologica Xaveriana 181 (2016): 77-101. Ver: RAHNER, K. «Sobre la conferencia episcopal», en Escritos de
Teologia, vol. 6, Taurus, Madrid 1967, 423-444.
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e. La Iglesia de Roma, que en si es una Iglesia particular,
siempre ha sido vista (a pesar de la accidentada historia)
como un elemento de cohesion para toda la Iglesia. Ninguna
otra cuenta con el hecho de ser la Iglesia martirial de Pedro
y Pablo. Si bien el llamado ministerio petrino empieza a de-
sarrollarse con todo su calado a partir de Leon I, la crisis
del siglo XIX y los avances de la eclesiologia en el XX (con la
busqueda de la unidad entre todos los cristianos),*® puso en
evidencia que, como pidié san Juan Pablo II, es necesario
redefinir su papel al servicio de todo el Pueblo de Dios.*” Hay
varios elementos a revisar, pero dos son de gran importancia:
la eleccion del obispo de Roma y el ejercicio del ministerio
petrino en la solicitud por todas las Iglesias.

Desde la Edad Media se concedi6 a los cardenales la potes-
tad de elegir al papa. Anteriormente el obispo de Roma era
elegido, como ocurria en todas las Iglesias particulares, por
eleccion del pueblo y el clero.*® Pero esto podria ser de otra
manera.

La condicion de cardenal no esta ligada necesariamente al
ministerio ordenado, ni pertenece a ningun grado de éste.*
Podria ser reinterpretado como un estadio temporal (que no
una dignidad) que recaeria en los presidentes de las Confe-
rencias Episcopales, los Superiores y Superioras Generales
de los Institutos de Vida Consagrada, los responsables ge-
nerales de los movimientos eclesiales de implantacion uni-
versal, los patriarcas de las Iglesias Orientales Catolicas (y
los a ellos equiparados)... La eleccion del obispo de Roma

4 Ver: BERTOLA, Tiziana. «A paso lento en el estudio del Ministerio Petrino. Monsefior Eleuterio Francesco
Fortino, “alma” del Didlogo Teoldgico catélico-ortodoxo en el primer decenio del siglo XXI» en Didlogo Ecumé-
nico 50 (2015) 247-272.

# Importantisimo el libro de TILLARD, Jean-Marie-René. El obispo de Roma, Sal Terrae, Santander, 1986.

8 Constitucién Apostdlica In nomine Domini, promulgada por el papa Nicolas Il en 1059. En 1179, el papa Ale-
jandro 11l con la constitucién apostdlica Licet de vitanda discordia. En 1274 el papa beato Gregorio X constitu-
cion apostolica Ubi periculum.

4 Actualmente se exige que al menos sean presbiteros y, por desgracia, genera carrerismo y elitismo entre los
clérigos, especialmente entre los obispos.

217



Juan José Llamedo Gonzélez

corresponderia asi a un o6rgano sinodal abierto, plural y mas
representativo de la realidad de la Iglesia, toda unida estruc-
turalmente en Comunion.

El Concilio Vaticano II habl6é de la curia romana como un
organo de servicio al ministerio petrino y al ministerio epis-
copal.’® Cuando Sixto V la organizo, en 1588, cre6 un orga-
nismo muy potente en una Iglesia entendida como si fuera
un Estado plurinacional y desde una vision renacentista. El
mismo nombre de «curia» alude al Imperio Romano con una
estructura piramidal muy acusada. A pesar de las reformas
de san Pablo VI y san Juan Pablo II, no ha sido superada
la percepcion de que es un estadio de poder coercitivo y de
control. A proposito de la eleccion de los dos ultimos papas
(Benedicto XVI y Francisco), los cardenales solicitaron, como
un clamor eclesial, la reforma de la curia. ¢Realmente es un
organo tan opaco y poderoso que es imposible reorganizarlo
y darle otro enfoque?

k&%

Estamos en una época bisagra, hacia un tiempo nuevo que
conllevara cambios importantes que aun no vislumbramos,
pero no podremos evitar. Cuanto mas tarden en llegar mas
sufrimiento habra en el seno de la Iglesia. Ciertamente la
conversion a Jesucristo, la santidad de vida, es la raiz de
donde parte toda renovacion eclesial. La tarea actual consis-
te en facilitar al Espiritu Santo su accion, prestando atencion
a los signos de los tiempos: no impedir el sentido de la fe
que dinamice las Comunidades Cristianas en torno a Jesu-
cristo y que promuevan una auténtica accion evangelizadora
en tiempos nuevos. Hay reformas en la Iglesia que pueden
hacerse desde abajo, desde la base de los bautizados que se
reunen en concreto, donde la vida humana acontece y para
cuya salvacion Jesus se encarno, murio, resucito, nos eligio
y nos envia.

50 Cf. Concilio Vaticano II, Decreto Christus Dominus 9.
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EN EL MARC DEL PRIMER CENTENARI DE LA
MORT DE LA VENERABLE MARGALIDA AMENGUAL
CAMPANER. LA PARROQUIA DE COSTITX (1875-
1930): UNA APROXIMACIO A LA RELIGIOSITAT A
L’EPOCA DE NA MARGALIDA CATIVA

César Murillo Rademacher

El periode historic en qué visqué na Margalida Cativa estigué
presidit pel que tots coneixem com la Restauracio. L’época es
caracteritza pel retorn al de la dinastia borbonica al nostre
pais el 1874 i durara practicament fins a la caiguda de la
dictadura del general Primo de Rivera el 1930, caiguda a la
qual succeira la segona Republica espanyola. L’etapa dugué
a una certa estabilitat institucional, la conformaci6é d'un mo-
del liberal de I’Estat i la incorporaci6é dels moviments socials
i politics fruits de la revolucié industrial. Canviaren les rela-
cions Església-Estat durant aquesta etapa aparentment meés
tranquil-la? Aquest fet ens dona la posibilitat d’endinsar-nos
en la religiositat i espiritualitat que na Margalida degué viure
al voltant de la parroquia de Costitx. Es tracta evidentment
d’'una aproximacio que ens ajudi a comprendre quins eren
I’humus i els pressuposts religiosos des dels quals el cristia
del temps vivia a una petita parroquia de la part forana ma-
llorquina de finals del segle XIX i primer terc del segle XX.
Encara el 1969, Mn. Joan Baptista Munar Ramis ens des-
ciura el poble de Costitx com una senzilla i modesta poblacio
de 890 habitants:

El ser un pueblo eminentemente agricola, sin industria,
con un terreno relativamente pobre y seco; el haberse de-
sarrollado su vida en el aislamiento creado por las dificul-
tades de acceso por el mal estado durante mucho tiempo
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de sus carreteras y sin otros medios de comunicacion, todo
ha motivado el éxodo hacia la capital y corrientes migrato-
rias de los campesinos en busca de mejores condiciones de
sustento y vida. No obstante la mayor parte de sus hijos,
enamorados de su tierra, conservan en el pueblo su casa
donde se reunen las familias en las principales festivida-
des de la localidad.’

I. Notes caracteristiques de
la pietat i espiritualitat de I’época

Des de mitjans del segle XIX es produi en matéria de devocio
una evolucio profunda. D’'una pietat austera i poc expressiva
es passa a una pietat més assequible a les masses caracte-
ritzada pels exercicis externs de devocio i la intensificacio en
la freqiiéncia sacramental donant-se més importancia a la
part afectiva i emocional. La pietat s’orienta cap a la figura
del Jesus pacient, un Jesus que mostra el seu cor que tant
ha estimat els homes; pero també la pietat s’orienta cap a
la Mare de Déu, Mare de misericordia, o cap a alguns sants
populars com sant Josep, a qui el papa Pius IX proclamara
el 1870 patré de ’Església universal, culte que sera fomen-
tat per Lleo XIII, que establi també la festivitat de la Sagrada
Familia. Renaixera també el costum de les peregrinacions.?

Molts de factors contribuiren a aquesta evoluci6 i transfor-
macio en les formes de pietat: per una banda l'impuls que
el romanticisme dona a tot el que recordava I’Edat Mitjana;
I'influx de distints personatges emblematics com l'oratoria
anglés F. W. Faber (1814-1865), monsenyor Gaston de Ségur
(1820-1880); la divulgacio de l’espiritualitat de sant Alfons
Maria de Ligori, espiritualitat amarada de confianca en la mi-

' JUAN BTA. MUNAR RAMIS, Margalida de Costitx. Datos Biogrdficos de la Sierva de Dios Margarita Amengual
Campaner, Palma 1984, 12.

2 A Alemanya es popularitzaran molt les peregrinacions a Mariazell i Altotting; a Suissa, a Einsiedeln; a Espanya,
a Santiago, Montserrat i el Pilar; a Italia, a Assis, Loreto i naturalment a Roma; a Franga, a Chartres, Vezelay, la
Salette, Ars, Montmartre..., i sobretot a Lourdes; a Terra Santa.
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sericordia de Déu i de devoci6 a la Verge Maria i a I’Eucaris-
tia; I'impuls dels jesuites (hostils a tot rigorisme jansenista),
principals predicadors dels retirs per a sacerdots i religio-
sos; els nombrosos col-legis dirigits per religioses franceses
al mon que difondran una pietat de tipus sentimental; ’accio
dels papes (Pius IX fomenta de nou la practica de les indul-
geéncies, Lleo XIII la devocio a la Mare de Déu i la pregaria del
rosari, donant un caracter més oficial al culte al Sagrat Cor,
Pius X en el camp de la pietat eucaristica).

Aquesta nova orientacio de la pietat dona excessiva impor-
tancia al compliment d’'un codi sovint més moral que religios
accentuant-se els trets individualistes i legalistes.

La insisténcia de la confessio freqiient i les exhortacions a
combregar sovint centraren també aquesta pietat i espiritua-
litat essencialment sacramental de la vida catolica.

El redescobriment de Crist fou acompanyat de la devocio a la
Mare de Déu, que es va veure reforcada per noves manifes-
tacions localitzades especialment a Franca.® A tots els paisos
floriran les congregacions marianes i les associacions de les
Filles de Maria i els exercicis del mes de Maig gaudiran de
gran estima, essent la seva practica generalitzada a finals
del segle XIX. La importancia que adquiri la pietat mariana
a partir del segle XIX va ser tal que en diversos cercles, es-
pecialment protestants, es demanaven si als ulls dels fidels
Maria no hauria eclipsat la funcio de Crist.

Si al segle XIX podem anomenar-lo un segle maria, també se’l
pot anomenar el segle del Sagrat Cor. Els jesuites foren els
principals impulsors de la devocié que inspira el naixement
de diverses congregacions religioses consagrades al Sagrat

* En aquest sentit sobretot destacaren les aparicions de Lourdes.
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Cor. L’enciclica del papa Lleo XIII Annum sacrum del 25 maig
de 1899 fixava les bases teologiques del culte al Sagrat Cor.
El mateix papa Lle6 XIII promogué el naixement el 1903 a
Roma d’una arxiconfraria consagrada a donar un culte espe-
cial al Sagrat Cor de Jesus en la institucio de I’Eucaristia, el
que subratllava l'intim lligam que en aquest periode existeix
entre la devocio al Sagrat Cor i la pietat eucaristica.

Enl’'adoracio del Santissim sagrament s’accentua la reparacio
deles ofenses patides perJesucrist. Capa 1875 esdesenvolupa
la idea dels congressos eucaristics internacionals, que es
configuraren com grans manifestacions publiques destinades
a fomentar entre els catolics totes les formes d’adoracio al
Santissim sagrament i a proclamar amb tota solemnitat la
reialesa social de Crist, atacada pels partidaris del laicisme,
tan defensat pels distints governs liberals de I’¢poca.

L’actuacio del papa Pius X fou decisiva pel ressorgiment de
la comunio frequient. El 20 de desembre de 1905 un decret
de la Congregacio del Concili aconsella als fidels combregar
amb frequiéncia, fins i tot cada dia. Tot d'una es formaren
associacions eucaristiques* destinades a posar en practica a
les parroquies la doctrina del decret.

II. L’Església mallorquina (1875-1930)
1. Un episcopat digne i de caracter eminentment pastoral

En general podem afirmar que l’episcopat que se succei du-
rant aquest periode fou digne i d'un caracter eminentment
pastoral. Cinc dels set prelats nasqueren a l'illa:®* Miquel Sal-
va Munar (1873-1876), Mateu Jaume Garau (1876-1886),
Pere Joan Campins Barcel6o (1898-1915), Gabriel Llompart
Jaume (1925-1928) i Josep Miralles Sbert (1930-1947).

4 Es el cas de les Lligues del Sagrat Cor a Bélgica, els Cavallers del Santissim Sagrament a Anglaterra...
® Els altres dos foren Jacint Cervera i Cervera (1886-1987) i Rigobert Doménech Valls (1916-1925).
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Els grans temes que s’afrontaren durant aquests anys foren
entre altres: la reordenacié de les parroquies de la diocesi
reestructurant-se definitivament sota el pontificat del bisbe
Campins (1898-1915); I'impuls a les visites pastorals, les
conferéncies teologiques i morals; les missions populars,
la promoci6 dels exercicis espirituals i de cases diocesanes
destinadesaaquestafinalitat,launificaciédelescongregacions
femenines (franciscanes i germanes de la Caritat basicament),
la fundaci6 de congregacions mallorquines noves aixi
com la reinstauracio d’altres suprimides per les mesures
desamortitzadores de 1835, la reorganitzaciéo del Seminari
Conciliar de Sant Pere i la potenciacié i creacio de noves
parroquies que responien a les necessitats del creixement
demografic.

2. Un clergat abundant

Sera a partir de 1875 quan el nombre de preveres creixera
considerablement. El 1917, segons l'informe de la visita ad
limina del bisbe Rigobert Doménech (1916-1925), la diocesi
comptava prop de 600 preveres i 200 seminaristes, xifres que
es mantindran practicament inalterables durant tota una
serie de decennis.

El Seminari, especialment des dels pontificats del bisbe Ma-
teu Jaume (1875-1886) i Jacint Cervera (1886-1897), crea
i fomenta un model de prevere que s’afirmara al llarg dels
anys: més format, disciplinat i adaptat als canons d’una cer-
ta vida conventual, que assimila la figura sacerdotal promo-
guda pel papa Pius X,° sabent estendre la incipient reforma

¢ E1 1908, amb motiu de les noces dor de la seva ordenacié sacerdotal, el papa dirigi una exhortacié al clergat
descrivint el seu model de sacerdot catolic: ple de pietat, caritatiu, cast i observant de la llei. El sacerdot, convidat
aidentificar-se amb Jesucrist, ha d'animar els fidels a imitar Jesucrist, que es fa més a prop gracies a les devocions
al Sagrat Cor i a Crist Rei, i ha de relacionar-se amb altres sacerdots fomentant les reunions mensuals, les
conferencies espirituals... El sacerdot dibuixat pel papa ha de rendir comptes de la seva vida personal fomentant
els lligams de fraternitat i evitant la figura del prevere aillat.
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litargica i ’'ensenyanca del catecisme.” Malgrat la politica an-
ticlerical que de manera més o manco intermitent i virulenta
es produi durant bona part del segle XIX i primer terc del XX,
en general podem afirmar que el clergat continua gaudint de
gran popularitat i influéncia dins una societat que podem
qualificar com a tradicional i conservadora.

3. Apogeu i desenvolupament de la vida religiosa

La vida religiosa, particularment la femenina, experimenta
a partir de la segona meitat del segle XIX un extraordina-
ri creixement a la diocesi, impuls que amb freqiiéncia i so-
bretot es degué a les diverses iniciatives del clergat secular.
Apogeu extraordinari que requeri l’atencio del bisbe Cervera
(1886-1897), que promogué l’ereccié canonica de nombroses
congregacions religioses de vida activa unificant-ne moltes
de les que tenien uns mateixos objectius i compartien sovint
el mateix nom. Aixi existien a Mallorca el 1917 14 ordes re-
ligiosos i congregacions religioses masculines, 9 monestirs
de monges de clausura i 22 congregacions religioses feme-
nines. A comencament de 1928, sobre una poblacio total de
285.000 habitants, trobem a Mallorca 38 cases de religiosos
i 156 monestirs i cases de religioses, nombre que dona fe del
pes especific que aquestes tenien a la nostra diocesi i societat
civil.

La preséncia i el paper representat dins l'evangelitzacio de
la nostra illa foren notables per part dels diversos instituts,
especialment en el camp de 'ensenyanca, les missions popu-
lars, ’associacionisme, la predicacio, el culte o I'ensenyanca
del catecisme.

7 El papa Pius X impulsa una reforma litirgica i especialment la musica sacra; reforma el Breviari Roma i redui el
nombre de festes de precepte. Una de les seves preocupacions fou també la de la formaci6 doctrinal dels creients.
Fomenta la catequesi dels infants, aprovant un catecisme i prescrivint lobligacié densenyar-lo tots els diumenges
de I'any. També recomana la freqtiéncia dels sagraments afavorint la comunid freqiient, inclus diaria.
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5. La religiositat popular

No ens equivocariem si afirmem que lilla era una didcesi
en que el domini del catolicisme era practicament absolut,
si bé és cert que existien petits grups pertanyents a altres
confessions, tot i que eren molt residuals. El catolicisme
mallorqui no deixa, com succei a altres bandes de la
geografia espanyola, de mostrar-se cada vegada més
belligerant davant l’anticlericalisme representat en la seva
immensa majoria pels partits d’adscripcié republicana o
de tendéncies clarament liberals. Representatiu de tot aixo
foren les diferents polémiques que es recolliren sobretot
a la premsa local. La preséncia publica del catolicisme
mallorqui es canalitza mitjancant manifestacions i distintes
peregrinacions, especialment als principals centres religiosos
de l’illa aixi com de l'estranger.

Caracteristiques remarcables de la religiositat mallorquina
seran: la intensa devoci6é mariana, les diverses manifesta-
cions d’adhesio al papa; un altissim compliment del precepte
dominical® i la potenciaci6 i el vigor de les distintes devocions
entorn de I’Eucaristia i el Sagrat Cor, devocions potenciades
per les predicacions a les parroquies i les anomenades mis-
sions populars, on jugaren un paper decisiu la tasca dels
missioners de Sant Vicent de Patl, els jesuites i la congrega-
ci6 de Missioners dels Sagrats Cors.

6. Un periode dificil (1931-1936)

El anys immediats que se succeiren al periode descrit (1931-
1936) podem qualificar-los de dificils i compromesos. L’ar-
quebisbe-bisbe Josep Miralles Sbert (1930-1947) presidi
aquesta etapa. Si bé I’Església mallorquina accepta i va aca-

® Pensem que fins als primers anys del postconcili encara trobarem percentatges de compliment del precepte
dominical d’'un 58,3%.
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tar el nou reégim republica, les relacions entre les autoritats
civils i eclesiastiques foren fins a l’esclat de la guerra civil
(1936-1939) de cada vegada més tenses i problematiques.
La creixent hostilitat del régim republica obligara a replan-
tejaments en l'ordre economic (creacio d'una Junta central
Diocesana) i educatiu, conduint a una certa radicalitzacio de
les posicions. Son anys complicats en qué podem destacar: la
canonitzacio de la beata Catalina Tomas (22-06-1930) i la ce-
lebracio del Sinode de 1932 (no se n’havia celebrat cap altre
des de 1691), la celebracio de les distintes assemblees sacer-
dotals (1933-1938) i la posada en marxa de ’Accié Catolica.

III. La Parroquia de Costitx
1. La parroquia de Costitx

Tenim noticies de l'existéncia d'una primitiva església a la
vila de Costitx ja des del primer terc del segle XIII. Si bé en
un principi gaudi d'una autonomia, prest es trasllada la pri-
mitiva parroquia a Sencelles, parroquia de la qual depengué.
El 17 de desembre de 1361 s’institui per part de la familia
Salas un benefici amb dret de patronatge per part dels jurats
de Sencelles i amb el consell del rector de la mateixa vila,
obligant-se a presentar un prevere de la seva familia o en el
seu defecte un altre prevere que havia d’habitar a ’església
de Costitx i no a altra.? Com bé assenyalen Jaume Alberti i
Ramon Rossello, l'església de Costitx a 'ombra de la parro-
quial de Sencelles passa per anys d’abandé6.!° Per solucionar
aquesta situacio 'any 1648 els habitants de Costitx, al front
dels quals s’hi posa Onofre Ferragut, mogueren plet contra el
rector de Sencelles perque la seva església fos assistida per
un prevere i aixi no haver d’anar a la parroquia de Sencelles
per rebre qualsevol sagrament.!! Els costitxers suplicaren al

bisbe, després de posar plet, que obliga el rector de Sencelles

® Cf. MATEU ROTGER, Nuestra Sefiora de Costitx, BSAL, VII, 1897.
10 Cf. JAUME ALBERTT - RAMON ROSSELLO, historia de Costitx (1600-1868) Costitx 1999, 128.
1 Ibid. 128
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a posar un capella a Costitx per administrar els sagraments.
Els habitants de Costitx recordaven que en temps passats
s’hi havien administrat tots els sagraments i s’hi feien els
enterraments. N’era prova l'existéncia d’una pila dita la font
dels baptismes.'?

El conflicte es va resoldre el 24 de desembre quan es dicta
senténcia atorgant I'administracié dels sagraments a 1’esglé-
sia de Costitx.!®* A més de 'administraci6 dels sagraments el
poble sol-licitava ésser servit per un vicari amb el sou corres-
ponent. Aleshores Costitx comptava 120 cases, en que vivien
520 persones.!* El sagrament del baptisme fou administrat
per primera vegada a l’església de Costitx el 23 de gener de
1673 pel prevere Cristofol Garcies, beneficiat de la parroquia
de Sineu.'®

Fins I'any 1913, data en queé l'església de Costitx passa de vi-
caria in capite a parroquia, el temple fou servit per un vicari,
delegat del rector de Sencelles.

1.1. Els vicaris de Costitx i els rectors
en temps de na Margalida (1888-1919)

Quins foren els distints vicaris i rectors que serviren la co-
munitat de Costitx durant la vida de na Margalida? A con-
tinuacié presentem les distintes informacions que recullen
Jaume Alberti i Ramon Rossello en la seva Historia de Costitx
i que fa referéncia als vicaris i rectors que regiren l'església
de Costitx en vida de na Margalida.!®

2Tbid. 203

BADM, Senteéncies (1670-73),f. 69-72.

4 Cf. JAUME ALBERTI - RAMON ROSSELLO, Historia de Costitx (1600-1868) Costitx 1999, 207.

> ADM, 1/32-B-1, f.1.

16 Cf. JAUME ALBERTI - RAMON ROSSELLO, Historia de Costitx (1600-1868) Costitx 1999, 129-158
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a) Mn. Rafel Horrach Amengual (1886-1901)

Mn. Rafel Horrach va néixer a Costitx el 27 d’agost de
1841, ordenat prevere el 25 de desembre de 1869, fou
nomenat vicari de Costitx el 14 de marc de 1886!7 per
defuncio de Mn. Marti Mas Maiol (1857-86). Un dels pri-
mers manaments que rebé Mn Rafel fou el de continuar
les partides de baptisme dels llibres sacramentals perque
el seu antecessor només n’havia deixat les minutes. Mn.
Horrach regi 'església fins al 15 de novembre de 1901 i
mori el 26 d’abril de 1903 al seu poble natal de Costitx.!?
b) Mn Francesc Angel Vidal Renois (1901-13)

Fou nomenat vicari de Costitx el 15 de novembre de
1901, i ajudat pel vicari coadjutor Antoni Lliteres nome-
nat I’11 de novembre de 'any 1902.?° Nascut a Palma el
9 de febrer de 1855, feu el llati a Ciutat i cursa estudis a
Roma i Sinigaglia. S’ordena de prevere el 10 de juliol de
1877. Carmelita adscrit a Galilea, fou nomenat coadjutor
el 15 d’agost de Buger.?! Fou també vicari in capite de
Sant Llatzer®? (1913-1928).

c) Mn. Joan Gual Siquier (1913-37)

Nascut el 22 de maig de 1881 a Buger, fou ordenat pre-
vere el 22 de setembre de 1906 i nomenat rector de la
parroquia de Costitx el 29 d’abril de 1913 com a resultat
del concurs general que el bisbe Campins convoca dia 1r
de febrer de 1913 per proveir de rectors tota una série de
noves parroquies erigides entre les quals es trobava la de
Costitx.?® El dia 1r de juny de 1913 es nomena Mn. Joan
Fiol Moragues vicari coadjutor de la parroquia. El rector
Gual fou un home moderat que pati algunes critiques per
part dels feixistes durant la guerra civil, renunciant al
seu carrec i essent nomenat rector de la seva vila nadiua-

7BOOM, 31 marg, nim. 36, 118.

8 BOOM, 15 maig 1903, num. 10, 162.
YBOOM, 14 desembre 1901, num. 30, 425.
2 ADM, 111/102/62.

21 BOOM, 16 febrer 1881, nim. 474, 57.

2 BOOM, 31 agost 1813, nim. 16, 331.

2 BOOM, 28 abril 1913, num. 9, 115.
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de Buger, on mori poc temps després.

2. Les comunitats religioses a Costitx

Durant el periode analitzat hem de destacar la preséncia de
distintes congregacions religioses que deixaren sense cap
dubte la seva petjada en la vida religiosa de la parroquia de
Costitx. Foren dues les congregacions presents: els germans
de la Caritat i les germanes franciscanes filles de la Miseri-
cordia.

a) Els germans de la Caritat

La congregacio dels anomenats Germans de la Caritat fou
fundada el 1886 a Porreres per Rafel Sitjar, natural d’aque-
lla vila que destaca en el servei de 'epidémia de pesta que
pati la ciutat el 1865.?* Els germans s’imposaren per tasca la
instruccio dels al'lots, I'ensenyanca del catecisme i el servei
dels malalts. A més de la casa de Porreres, n’obriren d’altres
a Costitx (1874), Sineu (1866) i Manacor (1893).%°

L’origen de la fundacio a Costitx es degué a la peticio que
feren les autoritats del poble al superior dels germans de la
Caritat motivada per una epidémia de virola, peticido perque
atenguessin els malalts.?® Traslladat el germa Jaume Munar,
treballa alla fins la total desaparicio de l'epidémia. El dia
24 d’octubre de 1874 es colloca la primera pedra del futur
convent. El primer superior fou el mateix fundador, Rafel
Sitjar.

' Pel mes d’abril es declara una epidemia de pesta a Ciutat i va sembrar el panic per tota la poblacid, de tal
manera que unes tres quartes parts dels habitants sortiren de la ciutat cap a les viles o sestabliren en tendes al
camp paralitzant-se la vida a la ciutat. CAjuntament establi hospitals provisionals i reparti racions de pa i sopa
als pobres. La pesta acaba els primers dies de novembre i causa en tota Iilla uns 2.350 morts, la major part dells
a Ciutat (2.175). Els altres llocs més afectats foren Soller amb 135 morts i Pollen¢a amb 21.

» Cf. PERE XAMENA - FRANCESC RIERA, Historia de I'Església a Mallorca, Mallorca 1986, 332.

26 Cf. SEBASTIAN RUBI, Pasaron haciendo el bien, Hermanos de la caridad, terciarios de S. Francisco de Ass,
Salamanca 1966, 110.
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L’activitat dels germans a Costitx es concentra en
l'ensenyanca de les primeres lletres, la doctrina cristiana
i Patencio als malalts, esdevenint la casa dels germans un
auténtic dispensari. Els germans col'laboraren estretament
amb la parroquia: resaven el rosari i impartien 'ensenyanca
de la catequesi entre els infants.

Amb la mort del germa Gabriel Banus, darrer superior del
convent, ocorreguda el 22 de gener de 1915, es va haver de
clausurar la casa per falta de personal. La congregacio, 'any
1923, després de la mort del seu fundador, queda dissolta
incorporant-se a la congregacio dels Germans de les Escoles
Cristianes de Sant Joan Baptista de la Salle.

b) Les germanes franciscanes
filles de la Misericordia

En el pontificat del bisbe Miquel Salva Munar (1852-73) fo-
ren diverses les fundacions religioses que nasqueren per al
servei dels malalts i la instruccio dels nins i nines. Mn. Ga-
briel Maria Ribas de Pina i Gallard i la seva germana Josepa
Maria conceberen el proposit de fundar una congregacio reli-
giosa de terciaries franciscanes dedicades a l’assisténcia als
malalts i a 'ensenyament dels nins i nines, especialment dels
llogarets i pobles petits, que sovint es trobaven sense l’as-
sisténcia adequada. La congregacio es constitui a Pina 'any
1854 i les cinc primeres comunitats es crearen als llocs de
Costitx, Muro, Calonge, Santa Eugénia i Maria de la Salut.?”

El convent francisca de Costitx es funda el 2 de febrer de 1857.
Formaren la primera comunitat quatre joves juntament amb
la superiora Francesca Lul-lia.?® Les feines que realitzaven les
monges, com hem dit, estaven destinades basicament a fer
obres de caritat, visitar malalts i a I’ensenyanca, arribant a

» PERE XAMENA - FRANCESC RIERA, Historia de 'Església a Mallorca, Mallorca 1986, 329.
 Cf. JAUME ALBERTI - RAMON ROSSELLO, Historia de Costitx (1868-1979) Costitx 1999, 188.
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construir una escola.

Sense cap dubte la preséncia tant dels germans de la Cari-
tat com de les germanes franciscanes ajuda a elevar el nivell
d’instruccio dels nins i nines de Costitx i a crear una molt
basica i incipient xarxa assistencial impulsant a la vegada la
devocid a sant Francesc.

3. Les visites pastorals, les confraries
i els llibres d’obreries

Les visites pastorals del bisbe a la diocesi troben els seus an-
tecedents ja en temps apostolics. Els primers visitadors foren
Titus i Timoteu, enviats per 'apostol Pau a visitar les esglé-
sies per ell fundades a Creta i Efes.?° També seran practica-
des pels Pares de I’Església i codificada pels concilis. Pero fou
sobretot al concili de Trento®® on es regula i imposa la seva
practica, esdevenint una importantissima i decisiva eina de
transformacio i dinamitzaci6.3! El concili de Trento potencia
la visita pastoral com el gran canal de la comuni6 dels pre-
veres i el poble fidel amb els bisbes i d’aquests, gracies a les
visites Ad Limina Apostolorum, amb el papa.3? Poques institu-
cions eclesiastiques han deixat en els arxius de ’Església tan
valuosa documentacioé com les visites pastorals.

Els bisbes de Mallorca posttridentins s’adonaren de la im-
portancia de les parroquies en la vida diocesana i, servint-se
especialment de les visites pastorals, canalitzaren els seus
ideals de reforma cap a aquelles. Les visites pastorals sobre
aquest punt eren exhaustives. Els bisbes s’interessaven per

¥ Cf. 1Tim 1,3.4.18; 2 Tim 2,23; 3,1-12; Tt 1,5-9; 2,1-3.

3 Dinove concili ecuménic (1545-1563)

3t Cf. JOSEP AMENGUAL I BATLE. Historia de lesglésia a Mallorca. Del Barroc a la Il-lustracié (1563-1800), 11,
Mallorca 2002, pag. 35.

32 Cf. AAVV,, Memoria Ecclesia. XV. Las visitas pastorales en. el ministerio del Obispo y archivos de la Iglesia,
Oviedo 1999.
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la predicacio, administracio dels sagraments, culte; visitaven
les institucions i en comprovaven el funcionament; també les
persones eren examinades (rector, vicaris, clergues), aixi com
les estructures materials i els costums.>?

3.1. Les visites pastorals de
1900, 1917, 1922 i 1930

a) La visita pastoral de 19003*

La visita pastoral de 1900 fou realitzada pel bisbe Campins
el 2 de juny de 1900. La informacio continguda és escassa.
L’acta indica com el senyor bisbe, després de ser rebut pel
vicari i les autoritats, es dirigi al presbiteri, on prega per uns
moments dirigint-se a continuaci6 al poble congregat i expli-
cant l'objecte de la Santa Visita. A continuacio s’assenyala
com foren confirmats 82 nins i 51 nines. Acabada la confir-
macio, es resaren els responsos i s’exposa el copo, s’inspec-
ciona el sagrari i es dona la benediccio amb el Santissim sa-
grament. Es passa revista als altars, font de baptisme, sants
olis, ornaments, calzes i llibres parroquials. No es registraren
observacions.

b) La visita pastoral de 191735

La visita pastoral de 1917 fou realitzada el 5 de juny. De
totes les visites analitzades és la que conserva a ’ADM meés
documentacio i la que ens ofereix més informaci6. La do-
cumentacio ens indica com, una vegada avisat el rector i el
vicari i complit el cerimonial previst, es procedi a la inspecci6
de la Parroquia i a les seves dependéncies. Una vegada ins-
peccionat el sagrari i la font baptismal, el temple i els distints

3 PERE XAMENA - FRANCESC RIERA, Historia de IEsglésia. a. Mallorca, Mallorca. 1986, pag. 174.
* ADM, PERE JOAN CAMPINS BARCELO Visita Pastoral, 1900
5 ADM, RIGOBERT DOMENECH VALLS Visita Pastoral,1917.
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llibres que componien l'arxiu parroquial, es procedi a recap-
tar informacio per boca del seu rector de les necessitats i
I’esperit que regna a la Parroquia. Els decrets de la visita ens
ofereixen una valuosa informacié sobre l'estat religios de la
comunitat parroquial:

a) Es constata com s’han fomentat i es fomenten les con-
gregacions marianes d’homes exhortant que s’augmenti
la pietat.

b) S’assenyala el compliment de les preocupacions i pres-
cripcions contingudes a l’enciclica Acerbo nimis de Pius
X i que fan referéncia als nins que es preparen per a la
primera comunio, preparacio que s’ha de seguir tots els
dies laborals de la Quaresma.

c) S’alaba l’activitat i la mutua col-laboracié del rector i el
vicari.

La visita de 1917 ens dona també informacio sobre les
distintes associacions piadoses existents a la parroquia
aixi com la data de la seva institucio, els actes de pietat i
el nombre de participants. Podem assenyalar:

a) Les filles de Maria, instituides a la Parroquia l'any
1884, amb 217 persones, amb comunio mensual oferint
sufragis pels difunts que pertanyen a aquesta associacio.

b) Joves marians, instituits el 16 de gener de 1905 amb
180 participants, amb comunié mensual oferint un ofici
anual pels difunts.

c) La germandat de Sant Francesc d’Assis, instituida el
1r d’agost de 1909, i amb 125 dones i 36 homes, amb
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comunio mensual.

d). L’Apostolat de ’Oracio i Comunio Reparadora, insti-
tuits el 24 de juny de 1892, practiquen el mes de juny
I’exercici al Cor de Jesus.

També la visita pastoral de 1917 ens dona informaci6 sobre
les distintes funcions religioses que se celebren a la parro-
quia anualment i mensualment.

Entre les funcions anuals s’indiquen les seglients: una esta-
ci6 de quaranta hores, rosari amb meditacio i exposiciéo me-
nor durant el mes d’octubre, Mes de les Animes, predicaci6
quaresmal, septenari a sant Josep, septenari a les animes,
quinari a sant Lluis, novenari a Ntra. Sra. de Costitx, exercici
al Cor de Jesus el mes de juny, novena a la Purissima.

Entre les funcions mensuals: terceres dominiques amb ex-
posicio del Santissim sagrament, exercici de les animes del
Sagrari el primer diumenge amb exposicié del Santissim sa-
grament, devocio de les filles de Maria el segon diumenge,
primer divendres comunio al Sagrat Cor de Jesus.

La documentacio indica també el nombre de les misses de
torn i el seu horari: diumenges i festes a la sortida del sol
celebrada pel rector, ofici menor a les 10 celebrat pel vicari
i dies laborals a les S i les 8, celebrades pel rector i el vicari.

c) La visita pastoral de 19223¢

La visita pastoral de 1922 fou realitzada el 15 de maig. L’acta
assenyala com una vegada donat avis al rector i vicari, el
senyor bisbe Rigobert Doménech Valls ( (1916-1925) es
constitui personalment a la parroquia i una vegada «complerts
tots els requisits i cerimonies prescrits» al Ritual maioricense,

% ADM, RIGOBERT DOMENECH VALLS, Visita Pastoral,1922.
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es produi la visita i inspeccio de la Parroquia i dependéncies
revisant el sagrariila font baptismal. Assabentats de l’esperit
que regna a la comunitat parroquial, s’indica:

a) La satisfaccio per la bona marxa de la congregacio ma-
riana masculina desitjant que s’augmenti per afavorir la
pietat.

b) Que es continui la practica de la pietat de la meditacio
a la Parroquia tots els dies.

c) Que, seguint les prescripcions de Pius X a l'enciclica
Acerbo Nimis, es preparin tots els nins per a la primera
comunio tots els dies laborals de la setmana.

d) Es manifesta la satisfaccio per ’'activitat i el zel del rec-
tor i vicari.

e) S’insta que es fundi quan sigui oportu un Sindicat ca-
tolic agrari.®”

d) La visita pastoral de 193038

La visita pastoral de 1930 fou realitzada el 3 d’octubre de
1930 per l'arquebisbe-bisbe Josep Miralles Sbert (1930-
1947). L’acta conservada assenyala com, practicada la Sta.
Visita segons els preceptes del canon 343 del CDC i segons
les normes del Pontifical Roma, el bisbe exhorta els fidels
congregats a la practica de la vida cristiana i a la freqiiéncia
dels sagraments, pregant pels difunts i administrant la con-

7 Com a conseqiiéncia de la celebracié a Madrid de la gran assemblea per crear la Confederaci6 dobrers catolics,
a Mallorca el 1919 es formaren tres federacions: la Federacié Obrera catolica, la Federacio catolica agraria i la
Federaci6 de sindicats catolics femenins. La Federacié Catolica agraria estava constituida per una trentena de
sindicats agricoles que existien a les viles.

3% ADM, JOSEP MIRALLES SBERT, Visita pastoral,1930.
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firmacio als parvuls. Examinades les estructures materials
(sagrari, copo, font baptismal, ornaments i arxiu), s’indica:

Que es compleixin les recomanacions dels predecessors.

b) Es mana que s’enviés copia del nombre de fidels en el ter-
mini de 10 dies, de les persones confirmades en aquest dia i
dels nins que assisteixen amb regularitat al catecisme.

3.2. Les confraries i les obreries

El nombre de les confraries i obreries del periode analitzat
sembla que es manté constant al llarg del periode consultat.
A l'inventari signat per Mn. Rafel Horrach, de 12 de desembre

de 1899,%*° es constata 'existéncia de les confraries seglients:

a) Confraria de Ntra. Sra. del Roser,*® amb 219 confrares.
b) Confraria del Santissim*! sagrament, amb 230 confrares.

c) Confraria de les Santes animes,** del purgatori amb 79
confrares.

d) Germandat de la Purissima amb 219 confrares.

¥ APC, Visitas pastorales e inventarios,4.4.2.

* Tany 1573 el papa Gregori XIII institui la festa de la Mare de Déu del Roser, que podia celebrar-se el primer
diumenge doctubre a totes les esglésies que tinguessin una capella sota aquesta advocacid. En el transcurs del segle
XVII cresqué més i més la devocio al rosari, que era propagada pels dominics i pels jesuites en llurs missions. A
moltes esglésies sedificaren capelles més sumptuoses que les ordinaries dedicades al Roser. La confraria daquest
nom fou fundada a quasi totes les parroquies i pels mesos de maig i doctubre es feien processons pels carrer
cantant o resant el rosari. El 1676 el papa Climent X va estendre la festa del Roser a tota I'Església universal.
A finals del segle XVII l'arquebisbe-bisbe Pere d’Alagd (1684-1701) manifestava el seu goig davant el fet que
la devoci6 del rosari shavia expandit per tota la diocesi i que a la majoria de les parroquies hi fos establerta la
confraria.

1 El 1539 fou fundada a Roma a lesglésia de Santa Maria sopra Minerva, la confraria del Santissim Sagrament
per fomentar i propagar el culte a I'Eucaristia. Un dels actes principals era la missa solemne amb el Santissim
exposat i una processo el tercer diumenge de cada mes. A finals del segle XVII els bisbes exhortaven els rectors
que fundessin a llurs parroquies aquesta confraria.

2 La devoci6 a les animes del purgatori estava arreladissima entre els fidels de pertot arreu, de manera que al
segle XVI no hi havia cap església que no tingués capella a les animes. Una cosa que reflectia molt bé fins a quin
punt aquesta devocié a les animes amarava la vida del poble cristia és que la major part del culte a les esglésies
eren sufragis; com a conseqiiencia d’aixo les indulgéncies i les reliquies dels sants eren tingudes en gran estima.
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De les confraries hem de destacar sobretot el gran nombre de
persones que en formen part. Entre totes 4 sumen un total
de 747 persones. Pensem en l’alt percentatge de participacio
si tenim en compte el nombre total d’habitants de Costitx a
I’época.*?

Quant a les obreries, tant a l'inventari signat per Mn. Ho-
rrach com a la informacié que es desprén de la visita pastoral
del 1917,* figuren el nom de les seglients:

a) Obreria de Nostra Sra. de Costitx, a carrec de 2 obrers.*

b) Obreria de St. Josep a carrec de dos obrers.*°

c) Obreria de St. Antoni, a carrec de dos obrers.

d) Obreria de St. Sebastia, a carrec de dos obrers.

e) Obreria de St. Llop, a carrec de dos obrers.

f) Obreria de Sta. Barbara, a carrec de dos obrers.
Aquestes mateixes obreries apareixen en la relacié contingu-
da en la visita pastoral del 1917. La que presenta més acti-
vitat és la de Ntra. Sra. de Costitx. Mn. Horrach descriu com
corrien a carrec de la dita obreria la celebracio de 7 festes i
les distribucions corresponents a més de l'oli de la capella.

Les altres obreries tenien una activitat modesta. Llevat de la
de St. Josep, que celebrava la festa del sant i la del seu patro-

¥ La poblacié de Costitx supera els 1.000 habitants a principis del s. XIX. La segona meitat del segle XIX fou
assolit el maxim demografic . Aixi el 1860 poc després de la constitucié del municipi, Costitx comptava un total
de 1.293 habitants. El poble es mantingué entorn dels 1.200 habitants en el periode 1860-1930.

“ Cf. ADM, RIGOBERT DOMENECH VALLS Visita Pastoral,1917.

* En la documentacié signada per Mn. Horrac figuren com a obrers els noms de Jaume Perell i de Josep
Vallespir.

¢ En la documentaci6 signada per Mn. Horrach figuren com a obrers els noms de Pere Arrom i Joan Frontera.
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cini, les altres només celebraven la festa. Les col'lectes eren
realitzades en blat.

Una senzilla observacio del nom de les distintes confraries i
obreries n’indica la tipologia, destacant les de tipus maria i
eucaristic.

4. Algunes dades d’interés i la seva cronologia

A continuaci6 presentem algunes dades significatives i esde-
veniments que es visqueren a la comunitat de Costitx i que
ens ajudaran a fer-nos una idea que ens pot completar la vi-
sio del periode analitzat. Recollim les dades de les aportades
per Jaume Alberti i Ramoén Rossello en el seu llibre Historia
de Costitx:*"
— 1819 s’obri una subscripcio per socorrer les ciutats
afectades per les inundacions del mateix any (Murcia,
Alacant i Almeria).
— 1883 participacio en la subscripcio per les necessitats
de Cuba i les Filipines.
— 1887 creacio de la Junta de Cavallers amb l'objectiu de
recaptar fons per la celebracio de les noces d’or del jubi-
leu sacerdotal del papa Lled XIII.
— 1888 participacio en la subscripcié popular en vista a
la construccié duna casa d’exercicis i expansio per als
seminaristes de Mallorca. Col-lecta per les necessitats
dels Sants Llocs de Jerusalem.
— 1897 participacio en la peregrinacio a Lluc juntament
amb els pobles de Felanitx, Cas Concos, s’Horta, Binis-
salem, Lloseta, Sencelles, Biniali, Sta. Maria, Sta. Eu-
génia, Marratxi, St. Llatzer, Alaro, Consell, Alcudia i Po-
llenca.
— 1891 col‘lecta per tal d’aconseguir 1’abolicio de l’escla-
vitud a Africa. Col-lecta per les inundacions produides a
la tardor a Toledo, Almeria i Valéncia.

¥ Cf. JAUME ALBERTT - RAMON ROSSELLO, Historia de Costitx (1868-1979) Costitx 1999, 129-159.
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— 1892 instal‘lacié d’'una nova campana pagada per tot el
poble i que porta la inscripcidé Cor Jesu caritatis victimam,
venite adoremus.
— 1898 recaptacio de donatius per la peregrinacié a Lour-
des.
— 1902 col'lecta per la restauracio de la basilica de St.
Joan del Latera de Roma.
— 1910 participacio en la peregrinacié a Roma organitza-
da aquell any.
— 1913 erecci6o d'un monument a la Mare de Déu de Cos-
titx en el lloc on hi havia abans I'anomenada Creu del
Moli de Vent.
— 1913 Benediccio de l'oratori del cementeri dedicat a la
Mare de Déu del Carme.
— 1914 peregrinacio a Lluc organitzada per les congrega-
cions marianes amb la participacié de 31 persones.

— 1915 predicacio de la Sta. Missio pels pares patls.
— 1923 Adquisicio per part del rector Joan Gual Siquier
de la casa de Can Quiam, destinada als joves marians.
— 1925 predicacio de la Sta. Missio pels pares pauls.

Conclusio

Molts dels trets descrits en els dos primers apartats del nos-
tre article es troben presents a la parroquia de Costitx. Les
distintes visites pastorals frequients i generalitzades fan visi-
ble linterés d’un episcopat i uns preveres que es distingiren
pel seu caracter eminentment pastoral, preocupats basica-
ment pel foment de la pietat i la freqiiéncia en la practica
sacramental. La insisténcia en la instruccio i 'ensenyament
del catecisme marca bona part de l’activitat dels distints vi-
caris i rectors de la parroquia aixi com la reevangelitzacio de

la comunitat.
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Amb una forta participacio, una pietat senzilla pero a la ve-
gada activa, els fidels troben en les confraries, obreries i dis-
tintes associacions piadoses uns canals d’expressio privile-
giats. Pietat i religiositat fortament centrada en les distintes
devocions de tipus eucaristic i orientades cap a les figures de
Jesus i Maria.

Si be el cristia de Costitx, com sera també a la resta de la dio-
cesi, conserva trets d’'una religiositat de caire individualista,
s’observen signes de creixement d’'una espiritualitat més co-
munitaria i eclesial. Les distintes peregrinacions als diversos
santuaris marians aixi com les diverses col-lectes que s’or-
ganitzaren en son un bon exemple, expressions també d'una
major preséncia publica dels cristians i una forta adhesio a
la figura del papa.

Tot i que insuficient, s’aprecia un major interes i obertura a
la problematica social, manifestada en l'ensenyament dels
infants i ’'assisténcia als malalts en mans de la congregacio
dels germans de la Caritat i de les religioses franciscanes i en
els intents de fomentar la creacié d’un sindicat catolic agrari.
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